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* * *
Догэн.
Восемь постижений великих.
[Хати даинин-гаку]

"Хати дайнин-гаку" ("Восемь постижений великих") — двенадцатый трактат из "Поздних трудов" Догэна, составленный в 1253 г. В нем изложены восемь положений — состояний сознания, присущих дзэнским учителям высшего уровня постижения истинной деятельности. Перевод выполнен по изданию: Нихон-но сисо. Себо гэндзо. Т. 12. Ч. 2. Токио, 1981.

Все будды были Великими; Великими — значит обладали Постижением и Знанием (1), поэтому и называем [нижеизложенное] "Восемь постижений Великих". Постигнув и узнав этот Закон, достигают нирваны.

Первое — освобождение от желаний (2). (Это означает "не добиваться Пяти Желаний" (3), почему и зовется "уменьшением желаний"). Будда изрек: "О бхикшу, вот то, что следует знать, — люди со многими желаниями ищут много выгоды, потому-то страданий и мучений у них [тоже] много. Люди же с немногими желаниями ничего не ищут, поскольку не желают, а значит, нет у них этих забот. Так исправляйте и улучшайте себя, тем более что освобождение от желаний порождает все [иные] добродетели. Люди с немногими желаниями не льстят и не изворачиваются в угоду чувствам других, они даже не зависят от влечений всех своих органов восприятия (4). Тот, кто стремится к освобождению от желаний, сердце имеет всегда ровное, не тоскует и не боится, всего имеет в избытке; нет [для него] ничего недостающего. Обладающий "малыми желаниями" обладает нирваной. Это и есть,"освобождение от желаний".

Второе — осознание достаточности (5). (Это есть правило: довольствуйся тем, что имеешь.)

Будда изрек: "О бхикшу, если желаете отринуть все страдания и мучения, следует размышлять над осознанием достаточности. Это положение подразумевает умиротворенное, радостное, спокойное, скромное состояние [, поведение]. Человек, осознавший достаточность, спокоен и весел, пусть даже [он без сил] распростерт на земле. Тот же, кто не ведает, что есть достаточность, не успокоится, живи он хоть в небесном дворце. Пусть он богат, а [все равно] беден. Осознавший же достаточность [может быть] беден, но [по-настоящему], богат. Не знающего достаточности разрывают Пять Желаний, знающий же — сострадает [ему]. Это и есть "осознание достаточности"".

Третье — радость уединения и спокойствия. (Это значит удаление от беспокойств и суеты, одиночество в месте безлюдном и тихом.)

Будда изрек: "О бхикшу, коли желаете в спокойствии радоваться уединению и тишине, удалитесь от суетности в безлюдное место. Человека, пребывающего с мирным нравом (6), почитают [Повелитель] Шакрадевендра и все небожители. По этой причине следует отринуть [привязанность к] себе и ко всему прочему и в пустынном, уединенном месте размышлять над уничтожением корней страданий. Когда веселятся со многими людьми, обретают много несчастий. Так бывает, когда на большое дерево садится много птиц и ветви [его] ломаются [под их тяжестью]. Привязанности (7) призрачного мира облечены в страдания простых людей. Это подобно тому, как если бы старый слон увяз в грязи и не мог освободить [ноги]. Все это именуется "удалением и отстранением [от суетности]"".

Четвертое — упорство духовных страданий (8). (Это значит творить добро старательно и непрерывно, потому и сказано "духовные стремления". "Духовность" есть "несмешивание"; "стремиться" — значит "не отступать".)

Будда изрек: "О бхикшу, если будете упорны в духовных стремлениях, дело [достижения просветления] не будет для вас непосильным. Поэтому всем вам следует стараться. Ведь небольшой, но постоянный поток воды может проточить и камень. Если же сердце подвижника поражено ленью, он прекращает высекать огонь до того, как занялось [пламенем] дерево, считая, что это [слишком] трудно. Конечно, как тогда появиться пламени? Это и называется духовными стремлениями".

Пятое — не забывать и помнить (9). (Это значит охранять истинную память. Придерживаться Дхармы (10) и не терять [ее] — зовется "истинной памятью".)

Будда изрек: "О бхикшу,.стремясь к истинному знанию и ища доброй помощи [у учителя], следует не забывать и помнить. Если будете такими, то освободитесь от вхождения в предел страданий. Поэтому да пребудет память в ваших сердцах всегда. Утерявший память теряет добродетель. Если же сила памяти будет тверда и несокрушима, вы останетесь невредимыми, даже будучи окружены Пятью злыми Желаниями, подобно тому как [воин] защищен доспехами в бою. Поэтому и говорится,"не забывать и помнить"".

Шестое — вхождение в самадхи (11). (Самадхи есть ничем не смущенное пребывание в Законе (12)
Будда изрек: "О бхикшу, если управлять сердцем, оно пребудет в совершенной неподвижности (13). Если оно совершенно. неподвижно, возможно познать истинную суть возникновения и уничтожения (14). Поэтому следует постоянными трудами духа познавать все виды совершенной неподвижности. У того, кто обрел самадхи, сердце не рассыпается (15). Ведь опасаясь наводнения, воздвигают крепкую дамбу. Так и подвижник для сохранения воды мудрости прилежно практикует самадхи, дабы ее не упустить. Поэтому и называем "совершенная неподвижность"".

Седьмое — постижение мудрости (16). (Мудрость есть слышание, размышление, практикование, просветление (17).

Будда изрек: "О бхикшу, когда есть мудрость, нет алчности; постоянно проверяйте себя, и ущерба не будет. Этим вы освободитесь [от оков призрачного мира (18)] на пути [к Миру] Закона (19). Не следующий этому не есть ни Идущий по Пути, ни [носитель] белых одежд (20), [он] не имеет имени. Истинная мудрость — как крепкий корабль, перевозящий через море старости, болезней и смерти; как яркий светильник в кромешной тьме; как действенное лекарство от всех болезней; как острый топор, разрубающий дерево страданий и несчастий. Поэтому с помощью услышанного, обдуманного, исполненного и мудрости (21) обретаются достоинства. Если у человека есть свет мудрости, его глаза, [пусть они и] телесны, видят сияние [Истины]. Такова мудрость".

Восьмое — избегать пустых рассуждений (22). (Удаление от просветленности, распад и отстранение — вот [к чему ведут] пустые рассуждения. Отдать все силы тщательному изучению истинно сущего — пустая игра.)

Будда изрек: "О бхикшу, если будете забавляться всевоз-можными разговорами, внесете смуту в ваши сердца. Будучи "покинувшими дом", вы все равно не обретете свободы. Поэтому, о бхикшу, скорее прекратите будоражащие сердце и уводящие [в сторону] пустые разговоры. Если желаете обрести радость от [сознания] разрушенного небытия, сперва уничтожьте эту болезнь — бесплодные рассуждения" (23).

Таковы Восемь постижений Великих. Каждое из них имеет восемь назначений. Всего, таким образом, получается шестьдесят четыре. В широком [смысле, конечно,] их бессчетное множество, но в сокращенном [виде — лишь] шестьдесят четыре.

Великий Учитель, почитаемый Шакья[муни] изрек последние наставления и учение махаяны в ночь 2-го месяца 15-го дня (24) и после передачи Закона вступил на корабль нирваны.

Будда изрек: "О бхикшу, трудитесь всем сердцем, стремясь выйти на Путь. Все дхармы этого мира — подвижные и неподвижные — по сути своей ущербны и непостоянны. Монахи, на время перестаньте говорить. Время истекает, я ухожу. Это — мое последнее наставление".

Поэтому ученики Татхагаты непременно изучали изложенное [выше]. Тот, кто этого не знает и не исполняет, не есть ученик Будды — ведь эти слова являют Созерцание Сокровищницы Истинного Закона, тончайшее сердце (25) нирваны Татхагаты. Однако сейчас много тех, кто не знает, и мало — кто видит и слышит. Демоны смущают их; к тому же немного [в них] добрых корней, посаженных в прошлых жизнях, и вот не видят [они] и не слышат. В древности, во времена Истинного Закона и Подобия Закона, все последователи Будды знали, отправляли и изучали [изложенные положения]. Теперь же среди тысячи монахов едва ли найдется один, знающий Восемь постижений Великих. Как это прискорбно; поистине, наступило время запустения, которое не с чем сравнить. Сейчас Истинный Закон Татхагаты разделился на тысячу школ, однако Белый Закон (26) не исчез, и его надо скорее изучать, не выказывая размягченности и лени.

Даже за бесчисленные кальпы трудно постичь (27) Закон Будды. Трудно также обрести человеческое тело (28). Хорошо в человеческом теле [родиться] на Трех Континентах (29). Из них люди южного континента превосходят [остальных]. Причина этого в том, что [они] "видят Будду, слышат Закон"; "покидают дом, обретают Путь". Те, кто умер до того, как Татхагата вступил на корабль нирваны, не слыхали и не изучали Восемь постижений Великих. Мы же это видим, слышим и изучаем, благодаря добрым корням прежних рождений. Изучая их в каждой жизни, мы расширяем [сознание] и обязательно достигнем Высшего Просветления; передавая же [это учение] живым существам, мы уподобляемся Будде Шакьямуни.

Писано в 5-м году Кэнте (1253 г.) 1-го месяца, 6-го дня в храме Эйхэйдзи.

Примечания:

1. Яп. гакути, т. е. "сознанием бодхи".
2 Яп. сееку, букв. мало желаний.
3 Яп. гонку — желания: собственности; сексуальных отношений; еды и питья; славы; сна.
4 Яп. нэ, санскр. индрия — " органы, субъективные корреляты внешних явлений" [Розенберг, 1991, с. 144-150].
5 Яп. тисоку.
6 Т. е. в тихом месте.
7 Яп. бакудзяку — состояние, когда сознание как бы сковано теми объектами, которые оно отражает, не понимая их иллюзорности.
8 Яп. гонседзин.
9 Яп. фумонэн, в данном случае в значении "постоянное размышление".
10 Т. е. Закона.
11 Яп. сюдзэндзе, букв. "практикование [состояния] постоянной дхьяна”
12 В данном случае подразумевается "высшее состояние", "истина", "абсолют".
13 Т. е. в состоянии самадхи.
14 Или "рождения и смерти".
15 Т. е. не подвержено призрачным волнениям.
16 Яп. сютиэ.
17 Яп. монсисюсе — четыре общих этапа развития сознания подвижника.
18 Яп. гэдацу, санскр. вимукта.
19 Яп. гахо, вариант перевода — "Путь будд".
20 Т. е. мирянин (монахи носили желтые одежды).
21 Ср. примеч. 16.
22 Яп. фукэрон.
23 Далее изложение следует не на камбуне, как было раньше, а на старояпонском языке (за исключением слов Будды).
24 Т. е. 15-го февраля 485 г. до н. э. — одна из гипотетических дат смерти Шакьямуни.
25 Яп. месин, в данном случае — высшее, абсолютное состояние сознания.
26 Яп. бякухо, т. е. чистый, блистающий.
27 Букв."войти в".
28 Т. е. переродиться человеком.
29 Яп. сансю — восточный, западный и южный. Северный опущен, так как считалось, что там не распространено буддийское учение. Южный — Джамбудвипа.

Пер. с японского Л. Г. Фесюна.
Текст взят из книги “Буддизм в Японии”, М., Наука, 1993 г.
* * *

Догэн.
Бытие и время.
[Юдзи]

“Юдзи” (“Бытие и время”) — двадцатый трактат сборника “Сёбо гэндзо” — вероятно, одно из самых знаменитых произведений Догэна. Рассматриваются бытие и время — формальные стороны проявления изначального,, всеобщего просветленного состояния всего сущего. Перевод выполнен по изданию: Нихон Котэн бунгаку тайкэй. Сёбо гэндзо. Сёбо гэндзо дзуймонки.. Т. 81. Токио, 1981, с. 257 — 265.

В древности Просветленный говорил: Бытие и время стоят на высочайших вершинах и пиках; Бытие и время проходят по дну глубочайших морей 1. У бытия и времени 3 головы и 8 локтей 2, Бытие и время ростом в 1 дзё 6 [сяку] и в 8 сяку 3. Бытие и время — посох и метелочка хоссу, Бытие и время — риса на столбе, висячий фонарь. Бытие и время — третий [сын семьи] Те, четвертый [сын семьи] Ри 4, Бытие и время — огромная земля, великое небо5.

Что касается упомянутых бытия и времени, то время есть бытие, а все бывающее есть время6. Золотое Тело [ростом] в 1 дзё 6 [сяку] — это время 7, а потому оно есть пышное украшение, яркий свет времени 8; приступим же к изучению его двенадцати часов. 3 головы и 8 локтей есть время, а потому должны быть совершенно подобны двенадцати часам. Долги или коротки, растянуты или сжаты эти двенадцать часов — еще никто не измерил, их просто называют “двенадцатью часами”. Следы прошлого и ход будущего [кажутся] людям понятными, и они не сомневаются; однако хотя у них и нет сомнений, но нет и знания. Поскольку живые существа изначально не решили сомневаться в каждой вещи и каждом деле, им неизвестном, возникающие у них сомнения не совпадают [с тем, в чем действительно стоит] усомниться. Сомнения эти — не что иное, как [признаки] времени.

Разделением и удалением [частей единого] “я” создается весь мир. Все разнообразие этого мира следует рассматривать и воспринимать как [проявление] времени. Разные вещи не мешают друг другу, подобно тому как взаимно не препятствуют разные времена 9. По этой причине “время”, “проистечение”, “сердце” — подобны; “сердце”, “проявление”, “время” — равны 10. То же можно сказать и о практиках, и о становлении на Путь. Но [единое] “я” раздроблено и удалено, и мы этого не видим. То же можно сказать и о принципе [единого] Пути, являющегося временем для [нашего] “я”. Поскольку таков принцип Пути, во всех землях 11 есть десятки тысяч образов и сотни трав, а каждая трава и каждый образ пребывают во всех землях.

Все эти отношения [, будучи проявлениями единой действительности в формах бытия и времени], есть начало практик [на Пути будд]. Когда достигнут подобного состояния высокого-мастерства в отношении одной травы и одного образа, постигнут, что и есть образ, и нет образа; что и есть трава, и нет травы.

Поистине, существует лишь время, а потому и бытие, и время есть повсеместное время; бытие трав, бытие образов — также время. В [дробных] временах Времени содержится все бытие, весь мир. Следует долго всматриваться: есть ли или нет все бытие, весь мир в этом времени 12.

Потому-то в представлении простых людей, не изучавших Дхарму Будды, когда произносят слова “бытие и время”, [возникают то образы] 3 голов и 8 локтей, то 1 дзё 6 [сяку] и 8 сяку. Уподоблю это, к примеру, преодолению реки и взбиранию-на горы. Эти горы и реки — не более чем сравнение; преодолев же себя 13, вступишь в драгоценный дворец с красными башнями, а горы, реки и “я” станут землей и небом 14.

Более того, принцип Пути состоит не только в этом. В упомянутых временах взбирания на горы и преодоления рек присутствует “я”, а в “я” — эти времена. “Я” уже есть, и время нельзя устранять 15. Если бы время не было формой прошлого и будущего, время подъема на гору стало бы бытием и временем настоящего; если подтверждены прошлые и будущие формы времени, бытием и временем настоящего является наше “я”, — такова [истинная действительность] бытия и времени. И то время взбирания на горы и преодоления рек, и это время [вступления в] драгоценный дворец с красными башнями — не выпить и не выплюнуть.

3 головы и 8 локтей — вчерашнее время; 1 дзё 6 [сяку] и б сяку — сегодняшнее время. Соответственнно принцип Пути вчера и сегодня не проходит бесследно, как если бы кто-то-просто вступил в горы и разом окинул взором тысячу вершин и десять тысяч перевалов 16. 3 головы и 8 локтей пребывают в единой.связи с бытием и временем нашего “я”; хотя кажется, что [прошлое] далеко, оно и есть настоящее, 1 дзё 6 [сяку] и 8 сяку также пребывают в единой связи с бытием и временем нашего “я”; хотя и кажется, что [они] остались в том месте, они и сейчас [находятся перед нами].

Таким образом, и сосна — время, и бамбук — время. Не следует считать, что время, “улетая”, оканчивается; не нужно рассматривать мимолетность лишь как возможность 17 времени. Если предполагать, что время “улетает” и кончается, то между [прошлым и настоящим] должны быть пустоты. Не пытаются постичь Путь бытия и времени те, кто считает [время] лишь преходящим. Подойдя же к сути, увидим, что во всех мирах разнообразнейшие существования, связанные единой целью, являют собой всевозможные времена. Будучи бытием-временем, это — бытие-время [собственного] “я”.

В бытии и времени содержится существенная особенность 18 продолженности, так, от “сегодня” тянется нить во “вчера” и само “сегодня” происходит из “вчера”. Из “сегодня” вытекает “сегодня”, из “завтра” — “завтра”. Причина в том, что продол-женность — особая черта времени.

Хотя в древности и поныне время не накапливалось и не выстраивалось в ряд, и зеленые поля — время, и желтые деревья — время, и западная бухта — время, и каменная голова — [все это] время. Поскольку и “сам”, и “другие” — время, “практики” и “подтверждения” — также время 19. Вступить в грязь, войти в воду — также время. Хотя и говорится: “взгляд простых людей”, то есть то, что видят обычные люди, или:

“причина и связи видения”, — нет [особенных] “дхарм простых людей”; дхармы всего лишь в течение некоторого времени [определяют] причины и связи для обычных людей. Поскольку учат, что это бытие и это время не есть дхармы, утверждают, что Золотое Тело в 1 дзё 6 [сяку] не есть наше “я”. Стремящиеся же избежать [понимания того, что] наше “я” не есть Золотое Тело в 1 дзё 6 [сяку], ищут осколки бытия и времени, они глядят по сторонам и не находят подтверждения.

Если бы в этом мире даже смешалась установленная последовательность [циклических знаков] — лошадь, овца [и другие, то все равно] поднятие и опускание, верх и низ [бытия и времени] пребывали бы в неизменности. И крыса — время, и тигр — время, и живые [существа] — время, и Будда — время. Это время 20 выявляет весь мир как 3 головы и 8 локтей; выявляет весь мир как Золотое Тело в 1 дзё 6 [сяку]. Посредством всего мира все в мире становится всем миром, охватывая, как говорится, абсолютно все. Посредством Золотого Тела в 1 дзё 6 [сяку] образуются золотые тела в 1 дзё 6 [сяку], выявляются пробужденные сердца, практики, просветленность, нирвана; и все это — бытие, и все это — время. Все бытие и все время являют собой абсолютно все, поэтому не существует “излишних дхарм”, ведь “излишние дхармы” — это [только лишь] “излишние дхармы”21. К примеру, даже бытие и время половины абсолютно всего есть абсолютно все половины бытия и времени 22. К примеру, то, что ошибочно воспринимается как форма, — тоже бытие. Если же положиться на них23, ошибочно воспринимаемые проявления “до” и “после”24 предстанут в исходно неизменном [виде] бытия-времени. Имеется оживленная деятельность неизменного состояния дхарм — это бытие и время. Нельзя с сожалением [замечать] отсутствие, не следует насильно [утверждать] наличие 25. Понимая, что время однонаправленно, не обращают внимания на еще не совершившееся. Хотя и говорится, что воспринимаемое есть [проявление] времени, [само время] не образуется 26 посредством чего-либо стороннего. Полагая [только лишь, что время] уходит и возвращается, мешки из кожи 27 не постигают исходно неподвижной [природы] бытия и времени, не говоря уже о времени проникновения сквозь преграды. К примеру, хотя, все и признают исходную неподвижность, нет того, кто обрел бы ясное тому подтверждение. Даже если есть [такие, которые] долго искали Путь, сейчас им незачем шарить руками, дабы [потом] выставить перед глазами [изначально неизменное]. Если полностью довериться обывательскому восприятию бытия и времени, просветленность и нирвана все равно будут только лишь приходящими и уходящими особенностями бытия и времени.

Нет совершенно никакой нужды прибегать к заячьим силкам или рыбачьим вершам — ведь бытие и время проявлены всегда 28. Сейчас проявлены в мире справа; слева проявляются как небесные повелители [и их] небесные подданные; а сейчас — как бытие и время всех наших сил29. Бытие и время обитателей дальних земель и морей проявляются сейчас как все наши силы. Разные виды, разные образы бытия и времени, темные и ясные, [видимые и невидимые], — все есть проявление наших сил, а также прошлая деятельность всех сил. Следует усвоить, что, не будь сейчас всех наших сил от прошлой деятельности, не проявилась бы ни одна дхарма, ни одна вещь, и не было бы [самой] деятельности в прошлом.
Когда говорят о прошлой деятельности, не следует думать, что это нечто вроде [перемещения] ветра с дождем с востока на запад. Весь мир не есть только движение или только кружение, не есть только продвижение [вперед] или только отступление [назад; он] — прошлая деятельность. Прошлая деятельность — как весна; у весны много образов, [конкретная реальность их смены] и зовется прошлой деятельностью. Следует отчетливо представлять, что, кроме прошлой деятельности, не существует ничего 30. Например, прошлая деятельность весны [отражает неисчислимые особенности, но] только лишь прошлой весны. Хотя прошлая деятельность [сама по себе] и не является весной, однако, поскольку [это все же] прошлая деятельность весны, она сейчас раскрывает [конкретную] сущность31 времени весны. Следует тщательно и подробно разбираться в будущем, разбираться в прошлом. Говоря о прошлой деятельности, окружение рассматривается как внешнее; действующие же в прошлом дхармы 32, обернувшись к востоку, проходят, минуя, сто тысяч миров, и за истекшие сто тысяч десятков тысяч кальп единственно чему всецело не отдавались, так это изучению Пяти будд.

В этой связи великий учитель с горы Яо-шань, распространявший Учение33, руководствуясь указанием великого учителя У Цзи 34, справился у учителя созерцания Да Цзи 35 из Западной бухты: “Я приблизительно понял значение [буддийских] учений Трех Колесниц и двенадцати разделов; однако в чем все же смысл прибытия учителя — патриарха [Бодхидхармы] — с Запада?” Спрошенный таким образом, учитель созерцания Да Цзи сказал:

Бытие и время — учение, поднятие бровей, моргание глазами;
Бытие и время — не учение, не поднятие бровей, не моргание глазами;
Бытие и время — поистине, учение, поднятие бровей, моргание глазами;
Бытие и время — поистине, не учение, не поднятие бровей, не моргание глазами 36.

Услыхав это, [Вэй Янь] с горы Яо-шань обрел великое просветление и сказал Да Цзи: “Раньше у меня была каменная голова37, и я походил на личинку комара, взобравшуюся на [спину] железного быка [в тщетном стремлении его ужалить].

Обретенный с помощью Да Цзи путь неодинаков у разных людей. Брови и глаза должны стать горами и морями, поскольку горы и моря [по сути своей] есть брови и глаза. [Брови], поднятые для восприятия учения, должны [дать возможность] видеть горы; '[глаза], моргнувшие при восприятии учения, должны слить [все направления в единое] море [Закона]. Истина 38 пронизывает того [т. е. идентична тому, кто поднимал брови и моргал глазами]; он [пользуется случаем, дабы] представить39 [эту истину] в качестве изучения. Неистинность — не есть отсутствие учения; отсутствие учения не говорит о неистинности. И то и другое вместе есть бытие и время.

И горы — время, и моря — время. Не было бы времени — не было бы гор и морей; нельзя считать, что в настоящем [состоянии] у гор и морей нет времени. Если бы время разрушилось, разрушились бы и горы с морями; если же время неразрушимо, неразрушимы и горы с морями. Этот принцип Пути есть исходное проявление [Будды, обретшего просветление, глядя на] ясные звезды; исходное просветление Татхагаты; исходное просветление зеницы ока; исходное просветление повернутого [в пальцах] цветка. Это есть время; не будь это временем, не было бы и становления на Путь.

Учитель созерцания Гуй Шэн [школы] Линьцзи из [провинции Жучжоу] уезда Е был прямым наследником [патриархов] на горе Шоу40. Однажды он изрек собранию:

Бытие и время: доходит смысл — не приходят слова;
Бытие и время: приходят слова, но теряется смысл.
Бытие и время: доходят вместе и смысл, и слова.
Бытие и время: не доходит смысл, не приходят слова.

Смысл и слова есть бытие и время; “доходит”, “теряется” — тоже бытие и время. Хотя время “дошедшего” еще не окончилось, время “недошедшего” еще впереди. Смысл — осел, слова — лошадь41. Лошади становятся словами, ослы — смыслом. “Дошедшее” — это не то, что “дойдет [в будущем]”; “недошедшее” — это не то, что “дойдет [в будущем]”; так же и с их бытием и временем. “Дошедшее” проникается “дошедшим”; “недошедшее” [на него] не влияет. “Недошедшее” сливается с “недошедшим”; “дошедшее” [на него] не воздействует. Смысл переходит в смысл и виден смыслу. Слова переходят в слова, [в них] видятся слова. Проникновение переходит в проникновение, [в этом] видится проникновение. Когда проникновение проникает в проникновение, — это есть время. Хотя и говорится, что проникновение42 используемо иными дхармами, до нынешней поры не было пока загрязнений, проникающих в иные дхармы. “Я” встречает человека; человек встречает человека; “я” встречает “я”; оставление43 есть только оставление. Если бы у всего этого не было времени, не было бы и их проявленности.

Опять-таки смысл — это время проявления изначального всеобщего состояния; слова — время, [дающее] ключ к становлению на Путь. “Дошедшее” — время освобождения тела [от страстей]; “недошедшее” — время ухватывания за одно и отстранения от другого. Так следует размышлять и о бытии и времени.

Ранее почтенные старцы [Ма Цзу и Гуй Шэн] оба говорили об истинной действительности, с их помощью обретают Путь. Следует говорить:

Смысл и слова, доходящие наполовину44, есть бытие и время;
Смысл и слова, наполовину недоходящие, есть бытие и время.
Разъяснение должно быть таковым:
Учение, поднятие бровей, моргание глазами — есть половина бытия и времени;
Учение, поднятие бровей, моргание глазами — есть ошибочное бытие и время;

Отсутствие учения, поднятия бровей, моргания глазами — есть совершенно ошибочное бытие и время.

Размышления о будущем и прошлом, о дошедшем и недошедшем — составляющих истинную действительность — это время бытия-времени.

Составлено в 1-й год правления Ниндзи (1240 г.), в день начала зимы [1 октября] в храме Косёхориндзи.
Примечания:
1 Т. е. оба понятия представляют абсолютную реальность вне зависимости от их фиксированного местоположения.
2 Как у демонов асуров.
3 1 дзё — 3,03 м; 1 сяку — 30,3 см. Дается “рост Будды стоя и сидя”.
4 Люди “незначительные”, низкого ранга.
5 Пространство.
6 “Чистого” времени, как такового, не существует, оно выявляется в фактической реальности; соответственно любое существование (бытие) возможно лишь во временной форме.
7 “Золотое Тело” — Будда (Дхармакая), бытие которого всеобъемлюще и безгранично; эти же абсолютные характеристики Догэн относит и ко времени.
8 Тело Будды представляет как бы феноменальную реализацию времени (или во времени), являясь основным временным признаком.
9 Отсутствие помех и препятствий у различных вещей и времен объясняется тем, что и материальные феномены, и время есть в сущности единая (изначальная) абсолютная Действительность.
10 Любая вещь есть частица “развернутой”, “проявленной” Абсолютной Реальности; время — форма вещественной проявляемости. Это проявление выражено Догэном иероглифом хоцу (“испускать”, “проистекать”, “исходить”) для обозначения реалий процесса существования. Существование “всего мира” Догэн называет, “сердцем”, не в значении духовных явлений, но имея в виду реалии допроявленного существования, т. е. “временную развернутость”. Следовательно, здесь “время”, “проявление” и “сердце” являются единопо-добным феноменом.
11 Т. е. во всем мире.
12 Т. е. пытаться постичь изначальную, истинную подоплеку безграничного бытия-времени.
13 Т. е. свое “я”.
14 Т. е. исчезнут дробность, множественность, противопоставления любого рода.
15 “Я” представляется как “развернутое время”, как условие его существования, поэтому их нельзя рассматривать как два отдельных явления.
16 Истинная сущность (бытие-время) всей совокупности вещей и явлений (“тысячи... десятки тысяч...”) остается единой и непреходящей и вчера, и сегодня.
17 Т. е. функциональную особенность.
18 Букв. “тончайшая добродетель”.
19 Параллель снятия противопоставления индивидуума и всех остальных с отрицанием “последовательности”: практики (причина) — подтверждение (результат). Обе “пары” — лишь искусственно ограниченные фрагменты единого времени-бытия.
20 Под временем здесь подразумевается истинная реальность; сущность,. пронизывающая весь мир и связывающая его воедино.
21 Отрицается наличие чего бы то ни было, не являющегося бытием и временем. “Излишние дхармы” (т. е. нечто, отдельное от какой-либо дхармической системы) “излишни” лишь по отношению к данной совокупности дхарм, но не к бытию-времени.
22 Бытие и время неделимы; будучи основой и природой всего сущего, они полностью присутствуют как в целом, так и в части.
23 Т. е. воспринимать все как бытие и время.
24 Т. е. феномены во временном масштабе.
25 Догэн подчеркивает невозможность разделения на “бытие” и “небытие” с фиксацией этих состояний.
26 Букв. “не вытягивается”.
27 Т. е. люди.
28 В действительности нет каких-либо специальных способов постижения истинной реальности или особых практик для обретения просветленности, поскольку бытие и время (проявления истинной реальности) наличествуют всегда и везде.
29 “Наши” здесь употреблено не в личностном смысле; Догэн использует это местоимение для указания на все сущее, облеченное разноуровневым сознанием. “Силами” обозначена энергия проявленных форм бытия и времени.
30 Букв. “внешних вещей”.
31 Букв. “путь”.
32 Т. е. субъекты в широком смысле.
33 Вэй Янь (Кудо Дайси) (751 — 834).
34 Шитоу Си Цянь (700 — 790).
35 Ма Цзу Даои (709 — 788).
36 “Поднятие бровей, моргание глазами” — детали предания о том, как Кашьяпа смог воспринять “учение без слов”, когда Будда молча показал собранию цветок лотоса и повернул его в пальцах. В ответе Да Цзи выражена все та же мысль: бытие и время охватывают собой все сущее, все проявленное и непроявленное.
37 Помимо момента самоуничижения Вэй Янь вспоминает здесь и своего прежнего учителя У Цзи, начальные иероглифы имени которого (“шитоу”) и означают “каменная голова”.
38 Т, е. абсолютная реальность.
39 Букв. “вытащить”.
40 Наследовал учение от Шэн Няня (926 — 993).
41 “Спросили: „В чем великий смысл учения Будды?" Учитель сказал: „Осла еще нет, а лошадь прибудет потом"” [Чжуань дэн лу, разд. 11].
42 Т. е. загрязняющее воздействие.
43 Букв. “выход”.
44 Бытие и время неразделимы, их не может быть “меньше” или “больше”.

Пер. с японского Л. Г. Фесюна.
Текст взят из книги “Буддизм в Японии”, М., Наука, 1993 г.
* * *

Догэн.
Проявление изначального, присущего всему состояния.
[Гэндзё коан]

Трактат “Гэндзё коан” (“Проявление изначального, присущего всему состояния”) открывает основной труд Догэна “Сёбо гэндзо”. Трактат написан в 1233 г. Главная мысль: достижение просветленного состояния (“становление буддой”) не есть результат долгих практик, но осознание того, что данная реальность и есть средоточие изначальной просветленности. Перевод выполнен по изданию: Нихон котэн бунгаку тайкэй. Сёбо гэндзо. Сёбо гэндзо дзуй-монки. Т. 81. Токио, 1981, с. 101 — 106.

Во все времена Дхарма Будды — все сущее — есть [одновременно] заблуждения и просветления, практики и подвижничество, жизни, смерти, все будды, живые существа '.

Во все времена все множество дхарм нам не принадлежит; [они] не есть ошибки, не есть прозрения, ни все будды и ни живые существа, ни жизнь и ни гибель.

Поскольку путь будд изначально пребывает вне [границ] изобилия и скудости, [он включает в себя] жизнь и разрушение, заблуждение и просветленность, живые [существа] и будд. А раз так, то цветы срывают с любовью и сожалением, мнущего траву презирают.

Влача своё “я”, выявлять практиками [истинную сущность] всех дхарм — заблуждение; выявлять практиками [истинную сущность] своего “я”, пребывающего во всех дхармах, — просветленность.

Полное осознание заблуждений — [способность] всех будд; великое заблуждение относительно просветления, [коренящееся в приверженности собственному “я”, — удел] живых существ. Есть еще люди, обретающие просветление в просветлении, и есть люди, заблуждающиеся посреди заблуждений 2.

Когда все будды поистине становятся всеми буддами, уже не нужно понимать и осознавать, что собственное “я” стало всеми буддами 3. Именно [то, что они] будды, и подтверждает [их изначальную природу] будды.

[Всем] — телом и сердцем — видятся и воспринимаются [зрительные] формы; [всем] — телом и сердцем — слышатся и воспринимаются звуки; однако, хотя они и воспринимаются вместе, — это не тень в зеркале и не [отражение] луны в воде. Пребывает [лишь] одна сторона — то единственное, что подтверждает 4.

Познать путь будды — значит познать себя. Познать себя — значит забыть себя. Забыть себя — значит постичь [суть] всех дхарм. Постичь [суть] всех дхарм — значит отринуть [разделение на] тело и сердце собственного “я” и тела и сердца иных “я”.

Есть прерывание прекращения следов просветленности; уничтожаемых следов просветленности следует вечно избегать 5.

Когда человек впервые обращается к Учению, он уже отстранился, отбросил рамки и границы Учения6; когда Учение приходит] к нам в истинной передаче, мы немедленно становимся “изначально постигшими” 7 людьми.

Когда, сев на корабль, человек вертит головой, ему ошибочно кажется, что перемещается берег8. Сосредоточив взгляд на корабле, он понимает, что движется корабль; так и при возмущении тела и сердца, разделяя, постигают [сущность] всех дхарм, ошибочно считая постоянным пребывание своего сердца и своей природы. Если же обратиться к глубинной сути всех повседневных дел, станет очевидным принцип Пути: все дхар-мы нам не принадлежат.

Дрова обращаются в пепел и не могут вновь стать дровами. Так же не следует пепел считать дровами, поскольку он был ими вначале. Нужно знать, что дрова занимают место дров, нет у них “до” или “после” 9. Хотя и говорят, что есть “прежде” и “потом”, [в действительности] таких разграничении не существует 10. Пепел занимает место пепла и “после”, и “до”. Как дрова, обратившись в пепел, не станут дровами снова, так и человек, умерев, не возродится вновь. В противоположность этому учение Будды не говорит о рождении смертного. Это именуется “нерожденностью”11. То, что смертное не рождается, [передано] Буддой поворотом Колеса Закона. Это именуется “неразрушимостью”. И рождение, и смерть принадлежат единому времени. И их можно уподобить зиме и весне. Не думают же, что наступит весна зимы; не говорят, что придет лето весны.

“Обретение” человеком просветления подобно отражению в воде луны 12. Луна не промокает, вода не расплескивается. Она и велика, и широка, а помещается в маленькой лужице; вся луна, все великое небо помещается в росинке на траве, в одной капельке [воды]. Просветленность не изменяет 13 человека, так же как луна не расплескивает воду н. Просветленного человека невозможно загрязнить, так же как капля и роса не загрязняют небо и луну. [Просветленность] глубока, [как небо], высока, [как луна], безгранична. {Она] не длится долго или кратко; [она — как] вода, которой хоть и бывает много или мало, [но сама по себе вода ни велика и ни мала]; [она — как] небо и луна, которые хоть и кажутся широкими и узкими, [но сами по себе ни широки и ни узки].

Когда телу и сердцу недостает Учения, [следует] помнить, что Учение уже [наличествует] в избытке 15. Помнить (надо и то, что], если телу и сердцу Учения достаточно, одной стороны уже не хватает. Например, сев на корабль и выйдя в море, где нет гор, смотрят не в четырех направлениях, смотрят кругом. Отдельных же особенностей не видят совсем. Однако это великое море {само по себе] ни округло, ни [четырех]сторонне. Не следует стремиться исчерпать все море. Оно — как величественный дворец, как драгоценное ожерелье 16. Просто нам, таким, какие мы есть, оно какое-то время кажется круглым. Так же и со всеми дхармами. Каким бы ни был их облик — из пыли или совсем необычный — видят и воспринимают соответственно способностям постижения и силе глаз. Вместо того чтобы смотреть вокруг [или по четырем] сторонам, следует, вглядываясь в тьму вещей 17, понять, что есть [единый] мир, а не выявлять особенности морей и гор. [Все, что находится] по сторонам, не существует просто само по себе; следует знать, что и [трава] под ногами, и капля [росы] не пребывают отдельно от всего.

Рыбы плавают в воде, но, сколько бы там ни двигались, от воды неотделимы; птицы летают в небе, но, сколько бы ни летали, вне неба не существуют. Таким образом, рыбы и птицы изначально неотделимы от воды и от неба. Когда использование велико — велико только лишь применение, [а не применяемое]. Когда употребление мало — мало [только лишь] применение, [а не применяемое]. Подобным же образом ни в чем не устанавливается границ и рамок, нигде ничто не меняется — ведь если птица покинет небо, она умрет, так же как и рыба, выйдя из воды, погибнет 18. Поэтому посредством воды живут [рыбы], посредством неба живут [птицы]. Посредством птиц существует.[небо], посредством рыб существует [вода]. Посредством существования [неба] живут птицы, посредством существования [воды] живут рыбы. Следует идти еще дальше 19, выявляя просветленность [как сущностную природу этого существования]. Таковы долголетие и судьба 20.

После того как исследуют воду и исследуют небо, не идут в воду и в небо, не стремятся уподобиться рыбам и птицам. Ни в воде, ни в небе Пути не обрести, [нужного] места не найти. Если же нашел [истинное] место21, во всех повседневных делах проявится изначальная общая мысль. Если ступил на этот Путь, все повседневные дела станут проявлением этой изначальной общей мысли. Этот Путь, это место не велико и не мало, не свое и не чужое, не [было] раньше и не [возникнет] позже, не выявляется сейчас, но есть такое, как есть [и пребывает всегда]. Если человек просветляется практиками на Пути будд, то, обретая одну дхарму, он проникает в Единое Учение; совершив одну практику, он оказывается в Едином Подвижничестве 22. В этом — [истинное] место, познаваемое, когда Путь пройден; однако познавание есть знание, а это знаемое есть то же, что полностью постигнутое Учение Будды, ибо как его постичь, если его не знаешь. Не следует думать, что для обретения места обязательно собственное “я”, которое знает, видит и рассуждает. Хотя и говорится о немедленном проявлении изначального полного просветления, сокрытое не обязательно станет явным; почему оно должно становиться видимым?

К учителю чань Бао Чэ с горы Ма-юй, когда он обмахивался веером, подошел монах и спросил 23: “Природа ветра — непрестанное движение, нет [у него постоянного] места и окружения; зачем же почтенный учитель пользуется веером?”

Учитель сказал: “Ты знаешь, что природа ветра — непрестанное движение, но не знаешь, что нет места и окружения” 24.

Монах спросил: “В чем состоит отсутствие места и окружения?”

Учитель лишь обмахнулся веером.

Монах почтительно поблагодарил.

Таков опыт пробуждения к Учению Будды, [таков способ] истинной передачи [знания]. Если считать, что не надо пользоваться веером, поскольку [природа ветра] — непрестанное движение, что ветер придет все равно, то не будешь знать ни непрестанного движения, ни природы ветра. Поскольку природа ветра — непрестанное движение, ветер семейства будд проявляет изначальную желто-золотую природу земли, от него бродит молочное вино в великих реках [Ганге и Янцзы].

Записано в середине осени 1-го года правления Тэмпуку [1233 г.].
Примечания:
1. В “Ваджраччхеддика-праджня-парамита-сутре” говорится: “Так излагал Татхагата — все сущее есть Дхарма Будды”.
2 Поскольку все сущее включает как просветление, так и заблуждений (положение об идентичности сансары и нирваны), Догэн говорит об относительности самого процесса достижения чего-либо или отступления от чего-либо, — ведь все “десять тысяч дхарм” именно здесь и именно сейчас являют собой одновременно все.
3 “Все будды” — изначально просветленный облик всего сущего, не нуждающийся в личностном подтверждении.
4 В этом абзаце Догэн утверждает непротивопоставленность объекта субъекту, единство истинной реальности: как отражение в зеркале или в воде не есть один предмет, так и объекты видимого, слышимого и т. д. не есть что-то отдельное от воспринимающего (“подтверждающего”) их.
5 Просветленность — это не тот процесс, в котором можно было бы выделить стадии; у нее нет и не может быть никакой “остаточности”. Поскольку такова истинная реальность, необходимо постоянно иметь в виду то, что на пути совершенствования отсутствуют любого рода “ступени”.
6 Учение не может быть объектом, к которому “обращаются”, поскольку изначальное “я” и есть все дхармы.
7 Т. е. просветленными.
8 Фраза из “Сутры совершенной мудрости”.
9 В “Аватамсака-сутре” (раздел “Упая”) говорится: “Дхармы пребывают в [определенных] местах дхарм. В мире постоянно наличествуют особенности”.
10 Истинная реальность вневременна, существует безотносительно искусственных целей и средств.
11 Т. е. “непроизведенностью” всего сущего; вечной жизнью, абсолютной природой целого.
12 Снова порицается ложное разделение на “воспринимающего” и “воспринимаемое” (субъект — объект).
13 Букв. “не разбивает”.
14 Просветленность — не какое-то определенное, обретаемое состояние, но исходная природа всего сущего.
15 Удовлетворенность, достаточность — категории “разделяющего” сознания, не имеющего отношения к истинной действительности.
16 Общепринятый пример различных взглядов на одно и то же: людям вода видится как вода, рыбам — как величественный дворец, небожителям — как драгоценное ожерелье, голодным демонам — как густая кровь.
17 Букв. “в дома и ветра десяти тысяч дхарм”.
18 “Рыбы плавают в свободном самопребывании, так же и птицы летают везде в свободном самопребывании. Это возможно, поскольку для них не существует „я", не существует [личностного] сознания” (из комментария Ямада Рэйрин, приведенного в данном издании).
19 Т. е. снять границы “существования”.
20 В “Трактате о великой мудрости” (“Да-чжи-ду-лунь”), гл. 35, сказано: “Поскольку основа существования совершенна, названо долголетием и судьбой”. Длительность или краткость жизни, все, происходящее в ней, являет собой призрачную изменчивость неизменно совершенной, изначальной просветленности.
21 Т. е. осознал свое непосредственное пребывание в полной просветленности.
22 В дхармах и практиках нет разделений; в каждой заключено всё, и всё — в каждой.
23 Из чаньского трактата “Лянь-дэн-хуэй-яо-сы”.
24 Монах “понятизирует”, рассматривает отдельно первое утверждение, не понимая, что оно по сути идентично второму.

Пер. с японского Л. Г. Фесюна.
Текст взят из книги “Буддизм в Японии”, М., Наука, 1993 г.
* * *

Догэн.
Природа Будды[1].
[Буссё]

Догэн, глава японской дзэнской школы Сото
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Будда Шакьямуни сказал: "Все живые существа полностью обладают природой Будды. Татхагата непременно постоянен и неподвержен изменениям."

Хотя это — Поворот Колеса Закона Великим Учителем Шакьямуни под львиный рык[2], одновременно это — сущность и просветленное видение всех Будд и патриархов. Это учение исследовалось на протяжении 2190 лет (до нынешнего второго года правления Ниндзи, передаваясь непосредственно более, чем пятьюдесятью поколениями (вплоть до моего покойного учителя Тяньтун Жуцзин): двадцатью восьмью в Западной Поднебесной [Индии][3] и двадцатью тремя в Восточной Поднебесной[4] [Китае, включая Жуцзина]. Все Будды и Патриархи десяти направлении обладают [этим учением] и укрепляют [его].

В чем суть изреченного Почитаемым в Мире: "Все живые существа полностью обладают природой Будды"? Это — Путь поворачивания Колеса Закона "истинного подобия того, что есть. " Иногда говорят "рожденные существа", иногда — "имюшие чувства", "толпы рожденных", "разновидности живых"; "полностью обладают" [уравнивает] все разумные, живые существа. "Полностью обладают" — есть природа Будды. Одна часть обладания — есть живые существа. В нужное время, внутри и вне живых существ природа Будды присутствует полностью. Это действительно не только для тех, кто получил кожу, плоть, кости и костный мозг[5]; и "ты обладаешь моей кожей, плотью, костями и костным мозгом."[6]
Нам следует знать, что "обладает" в "полностью обладает природой Будды" не относится к тому, что имеется, или не имеется во владении. "Полностью обладать" — это слово и язык Будды, просветленное видение Будд и патриархов, ноздри монахов. "Полностью обладает" не означает исходного, первоначального, чудесного, или любого другого вида владения. Это, разумеется, не приобретено в результате причинных связей, или заблуждений. Не имеет ничего общего с сознанием, обстоятельствами, природой, формой и прочим.

Таким образом, именно поэтому правильное понимание слов "живые существа полностью обладают" не достигается воздействием кармических связей, не возникает от иллюзорной причинности, не происходит естественно и не вырабатывается чудодейственными силами практик и просветленности. Если бы "полностью обладают" зависело от кармических связей ) причинности » природы и так далее, то от этого же зависели бы и постижения святых, просветленость Будд и ясное видение Будд и патриархов. Однако, все не так. Весь мир свободен от пыли, и в нем не может быть второго лица; причина в том, что люди не знают, что корень заблуждений отрезан, и вот взбудораженный поток кармических связей не может утихнуть. Он не был вскормлен причинными связями заблуждений, ибо в относительном мире никогда ничего нельзя было утаить. "Ничто нельзя было утаить" необязательно означает существование всех миров. То, что относительный мир самомуществует, есть неверный взгляд [сторонников] внешнего пути. Существование не исходно, поскольку оно не ограничено прошедшим, или настоящим. Это не то, что случилось изначально, поскольку не содержит в себе ни одной пылинки.[7]
Это не независимое существование, поскольку оно взаимосвязано. Это также не несозданное, поскольку пребывает так, как есть. Оно не появляется первоначально, но, скорее, означает "наше повседневное сознание есть Путь". Прежде всего мы должны понять, что чрезвычайно трудно в "полностью обладают" отыскать живые существа. Если мы постигнем истинное значение "полностью обладают", то эти слова сами будут означать полное освобождение и отстранение.

Когда ученые люди слышат слова "природа Будды", они думают, что это разновидность "вечноп ре бывающего я", подобно тому, как предположил Сэнни с внешнего пути. Дело в том, что они никогда не встречали человека Пути, не встречали своей личности, не видели учителя. Они ошибочно принимают движения ветра и огня своего сознания за конечную мудрость природы Будды. Кто может сказать, что в природе Будды есть конечная мудрость? Несмотря на то, что Будды являются просветленными, природа Будды не есть просветление, или пробуждение. "Просветленность" просветленных и пробудившихся Будд не есть неверно понятое посветление, о котором говорит большинство людей; и, разумеется, это не есть просветленность смущенного ума (букв. "движения ветра и огня"). Лишь лицо каждого Будды и патриарха — это просветленность.

Со времен Хань, через Тан и до династии Сун многие святые прошлого путешествовали в Западную Поднебесную (Индию), и многие провозглашали себя наставниками богов и людей. Они учили, что движения ветра и огня (т.е. хаотические движения ума) есть просветленность природы Будды. Это очень прискорбно и возникает из-за недостатков в изучении Пути Будд. Такой ошибки не должны допускать ни продвинутые, ни начинающие подвижники буддийского Пути. Даже если кто-то изучает просветленность, это не есть движения [ума]. Даже если ты изучаешь это движение, оно не есть то, чем предстает. Если сможешь понять настоящее движение, то поймешь истинное просветление и пробуждение. Если мы сможем понять "Будду", то сможем понять и "природу", поскольку они проникают друг в друга. Тогда, несомненно, "природа Будды" есть "полностью обладают", поскольку "полностью обладают" становится "природой Будды". "Полностью обладают" не означает ни всю множественность вещей, ни общее существование. Вырази это поднятым кулаком: он не велик и не мал. Сказать "природа Будды" — значит быть по ту сторону уровня всех святых и самой "природы Будды".

Некоторые говорят, что природа Будды походит на семечко растения. Получая питательный дождь Дхармы, оно естественным образом расширяется, появляются листья, цветы и плод, а в плоде содержатся свои семена. Таков взгляд обычных, непросветленных людей. Те, кто придерживаются подобных взглядов, должны понять, что семя, цветы и плод — все и одновременно обладают чистым сознанием [природы Будды]. В плоде содержатся семена. Хотя семена невидимы, все же корни, ствол и все прочее растут. Без внешней помощи ветви множатся, и появляется большое дерево. Этот процесс не внешний и не внутренний; он истинен для любого времени в прошлом и настоящем. Таким образом, пусть даже наше сознание и не просветленно, корень, ствол, ветви и листья все растут, умирают, "полностью обладают", становятся и, в то же время, являются природой Будды.

Будда сказал:[8] "Чтобы познать значение природы Будды, жди подходящего времени и обстоятельств (букв. "наблюдай за причинами и связями сочленений времени"). Когда время прийдет, природа Будды будет проявлена."

Слова "чтобы познать принцип природы Будды" не означают простого "знания", но подразумевают также практики, просветление ("подтверждение"), прояснение и полное забывание. Это объяснение, практикование, просветление, гибель и допущение, или недопущение ошибок и есть все — "подходящее время и обстоятельства." Способ уловить нужное время и обстоятельства — посредством нужного времени. Следи за нужным временем с метелочкой, посохом и тому подобным. Исходнуя просветленность, начальнуя просветленность, отсутствие просветленности, истинную просветленность и их мудрость невозможно увидеть с помощью ни мирского, ни священного знания.[9]
"Жди" (наблюдай) не относится ни к ожидающему, ни к ожидаемому; ни к верному, ни к неверному ожиданию. Это — просто ожидание. Это — чистое ожидание, а не свое, или чье-то восприятие. Это — "ожидать" по ту сторону должного времени. Это всего лишь природа Будды, всего лишь отброшенное тело природы Будды. Это — Будда-Будда, природа-природа.

Многие люди в прошломи настоящем считают, что "подходящее время и обстоятельства" означают ожидание того времени в будущем, когда проявится природа Будды. [Они говорят]: "Если мы будем практиковать таким образом, природа Будды проявится естественным образом в должное время. Даже в том случае, если мы занимаемся под руководством учителя и ищем Дхарму, раз время еще не пришло, природа Будды не проявится." Такие взгляды присутствуют у людей этого мира, ожидающих, что все хорошее свалится к ним с небес. Они подобны сторонникам внешнего пути, которые считают, что в природе все происходит случайно.

"Чтобы понять значение природы Будды" означает "непосредственно знать значение природы Будды". "Ждать нужного времени и обстоятельств" означает непосредственно знать нужное время и обстоятельства. То есть, если мы хотим познать природу Будды, то должны уже ее знать, — это и есть нужное время и обстоятельства.

Выражение "когда прийдет время" означает, что "время уже пришло", и не следует иметь никаких сомнений. Даже если мы в этом сомневаемся, природа Будды все же присутствует в нас.

Следует знать, что "когда прийдет время" проявлено во всех 12-ти часах [дня]. "Когда оно наступит" означает, что "оно уже наступило."

[Говорят о] приходе времени, но природа Будды не приходит. Таким образом, именно поэтому "время уже наступило" и есть проявление природы Будды. Другими словами, истина самоочевидна. Никогда не было времени, которое бы не наступало прямо сейчас, равно как и реализации природы Будды, которая не проявлялась бы непосредственно здесь.

Когда двенадцатый патриарх Мэмё[10] разъяснял [бескрайний, неизмеримый] океан природы Будды тринадцатому патриарху,[11] он сказал: "Горы, реки, великая земля — все зависят [от природы Будды]; самадхи и шесть чудесных сил проявляются через [нее]."

Таким образом, горы, реки, великая земля — все это океан природы Будды. "Все зависят от" означает, что горы, реки и великая земля зависят от должного времени [природы Будды]. Следует знать, что всеобщая зависимость подобна океану природы Будды. Ему безразлично внешнее, внутреннее, или то, что посредине. А раз так, значит увидеть горы и реки — это увидеть природу Будды. Увидеть природу Будды — это увидеть ослиную челюсть, или лошадиный рот (т.е. все, что вокруг нас). "Все зависит" — то же, что "полностью зависит", — это вне понимания, или непонимания. "Через это проявляются самадхи и шесть чудесных сил". Следует знать, что появление и непоявление всех самадхи зависит от природы Будды. Проявление и непроявление шести чудесных сил также зависит от природы Будды. Эти шесть божественных сил не ограничены описанным в учении Агама [хинаянистами]. "Шесть" — не просто подходящее число из двух троек; это — совершенные шесть парамита. Поэтому нам не следует изучать шесть чудесных сил, как "яркие кончики сотен травинок и яркое сознание Будд и патриархов". Хотя мы заняты шестью божественными силами, такое препятствие появляется в течении океана природы Будды.

* * *

Учитель дзэн, пятый патриарх Дамань[12] был из провинции Ки с горы Хуанмэй. Он родился без отца и встал на Путь в очень раннем возрасте. Говорят, что он был проявлением Саисёдося. Сперва он жил на горе И в Кися и сажал там сосновые деревья, когда ему случайно повстречался четвертый патриарх, который в то время путешествовал по стране. Паломник сказал ему: "Я хотел бы передать тебе Закон, но ты слишком стар. Если ты перевоплотишься, я буду ждать тебя." Учитель согласился.

Позже он родился вновь в семействе Чжоу. Мать оставила его в реке, но боги хранили его, и он оставался невредим семь дней. Его спасли — и воспитывали в нормальной семье семь лет. Однажды, когда он шел по тропинке на горе Хуанмэй, ему случайно повстечался четвертый патриарх Дао-синь. Хотя тот и был еще маленьким мальчиком, взглянув на него, патриарх понял, что это особенный ребенок. Патриарх спросил: "Как тебя звать?" Мальчик ответил: "У меня есть имя, но оно необычное. " "И что же это за имя, " — спросил патриарх. Мальчик ответил: "Природа Будды. " Патриарх сказал: "У тебя нет природы Будды." Мальчик возразил: "Природа Будды пуста, поэтому ты и говоришь, что ее у меня нет." Патриарх понял, что мальчик этот — сосуд Дхармы, и сделал его своим помощником. Позже Даосинь передал ему Глаз-Сокровищницу Истинного Закона. После этого пятый патриарх стал жить на восточной горе в Обаи, и его глубокое учение распространилось по всей стране.

* * *

"Какое у тебя имя?" В этих словах четвертого патриарха содержится глубокий смысл — внимательно рассотрите их. В прошлом учителя дзэн часто спрашивали практикующих "какое у тебя имя?", или "откуда ты родом?" Практикующие отвечали: "Я из [такого-то места"], или "мое имя [такое-то"]. В сущности же учитель говорил: "Я — это, и ты тоже — это. "

Пятый патриарх ответил: "У меня есть имя, но оно необычное." То есть, имя есть, но оно не обычное; обычное имя не есть мое настоящее имя. Четвертый патриарх спросил: "Как тебя зовут?" Иными словами, "как" означает "это". ["Это" — есть природа Будды.] Он спрашивает об "этом"; "как" есть "это". И "как", и "это" есть имена. Мы видим это в повседневной жизни, за потреблением пищи, или питием зеленого чая.

Когда пятый патриарх сказал: "Мое имя — природа Будды," он подразумевал, что "это" есть природа Будды. "Как" — это то, что становится Буддой. ["Как"] не относится только к семейному имени, но есть "не это" и покрывает природу Будды; так мы понимаем, что "это" указывает на "как" [Будды]. Когда мы отделены от этого, обязательно появляется имя. Это имя — Всепроницающий [Мир Дхармы]. Имя наследуется от отца, или предков и не напоминает имя матери. Безусловно, оно не имеет отношения к имени кого-то третьего.

Четвертый патриарх сказал : "У тебя нет природы Будды." Здесь "ты" — не кто-то конкретный; понимание меняется, в зависимости от человека, но все-таки оно остается "не природой Будды." Следует знать и изучать то, что во все времена это — не-природа Будды. Существует ли не-природа Будды на высшем уровне состояния Будды, или даже в состоянии за пределами состояния Будды? [Такие вопросы следует задавать]. Поймите, что [не-природа Будды всепроникающа], и не пытайтесь ни ограничивать ее семью чудодейственными силами, ни искать ее с восемью обретениями. Не-природа Будды — единовременный момент самадхи. Когда природа Будды становится Буддой, или когда природа Будды проявляется [действием ищущего] ума, есть ли тогда не-природа Будды? Задайте этот вопрос росе на колоннах [храма]; спросите об этом у природы Будды.

Выражение "не-природа-Будды" возникла во времена четвертого патриарха. Оно было услышано [пятым патриархом] с горы Хуанмэй и передано Дайи.[13] [Последний сделал его центральным моментом своей практики.] [Для выяснения] "не-природы Будды" требуется большое усилие, следует упорно трудиться. Даже допустив, что не-природу Будды возможно постичь, нужно некое мерило, сочленение времен в [ищущем] "ты", риск [выяснения] "этого", одинаковое рождение в окружающем [мире всех вещей], [обретение] непосредственной сути (т.е. состояния самадхи).

Пятый патриарх сказал: "Природа Будды пуста, поэтому ты и говоришь, что ее у меня нет. " Будьте осторожны здесь, не толкуйте "пуста", как "ничто". Если стремитесь прояснить пустотность природы Будды, избегайте легковесных[14] выражений, [скорее здесь] можно говорить о конечности [отрицания] "нет". Говоря "пуста", мы не подразумеваем "пуста"; точно так же, когда мы говорим "нет", то не имеем в виду "нет". Мы говорим "нет", поскольку природа Будды пустотна. Через "нет", использованное, как ориентир, мы постигаем пустоту, а посредством пустоты понимаем "нет". Пустота здесь отличается от пустоты во [фразе] "форма есть пустота. " "Форма есть пустота" не означает, что форма с приложением силы переходит в пустоту, или что пустота изменяется в форму. Эта пустота означает, что пустота пустотна. В пределах этой пустоты пустотна даже каменная скала. Поэтому четвертый и пятый патриархи ставили под сомнение отсутствие природы Будды, пустотность природы Будды, а также наличие природы Будды.

Однажды, когда шестой китайский патриарх, учитель дзэн Да-цзянь,[15] занимался под руководством пятого патриарха с горы Хуанмэй, он спросил его: "Откуда ты пришел?" Шестой патриарх ответил: "Из Линнань." Пятый патриарх снова спросил: "Зачем ты сюда пришел?" "Чтобы стать Буддой," — сказал шестой патриарх.

Пятый патриарх заметил: "У людей из Линнань нет природы Будды. Как же ты собираешься достичь состояния Будды?"

Здесь не важно — есть, или нет природы Будды у людей из Линнань; просто "У людей из Линнань нет природы Будды."

"Как ты собираешься достичь состояния Будды?" означает "Какого рода Буддой ты собираешься стать?"

Говоря в целом, мало кто в прошлом понимал природу Будды. Безусловно, [хинаянисты школы] Агама, знатоки сутр и шастр ничего о ней не знали. Лишь последователи Будд и патриархов получали и передавали ее. Природа Будды проявляется лишь после становления Буддой, но не перед этим. Проявление природы Будды и обретение состояния Будды происходят одновременно. Нам следует стремиться прояснить этот принцип, пусть эти усилия займут хоть 32 года. Десяти святым и трем мудрецам этого не удалось. "Живые существа обладают природой Будды; живые существа не обладают природой Будды." Поймите истинность того, что проявление [природы Будды] происходит после становления Буддой. Если бы было не так, не существовало бы Дхармы Будды. Если нам не удастся прояснить этот принцип, мы никогда не проясним становление Буддой, и не поймем этого. Поэтому-то пятый патриарх и сказал шестому: "У людей из Линнань нет природы Будды."

"Живые существа не обладают природой Будды"; для человека, только что встретившегося с Буддой и впервые услышавшего Закон, это высказывание — самое непонятное из всех, самое большое испытание. [Позже,] будь это от обретения знаний [наставлениями хорошего учителя], или от изучения сутр, [это выражение] — "живые существа не обладают природой Будды" — приносит наивысшую радость. Если мы не полностью ощущаем истинность того, что все "живые существа не обладают природой Будды," то мы еще не.почувствовали природу Будды. Когда шестой патриарх, воистину человек, ищущий состояния Будды, встретился с пятым патриархом, тот сказал ему: "У людей изЛиннань нет природы Будды." Он сказал лишь эти слова, и использовал только этот наилучший способ. И вот, мы понимаем, что сами вопросы и исследования "не-природы Будды" сами по себе есть прямой путь к состоянию Будды. Природа Будды является в должное время "не-природы Будды". Если мы никогда не испытывали и не проясняли не-природу Будды, это означает, что мы еще не обрели [состояния] Будды.

Шестой патриарх сказал: "Хотя есть люди севера и юга, нет природы Будды севера и юга." Задумайтесь над этим очень серьезно; в этих словах содержится глубокий смысл. Что он подразумевал под "севером и югом"? Попробуйте прояснить эти слова, ибо и они — глубочайшее учение. Это высказывание подразумевает, что, хотя человек и может обрести состояние Будды, природа Будды этого не может. Интересно, знал ли это шестой патриарх?

Слова "не-природа Будды", использованные четвертым и пятым патриархами, выражают цельную истину, они совершенно беспристрастны. В том же духе и с полной убежденностью говорили и Будды [прошлого], такие как Шакьямуни и Кашьяпа, когда становились Буддами и поворачивали Колесо Закона: "Все живые существа обладают природой Будды. " Если в "обладают природой Будды" есть "обладание", как же тогда не может быть отсутствия не-[природы Будды] в передаче Закона? Слова "не-природа Будды" еще давным давно звучали в комнатах четвертого и пятого патриархов. "Оставим на потом вопрос с "нет" [во фразе] "обладает, или нет"; "не-природа Будды" — что это в действительности означает? "Природа Будды": как нам ее толковать?" Это — основные вопросы. Если бы шестой патриарх поистине занимался практиками на Пути Будд, то задал бы эти вопросы. Сегодня люди также никогда не спрашивают: "Что есть природа Будды?". Их интересует только обладают ли ею, или нет. Это легковесный подход. Дело в том, что "нет" всех отрицаний должно быть понято, как "нет" в "не-природа Будды. " "Есть люди севера и юга, но нет севера и юга природы Будды." Рассмотрите эти слова шестого патриарха, исследуйте их со всех сторон, вновь и вновь, поразмышляйте над ними в молчании, ибо в них содержится глубокий смысл, который надо постичь. Глупые люди, не понимающие слов шестого патриарха, уверены, что причина того, что у людей есть юг и север, а у природы Будды — нет, состоит в том, что у первых есть форма и качество, тогда как у последней, всепронизывающей, ее нет. Какое странное убеждение! Усердно занимайтесь, и сами поймете глупость такого умопостроения.

Шестой патриарх сказал своему ученику Син-сы:[16] "Непостоянство само по себе — природа Будды; постоянство есть сознание различающее все сущее на хорошее и плохое. "

То, как понимал непостоянство шестой патриарх, весьма отличается от взглядов сторонников Внешнего Пути и Второй Колесницы (не-буддистов и хинаянистов). Хотя последние и говорят о непостоянстве, они не понимают полностью его скрытого смысла. Таким образом, и учение, определяющее непостоянство, и практика, и просветление непостоянны [по своей природе], "Обретающие продвижение проявленным телом в настоящем, провозглашают Закон в проявленном собственном теле."[17] Такова природа Будды. Иногда они проявляются в долгой форме, (чтобы провозгласить] длинное тело Дхармы; иногда — в короткой, [для провозглашения] короткой Дхармы. [Неверно думать, что святые] — всегда святые, а обычные люди — всегда [обычные], — это непостоянно. Постоянство обыденного и святого не есть природа Будды. Лишь в глазах невежд с малым умом это не так. [Если бы такие взгляды были верными,] тело Будды поистине было бы очень маленьким, а природа [Будды] — ничтожной. Отсюда и высказывание шестого патриарха: "Непостоянство само по себе есть природа Будды."

Постоянство есть "не-поворачивание." Иными словами, — нечто неподверженное привязанности и отчужденности, независимое от прошлого и будущего, — оттого и [зовется] постоянством.[18]
Таким образом, поскольку травы, деревья и кусту непостоянны, они — природа Будды. Само непостоянство человеческого тела и сознания есть природа Будды. Непостоянство страны, земли, гор и рек зависит от природы Будды. Ануттара-самъяксамбодхи (высшая просветленность) непостоянна по своей природе Будды; паринирвана, из-за ее непостоянства, есть природа Будды. Мало видящие поклонники Второй Колесницы (хинаянисты) и ученые абхидхармы и сутр будут поражены, поставлены в тупик этим Путем Шести Патриархов; поистине, они ничем не лучше демонов.

* * *

Четырнадцатого патриарха Нагарджуну [в эпоху Тан] называли Рюсё, Рюдзю, или Рюмо. Хотя он родился в Западной Поднебесной (Индии), но переехал [и проповедовал Учение] на юге, где люди считали, что за добрыми делами должны следовать [материальные] обретения. Они слушали его слова и говорили между собой: "Для человека самое ценное — богатство, а он говорит о какой-то чудной природе Будды, вещи невидимой." Почтенный [Нагарджуна] сказал: "Если вы хотите увидеть природу Будды, вам следует отбросить свое "я". Они спросили: "Эта природа Будды, она велика, или мала?" Тот ответил: "Ни то, ни другое; она также не широка и не узка, не болезненна и не приятна, а также не соотносится ни со смертью, ни с рождением." Услышав [эти слова] высшей истины, все стали обращенными.

Однажды, когда Нагарджуна сидел в дзадзэн, он проявил тело самосущности — полную сияющую луну. Присутствовавшие внимали его словам ("звукам Учения"); они не могли видеть его формы. Среди них был сын богатых родителей по имени Канадэва.[19] Он сказал собравшимся: "Вы видите эту [прекрасную] форму?" Они ответили: "Наши глаза ничего не видят; наши уши ничего не слышат; наши головы ничего не знают; наши тела ничего не ощущают." [Кана]дэва сказал: "Почитаемый проявляет нам образ природы Будды. Как его познать? Это бесформенное самадхи, подобное полной луне. Из нее яркими лучами исходит природа Будды." При этих словах разговор о Дхарме прекратился, а луна исчезла. Сидя в той же позе, [Нагарджуна] возгласил следующий стих:

Проявляя полную луну,
Я выражаю тела всех Будд.
Явленная Дхарма не имеет формы,
Равно как облика и звука.

* * *

Поймите, что настоящее проявление Закона не имеет формы и звука; это "отсутствие формы." Почтенный [Нагарджуна1 разъяснял природу Будды многократно, во многих местах и не обязательно сидя в медитации. Разберем вкратце некоторые положения. "Коли вы хотите увидеть природу Вудды, следует освободиться от своего "я". Смысл этого высказывания в том, что следует избегать чрезмерности в согласовании различий. Не надо отстранять видение; отбросив его, остаеться с собственным "я". Это "я" тоже не единственно; "собственное" также многочисленно: в "отбрасывании" — десять тысяч отличии.[20] И, тем не менее, все это — видение природы Вудды. Рассматривать его надо, как обычное, повседневное видение.

"Природа Нудды не велика и не мала." Это опровергает мнения [приверженцев] Второй Колесницы (хинаянистов) и обычных людей о том, что природа Вудды громадна. Воспримите принцип "природа Будды не великд и не мала", а воистину такова, какая есть, и думайте и говорите соответственным образом. Думание и говорение, связанные в этих словах, не должны различаться.

Рассмотрим гатху, изреченную Почтенным [Нагарджуной]. "Явление круглой полной луны есть проявление всех Будд". Поскольку проявлены все Вудды, появляется форма полной луны. Поэтому мы должны изучать все проявленные формы длинного, короткого, квадратного и круглого тела. Коли нам не удастся постигнуть смысла "тела" и "проявления", будет непонята и полная луна; соответственно, не появятся и тела всех Вудд. Дураки считают: "Почтенный выражает свое Тело Изменений в виде полной луны." Глупейшая идея, доказательство того, что эти люди не унаследовали буддийского Пути. Как, где и когда мог он выразить свою форму в ином, нежели [свое], теле? И еще надо знать, что Почтенный просто сидел на помосте — в положении, ничем не отличающемся от положения любого сидящего человека. И тело [его] есть проявление полной луны. Проявленное тело не квадратно, не кругло, не существующе и не несуществующе, не спрятано и не открыто; это не собрание восьмидесяти четырех тысяч, а просто проявленное тело. Здесь образ полной луны: "Где место, куда можно войти? Говорят об узкой луне, но бывает и в четверть".[21] Поскольку сперва следует освободиться от собственного "я", проявленное тело — не Нагарджуна, а тело всех Будд. Более того, из-за своей природы [проявления] оно превосходит все тела Будды. Иными словами, оно вне тела самого Будды. Природа Будды уподобляется.сияющей полной луне, но не ставится с ней в ряд (т.е. не ограничена такой формой); еще менее ее можно выразить словами, или проявить в виде тела, или сознания. Ее не сыскать (среди пяти] скандха, [двенадцати] мест и [восемнадцати] миров, и все же она появляется в вещественном мире, как тело всех Будд. Это характерно для провозглашения Дхармы без форм. Когда отсутствие формы становится самадхи бесформенности, проявляется тело. Собравшиеся посмотрели на образ полной луны, но не могли видеть истинного облика [Нагарджуны]: его провозглашение Закона изменилось в безграничную и бесформенную [природу Будды]. Сейчас сокрыта, и вдруг проявлена — такова функция круглости [луны], то продвигающаяся, то отступающая. В "должное время сидения и проявления тела совершенной свободы" все собравшиеся "просто слушали звуки Закона" и "не видели [истинного] образа учителя".

Наследник Дхармы от Почитаемого [Нагарджуны] Канадзва ясно увидел форму полной луны, ее округлость, ее проявленное тело и познал все природы Будды и тела Будды. Многие стремились быть сосудами мудрости Нагарджуны (т.е. его учениками), но никто не мог сравниться с [Кана]дэвой. Емы было дозволено сидеть справа от учителя, он стал главой собрания и в конечном счете наследовал место своего учителя. Позже он передавал высшую Дхарму, Глаз-Сокровищницу Истинного Закона так же, как это делал Махакашьяпа на Вершине Ястребов. Перед тем, как Нагарджуна обратил сердцк [к буддизму], у него было много учеников. После того, как он начал практиковать Путь, все его оставили. Позже, став буддийским патриархом, он передал Глаз и Сокровищницу Великого Закона [Кана]дэве, своему истинному наследнику Дхармы. Такая передача от одного к одному традиционна на высшем буддийском Пути. И все же, злые люди, заявлявшие, что они унаследовали Дхарму от Нагарджуны, написали множество трактатов и комментариев, которые приписывали Нагарджуне. Из-за этих подделок многие были смущены и отправлены по неверной дороге. Единственным истинным учеником Нагарджуны был [Кана]дэва; только он один передал слова учителя. Примите это, как истинное верование. Некоторые получали и передавали такие работы, даже зная, что они поддельные. Право, это — великая клевета на мудрость передачи знания [от Нагарджуны]; можно лишь сострадать таким людям.

Почитаемый Канадэва, указывая на проявленное тело Нагарджуны, провозгласил собравшимся: "Это — проявление природы Будды в образе Нагарджуны. Откуда я это знаю? Оттого, что самадхи бесформенности походит на полную луну. Суть природы Будды — совершенная пустота, ясная и светлая."

Среди тех в тысячах миров людей и божеств, слышавших буддийский Закон, один [Кана]дэва постиг, что природа Будды выразилась в образе проявленного тела [Нагарджуны]. Другие думали только, что природу Будды невозможно увидеть, услышать, или узнать. Они не понимали, что проявление тела есть природа Будды, а поэтому и не могли постичь [предыдущего высказывания]. Патриархи не скрывали этого знания, однако большинство людей, глаза которых закрыты, не могли найти его. Им нехватало его телесного осознания, поэтому они были не в силах его понять. Даже видя и поклоняясь перед самадхи бесформенности, подобной полной луне, они не имели полного понимания. "Суть природы Будды — совершенная пустота, ясная и светлая."

Проявленное тело Нагарджуны высвечивает природу Будды: это ясная и светлая, совершенная пустота. Следовательно, проявленное тело, высвечивающее природу Будды, выражает тело всех Будд. Нет ни одного Будды, который не проявлял бы природу Будды в образе Будды. Тело Будды есть проявленное тело. Проявленное тело есть природа Будды. Таким образом, величие Будды и величие патриархов, четыре великих [элемента] и пять скандха заключены в построениях проявленного тела. Вся тончайшая добродетельность Будд содержится в этой добродетели. Добродетельность Будд полностью содержится и безостаточно проявлена в [нашем] теле. Безграничная, беспредельная активность добродетельности есть часть проявления тела.

Слова Нагарджуны и [Кана]дэвы — высшие в буддийской мудрости; ничего подобного им не было слышно в трех странах (Индии, Китае, Японии) ни до, ни после. Сколь же много ученых в сутрах и шастрах заблудились, устремляясь на Путь Будд и патриархов! Со времен древней династии Сун многие пытались изобразить это отношение в нашем теле и сознании, — как изустно (букв."в пустоте"), так и наглядно (букв. "на стене"). С помощью кисти они смогли выразить не более, чем круглое зеркало, расположенное на сиденьи Дхармы, — [свое видение] образа полной луны проявленного тела Нагарджуны. С тех пор сотни лет распускались и опадали цветы, но никто не понял своей ошибки; они лишь любовались своей работой. Это прискорбно; это подобно спотыканию в десяти тысячах вещей. Если мы видим образ круглой луны, проявленной в теле, в виде просто круга, то это может быть также и нарисованный рисовый колобок. Получать удовольствие от такого понимания — не более, чем смешно. Никто в великом сунском [Китае] — ни монах, ни мирянин — не постиг в действительности слог Нагарджуны, не последовал по Пути [Кана]дэвы. Еще менее были они способны прикоснуться к своему истинному образу. Безразличные к практике, с отсутствующим стремлением к истине, они не могли понять ни круглой, ни полной луны. Будды прошлого и настоящего снова и снова встречают проявленные тела. Не тратьте время, глазея на нарисованные рисовые колобки.

Рисунок проявления тела в образе полной луны должен отображать форму проявленного тела на сидении Дхармы. Должны быть поднятые брови и мигающие глаза. Сама кожа, плоть, кости и костный мозг Глаза-Сокровищницы Истинного Закона должны сидеть в сильной, неподвижной позиции гоцудза. Это походит на передачу [от Шакьямуни к Кашьяпа] с улыбкой молчания, поскольку это — [поза] становления Буддой, становления патриархом. Если на рисунке не образ луны, то нет формы, нет провозглашения Закона, нет звука и цвета и нет функции. [Поскольку проявляющееся тело есть форма круглой луны], те, кто стремится к нему, должны рисовать круглую луну. Когда рисуешь образ круглой луны, рисуй круглую луну, проявленность тела лунной полноты. Людям не удается нарисовать проявление тела, круглую луну, полную луну, тело Будд, или провозглашение Закона. Они воспроизводят лишь изображение рисовых колобков — бессмысленное занятие! Думайте об этом и спрашивайте: "Может ли кто-либо принять такое положение вещей?" У луны круглая форма; круг есть [полное) проявление тела. Когда думаете о круглой форме, забудьте о мелких монетах, или рисовых колобках. Форма тела та же, что и у полной луны; образ тот же, что и у полной луны. При должном понимании круглости, можно рассматривать даже монету, или рисовый колобок.

Осенью 16-го года Цзядин (1223) странствия по великому сунскому Китаю привели меня в монастырь Гуанли на горе Аюйван. Я был там впервые. Вспоминаю, что на стенах западного корридора этого монастыря были нарисованы образы тридцати трех патриархов Западной Поднебесной и Восточной Земли (Индии и Китая). В то время я ничего не знал о подобных рисунках. Позже, во время летних практик в 1-м году Баоцин (1225), я вновь побывал там. Проходя по [западному] коридору с учителем Чэн-гуй из Сишу, принимавшим гостей, я спросил его: "Что это за портреты?"

Он ответил, [остановившись у изображения Нагарджуны]: "Это — проявление тела Нагарджуны в форме круглой луны." Но в словах его была пустота; он казался неуверенным.

Я сказал: "Собственно, это напоминает изображение рисового колобка, не правда ли?" Он широко улыбнулся, но отсутствие у него понимания было самоочевидным. Он не уловил значения нарисованного рисового колобка.

Когда мы пошли, чтобы посмотреть на реликвии и прочие виды монастыря, я вновь заговорил об этом, но он все не мог понять предмета. Другие монахи предлагали что-то свое, но и они не понимали в чем дело. "Давайте спросим настоятеля," — сказал я. Им это время был Да-гуан.

Учитель, принимавший гостей, ответил: "Ему недостает сути. Он ничего не скажет." И я оставил свои намерения. По тому, как говорил учитель, принимавший гостей, можно было решить, что он обладает великим пониманием, но и он, подобно всем остальным, не мог предложить никаких слов. Все прошлые настоятели того монастыря не интересовались живописью; у них не было никаких сомнении относительно ее, и они не стремились что-то в ней изменить. То, что невозможно нарисовать, лучше оставить ненарисованным; если же мы должны это сделать, то, по крайней мере, будем делать это правильно.

Тело в форме круглой луны есть одна из тех вешей, которое невозможно нарисовать. Когда не могут понять, что природу Будды невозможно постичь умопостроениями, то не могут и надеяться уловить значения "природы Будды" и "не-природы Будды". В действительности, редкий случай, когда кто-то даже пытается выяснить значение этих выражений. Поистине, существует большой недостаток в серьезной [концентрации на Пути]. Есть много настоятелей в различных дзэнских монастырях, которые даже ни разу не упомянули "природу Будды" за всю свою жизнь. Некоторые говорят: "Изучающие буддизм говорят о природе Будды, но практикующие — нет. " Такие люди хуже животных, просто злые существа, загрязняющие Путь Будд и Татхагат. И изучение, и практика [сан дзэн] есть буддийский Путь, не правда ли? Поймите, что в буддизме нет различий между учением и практикой.

Наставник страны Хан-чжоу Янь-гуань был одним из лучших учеников Мацзу. Однажды он сказал собравшимся [монахам]: "Все живые существа обладают природой Будды."

Тщательно продумайте эти слова. Что он подразумевал под "всеми живыми существами", что это такое — "живые существа"? Прежде всего, нет какой-то одной разновидности живых существ, каждое существо отличается в соответствии со [своей] кармой. Шестью Путями и обстоятельствами. Поэтому у каждого различные взгляды и восприятие. Есть непросветленные, [последователи] Внешнего Пути, трех колесниц, пяти колесниц и так далее. В буддизме все живые существа — те, что обладают сознанием ("сердцем"), так как "сердце" и есть живое существо.[22] В том смысле, что сознание означает живое существо, вещи без "сердца" — также рожденные существа.[23] Поэтому все "сердца" есть живые существа, а рожденные существа все обладают природой Будды".[24] Трава, деревья и земли есть сознание; таким образом, они — живые существа. Поскольку они — живые существа, они обладают природой Будды. Солнце, луна и звезды есть сознание; таким образом, они — живые существа; таким образом, они обладают природой Будды. Слова наставника страны "обладают природой Будды" подобны вышеизложенному. Если бы было не так, на пути Будд не было бы природы Будды. Положение учителя страны просто означает, что "все живые существа обладают природой Будды." То есть: нет живых существ — нет и природы Будды. "Обладают ли все Будды природой Будды?" Подумайте над этим вопросом и спросите учителя страны. Почему сказано, что "живые существа обладают природой Будды"?, а не "живые существа — то же, что и природа Будды"? И этот вопрос заслуживает серьезного рассмотрения. Отбросьте обладают в "обладают природой Будды". Здесь. "отбросьте" содержит в себе непоколебимую [суть, иными словами ] — полную свободу (букв. "путь птиц"). Отсюда мы имеем,.что "все природы Будды обладают живыми существами." Это изречение пронизывает учением не только живые существа, но и природу Будды. Хотя слова наставника страны были вне уровня его понимания, такое состояние не вечно.

"[Его слова были вне] уровня его понимания" — не воспринимайте это так, что на его слова нельзя положиться, что они неверно отображают истину. Напротив, даже не зная правды, он воплощает ее. Иными словами, все еще остаются четыре Великих [Элемента], пять скандха, кожа, плоть, кости и костный моэг [природы Будды]. Точно так же, для постижения истины может понадобиться вся жизнь, а еще одна — чтобы ее выразить.

* * *

Учитель дзэн Да-юань с горы Да-гуй сказал собравшимся [монахам]: "У всех живых существ нет природы Будды."

Среди людей и божеств, слышавших это, некоторых охватила радость, а некоторых — смущение. Почитаемый Шакья[муни] учил, что "все живые существа полностью обладают природой Будды", и все же Да-юань сказал: "У всех живых существ нет природы Будды." "Имеют" и "нет" — полностью противоположные слова; "что же верно?" — такой вопрос задавали многие. Однако, "у всех живых существ нет природы Будды" есть самое главное на буддийском Пути. Резонно было бы предположить, что слова Янь-гуаня "имеют природу Будды" поддерживают сказанное древним Буддой, но противоречат высказанному Да-юанем, однако и те, и другие в сущности своей не различны. Наставник страны был учеником Мацзу первого поколения, а Да-юань — второго. В данном случае второе поколение превосходит первое, и даже самого старого учителя [Мацэу].

Слова Да-юаня о том, что "у всех живых существ нет природы Будды", есть высшая истина. Это безграничная вселенная. Это содержится в сберегаемых свитках сутр. Спросите себя: "Как могут все живые существа иметь, или не иметь природы Будды?" Если бы у них была природа Будды, они бы считались демонами — демонами в облике живых существ. Природа Будды есть природа Будды, а живые существа есть живые существа. Живые существа не имели с самого начала природы Будды; однако вы также не можете ею себя наделить, поскольку это не нечто появляющееся впервые. Это вовсе не похоже на то, как обычно говорят: "Чжан пьет, а Ли пьянеет."[25] Изначально не имеющее природу Будды, не есть живое существо. Собственно, если нет живых существ, то нет и природы Будды. Отсюда и слова Бо-чжана: "Если мы учим, что живые существа обладают природой Будды, мы порочим Будду, Дхарму и Сангху. Бели мы учим, что живые существа не обладают природой Будды, мы порочим Будду, Дхарму и Сангху". Но, хотя утверждение одновременного "есть природа Будды" и "нет природы Будды" — тоже клевета на Три Сокровища, мы не можем молчать [по этому поводу].

Спросите Да-юаня и Бо-чжана: "Вы оба учили о природе Будды, не правда ли? Разве это не клевета? Даже приняв то, что вы говорили, не смущает ли такое учение более, чем проясняет? Учение и внимание зависят друг от друга: оба должны происходить одновременно." Обратясь к Да-юаню: "Ты говорил, что 'у всех живых существ нет природы Будды', но ты не сказал, что у всей природы Будды нет живых существ; еще менее ты можешь понять, даже помыслить о том, что 'у всех природ Будд нет природы Будды'. Что ты скажешь на это?"

Однажды наставник дзэн Да-чжи с горы Бо-чжан сказал собравшимся [монахам]: "Будда есть высшая колесница, превосходная мудрость и то единственное, что выходит за пределы буддийского Пути. Он — Будда, обладающий природой Будды; мастер-учитель, перемещающийся в мире без привязанностей, обладающий ничем не связанным знанием. Он использует причинность и, свободно владея счастливым знанием, контролирует причину и следствие. Он обращен лицом к жизни, но не ограничен жизнью. Он смотрит в лицо смерти, но смерть ему не препятствует. Он от пяти скандха, но они ему не мешают, будучи, как открытые врата. Остается он и уходит по своей свободной воле, входит и идет без труда. Высшее и низшее, низкое и высокое не имеют значения. Все обладают этими качествами, даже малюсенький муравей. Таким образом, мы живем в мире невообразимо прекрасном и чистом."

Таковы слова Бо-чжана. Пять скандха есть наше неразрушимое тело. Пять скандха не мешают открытым вратам. Используя жизнь, не привязывайтесь к жизни; используя смерть, не позволяйте ей быть помехой. Не любите жизнь и не бойтесь смерти; они в пределах природы Будды. Привязанность к жизни и боязнь смерти есть внешний путь (т.е. не есть буддизм). Жизнь и смерть есть просто результат причинности. Когда мы знаем это, то нет больше помех и смущений. Это — высшая колесница Будды. Там, где этот Будда, там чудесная и чистая земля.

* * *
Хуан-бо сидел в чайной комнате у Нань-цюаня. Нань-цюань сказал: "[В "Нирвана-сутре" сказано, что], если мы будем практиковать самадхи и праджня равным образом, то отчетливо узрим природу Будды. Как ты понимаешь это?" О баку ответил: "Мы обретаем сущностное понимание с помощью непривязанности во все времена. " Нань-цюань заметил: "Ты осуществил это для себя, ведь так?" Хуан-бо ответил: "О, нет, не совсем. " Нань-цюань сказал: "Деньги на питьевую воду можно отложить, но кто вернет деньги за соломенные сандалии?" Хуан-бо ничего не ответил.

* * *

"Практиковать самадхи и праджня равным образом." Не понимайте это так, что природа Будды отчетливо видится, когда ни одна из практик не превосходит другую. Скорее, это следует понимать так, что, когда природа Будды отчетливо видна, самадхи и праджня практикуются равным образом. Нань-цюань спросил: "Как ты понимаешь это?" Иными словами: "Кто тот, кто отчетливо видит природу Будды?" Все выражения в этом разговоре есть высказывания о Пути.

Слова Хуан-бо "мы обретаем сущностное понимание путем непривязанности во все времена". Иными словами, всегда и везде нет привязанности ни к чему. И это отсутствие привязанности к чему бы то ни было происходит во все времена. Поэтому мы отчетливо видим природу Будды. Что же касается "времени" — когда его не может быть? В какой стране его не станет? Подумайте над "временем". Означает ли оно то "время", что всем нам известно, "время" в каком-то ином мире, или "время" в Сияющем Чистом Нире [Будды Самантабхадра]? Что бы то ни было, главное — "не привязывайтесь ни к чему". Это — основная истина; она не изменяется с обстоятельствами.

"Ты осуществил это для себя, не так ли?" То есть: "ты это так выражаешь, это твое собственное понимание, ведь верно?" Не думайте, что это значит, что такое понимание присуще только почтенному старцу. Хуан-бо был сосудом, из которого изливались слова, но сущность его слов есть всеобщая истина.

Хуан-бо ответил: "О, нет, не совсем." В сунском [Китае] существовал более или менее обычный ответ на вопрос о чьих-то способностях. Даже если у кого-то и имелись способности, [о которых справлялись, из вежливости] давался именно такой ответ. Поэтому не принимайте "о, нет, не совсем" буквально; общее значение превосходит сами слова. У почтенного старца был свой взгляд, он был учителем, и все же сказал: "О, нет, не совсем. " Когда буйвол появляется из-под воды, он говорит: "Мо-о, мо-о. " Два этих выражения не столь отличны, как может показаться; заключенный в них дух — один и тот же. И наши слова должны быть такими же.

Нань-цюань сказал: "Деньги на питьевую воду можно отложить, но кто вернет деньги за соломенные сандалии?" То есть, деньги на воду — [уровень просветленности Хуан-бо] — можно оставить в стороне, однако цена соломенных сандалий — Гцена практики] — не может быть возмещена. Стремитесь прояснять это всю свою жизнь. Разделим выражение; [первая часть]: "деньги на питьевую воду можно отложить". Подумайте вот о чем: отчего его не занимают "деньги на питьевую воду"? [Вторая часть]: "кто может вернуть деньги за соломенные сандалии. " Иными словами, за годы своих странствии он износил много соломенных сандалий. Поэтому он мог бы сказать: "Если нельзя вернуть деньги за соломенные сандалии, их не надо было и надевать," либо: "Две-три пары." Это правильное выражение, в нем содержится суть.

"Хуан-бо ничего не ответил. " Это не означает, что его ответ был отвергнут, или наоборот. С настоящим подвижником такого не могло случиться. В молчании сокрыт истинный смысл ("Путь"); за улыбкой — меч. Таково значение ясного видения природы Будды в повседневной практике.

Относительно этого разговора (букв. "причин и связей"), Гуй-шань сказал, обращаясь к Ян-шаню: "Хуан-бо не понял Нань-цюаня, верно?"

Ян-шань ответил: "Нет, следует знать, что Хуан-бо обладал способностью ловить тигров." Гуй-шань сказал: "Твое видение безущербно."

Гуй-шань сказал: "Хуан-бо обладал способностью ловить тигров. " С такими способностями он мог гладить тигра по голове. Ловля и глажение тигров, движение среди чужаков и друзей, — [разные выражения одного и того же].

Ясное видение природы Будды — наши глаза открыты. Природа Будды ясно видящая — наши глаза потеряны. Говорите быстро, торопитесь, торопитесь! В ясном видении природы Будды нет недостатков.

Поэтому любая вещь, даже половина вещи, лишена привязанности. Сто тысяч вещей и сто тысяч времен — все без привязанностей. Поэтому сказано: "Одна плетеная корзинка за день". И привязанность, и непривязанность, — [все это природа Будды], как бы неразделимо перевитая лианами; что-то единичное в мире и весь мир — [одна и та же природа Будды], после которой нет слов — [отсюда и молчание Хуан-бо].

* * *
Монах спросил учителя Чжао-чжоу: "Есть ли, или нет у собаки природа Будды?"

Тщательно задумайтесь над этим. Дело не в том, есть у собаки природа Будды, или нет. Тот же вопрос можно задать так: "Откуда для уже практикующих необходимость в практике?"[26] Чжао-чжоу мог бы вознегодовать от такого вопроса, но, возможно, перед ним был ученик, которого он искал последние тридцать лет. Чжао-чжоу ответил: "Му."
Му — путь практики. Самонаименованное му природы Будды, собаки, наблюдателя подобно этому му. Это му — всесильное, камнедробящее му.
Монах спросил: "Все живые существа имеют природу Будды, отчего же у собаки ее нет?"

Это объясняется так: "Если нет живых существ, то не может быть природы Будды и, разумеется, собаки. Каково значение [слова] му" А о чем ты спрашиваешь? Отчего необходимо приписывать му собаке, или природе Будды?"

Чжао-чжоу сказал: "Она (собака) связана кармой."

То есть, здесь — присутствие кармы. Есть карма, поэтому есть и собака, — нет собаки, значит нет и природы Будды. У кармы нет "встречи" с собакой, поэтому как может собака неожиданно встретиться с природой Будды? Все подобные действия начинаются и заканчиваются кармой.

* * *

Другой монах спросил Чжао-чжоу: "Имеет собака природу Будды, или нет?"

Очевидно, монах был знаком с мыслью Чжао-чжоу. Вопросы о природе Будды есть ежедневное поедание риса и питие чая с Буддами и патриархами.

Чжао-чжоу сказал: "Имеет."

Здесь "имеет" не есть существование [в понимании] учителей Абхидхармы [школы Сарвастивада].[27] Это следует понимать, как "имеет" буддийского Сучения]. "Имеет" Будды — это "имеет" Чжао-чжоу; "имеет" Чжао-чжоу — это то же, что "имеет" собаки; "имеет" собаки — это то же самое, что "имеет" природы Будды.

Монах спросил: "Раз у нее есть [природа Будды], в чем же необходимость [физического] тела?"

Что он имел в виду под "есть"? В настоящем это, в будущем, или уже обладаемо? Хотя кажется, что "есть" связано со всеми прочими формами существования, лишь одно это "есть" ярко сияет. Не является ли это "есть" чем-то, что можно, или нельзя поставить куда-то? Практикование попыток поставить его куда-то не вполне верно, но и не полностью бесполезно.

Чжао-чжоу сказал: "Грешил сознательно и намеренно." Эти слова часто и широко используются, но приобретают особую значимость в высказываниях Чжао-чжоу о Пути. Многие выражают сомнения в значении "грешить сознательно". Здесь трудно понять слово "поставить", да, собственно, это и ненужно. Есть поговорка: "Если хочешь узнать неумирающего ("исходного") человека в его наследии, не отделяй себя от своего "кожанного мешка" (т.е. собственного тела). "Неумирающин" человек — это кто угодно, он не может быть отделен от "кожанного мешка" — [природы Будды]. "Грешить сознательно" не потому, что "заключено в кожанный мешок"; "заключено в кожанный мешок" не потому, что "грешить сознательно". "Сознательно" есть "грешить намеренно". Знайте, что "грешить намеренно" спрятано в повседневной активности отстраненного тела. Таково значение "заключить в". Когда освобожденное тело практик правильно спрятано, свое "я" и "я" других действительно сокрыто, поэтому не говорите, что вы все еще ограничены целым набором условностей; не [бегите] перед ослом, не [ходите] за лошадью.

И, более того, верховный патриарх Юнъ-цзюй говорил: "Узнавая все о Будде-Дхарме приходишь в смущение."

Даже на полпути познания Будды-Дхармы наступает долгий период смущения и ошибок; на протяжении дней и месяцев не происходит ничего, кроме повторяющихся неудачных попыток всунуть что-нибудь в собачий кожанныи мешок. "Грешить сознательно и намеренно" означает "иметь природу Будды".

* * *

На лекции, читавшейся священнослужителем Чжан-ша Цзин-цэнем, мирянин Чжу Шан-шу сказал: "Разрезанный земляной червь продолжает двигаться обеими частями. В какой из них содержится природа Будды?" Учитель ответил: "Не вводи себя в заблуждение." "Но как ты объяснишь движение?" — спросил [Шан]-шу. Чжан-ша ответил: "Элементы ("ветер и огонь") все еще не разбросаны." "Разрезанный надвое земляной червь" — подразумевается, что исходно был один червь; таково понимание Шан-шу. Повседневную жизнь Будд и патриархов нельзя воспринимать так же. Исходно червь был не один; его невозможно было разрезать надвое. Глубоко задумайтесь над одним и двумя.

"Продолжает двигаться обеими частями." И это также подразумевает, что прежде, чем быть разрезанным, он двигался единым. Означает ли это, что одна часть превзошла состояние Будды? Шан-шу говорил о "двух частях", но не принимайте слепо это утверждение. Верно было бы сказать, что обе части изначально были единым целым, ибо есть всего лишь одно общее существование. "Продолжает двигаться обеими частями." Здесь "двигаться" есть одновременное действие самадхи и извлечение праджня.
"Которая часть содержит природу Будды?" Это лучше перефразировать так: "природа Будды разрезана на две части; которая из них содержит червя?" Подумайте над этим хорошенько. "Продолжает двигаться обеими частями, но в которой из них природа Будды?" может означать одно из двух: (1)из-за того, что нет движения, нет и природы Будды; (2)из-за того, что есть движение, есть и природа Будды, но в каком она движении?

Учитель ответил: "Не вводи себя в заблуждение." Подумайте над этим: говорит ли он "не заблуждайся на счет того, что 'он продолжает двигаться обеими частями'", или "в природе Будды нет заблуждений," или он просто говорит, что «заблуждений нет нигде — говорим ли о природе Будды, или о двух частях.»

«Как ты объяснишь движение?» Следует ли понимать это так, что, поскольку есть движение, есть две природы Будды, или, что, поскольку есть движение, нет природы Будды?

«Элементы («ветер и огонь») все еще не разбросаны.» То есть природа Будды проявилась. Понимаем ли мы так, что [движение] означает природу Будды, или означает ветер и огонь? Поймите, что ни природа Будды, ни ветер и огонь не могут проявиться ни вместе, ни отдельно; ветер и огонь также не присутствуют внутри природы Будды. Поэтому Чжан-ша не сказал ни что у червя есть, ни что у него нет природы Будды. Он сказал лишь :”Не вводи себя в заблуждение, ветер и вода еще не разбросаны.” Деятельность природы Будды таинственным образом производит слова (букв. “Путь”) Чжан-ша. Слова “элементы еще не разбросаны” [заслуживают особого рассмотрения]; выясните их для себя в тишине. "Еще не разбросаны." В чем здесь смысл? Означает ли это, что присутствует смешение ветра и огня, которые еще не разъединены? Нет, вряд ли. То, что ветер и огонь еще не разбросаны, означает Будду, провозглашающего Закон. Еще не разбросанные ветер и огонь означают Закон, провозглашающий Будду. Скажем иначе: в нужное время Будда провозглашает Закон в одном звуке; один звук, провозглашающий Закон, есть нужное время. Закон есть один звук, это — единый звук Закона.

То, что природа Будды существует в жизни, но не в смерти, — уверенность тех, кто обладает весьма искусственным пониманием. Природа Будды и не-природа Будды существуют и в жизни, и в смерти. В разбрасывании и неразбрасывании ветра и огня есть и природа Будды, и не-природа Будды. Если мы верим в то, что природа Будды зависит от движения, или не-движения, существования, или не-существования, сознания, или не-сознания, божественной [силы], или не-божественной [силы], знания, или не-знания, или природы, или не-природы, тогда поистине мы бредем по внешнему пути.

С древних времен глупые люди верили, что божественное сознание [человека] — это и есть природа Будды, — как глупо, достойно осмеяния! Не пытайтесь дать определение природе Будды, это просто ставит в тупик. Лучше думайте о ней, как о стене, о черепице, или о камне, а еще лучше, если сможете, просто примите, что природа Будды непостижима для умопостроений. [Она так же далека от них, как] три головы и восемь рук [демона ашура от тела человека].

Записано и прочитано перед собравшимися монахами в Каннондори, в храме Косёхориндэи, 14 числа 10 месяца 2 года правления Ниндзи (1241).

Переписал Эдзё 19 числа 1 месяца 4 года того же правления (1243).
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[20] Стремясь увидеть природу Будды, не следует рассматривать желание видеть, как предпосылку. Желание видеть и есть само по себе природа Будды. Так же и с "отбрасыванием собственного "я": отбрасывание и отбрасываемое не антагонистичны; и "отбрасывание", и "я", и "собственно" — все есть природа Будды.

[21] Образ круглой луны есть проявленное тело, но это же — абсолютная бесформенность, не дающая окончательного ответа на вопросы ("Где место...?"). Люди говорят о ней по-разному ("узкая", "в четверть") ; она вне полной безграничности, ничего не порождает и не выстраивает.

[22] "Сознание/сердце" здесь не есть некий психический, душевный феномен; подразумеваются всевозможные факты-реалии бытия. Эти факты-реалии могут как наличествовать, так и отсутствовать; между Буддами и живыми существами нет разницы в том смысле, что все они представляют собой эти факты-реалии. К тому же, именно они есть исходный облик всех живых существ, и Будд, отчего и сказано, что "живые существа есть сердце."

[23] "Сознание/сердце" не может не быть величиной постоянно конкретной (определенной), а значит это — "рожденные (проявленные) существа."

[24] В "обладают природой Будды" обладание не подразумевает наличие, или отсутствие чего-либо; подчеркиваются аспекты всеприсущности, полноты и повсеместности природы Будды.

[25] Речь идет об излишне прямолинейном понимании равной присущности природы Будды у всех живых существ.

[26] Если даже у собаки — существа, которое не практикует — есть природа Будды, то зачем заниматься практиками тем, кто уверен, что они сами — природа Будды?

[27] Одна из 20-ти хинаянских школ, в которой считалось, что дхармы реально существуют.
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Догэн.
Природа Дхармы.
[Хоссё]

© Перевод с японского А. Г. Фесюн
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Когда мы чем-то занимаемся, то следуем либо изложенному в сутрах, либо — наставлениям, однако, в конечном счете [все сводится к] само-просветлению без учителя. Само-просветление без учители [происходит посредством] действия дхармата, — [истинной природы мира вещей]. Даже если это врожденное знание, все же необходимо посещать наставников и искать Путь. Если [считать, что это] не врожденное знание, [то тем более ] следует учиться и усердно практиковать. [Однако,] нет ни одного, кто не обладал бы врожденным знанием; нужно следовать учению сутр и наставников, покуда мы не обретем просветленности Будд.

Следует знать, что мы входим в мир самадхи природы Дхармы[1], когда смотрим на сутры, или встречаем учителя; вхождение в дхармата самадхи и обретение его называется врожденным знанием. Таким образом, мы обретаем мудрость знания о своих предыдущих существованиях и саммё[2], а это — подтверждение ану[ттара самъяксам]бодхи (т.е. высшей просветленности). Мы узнаем о врожденном знании, встречаясь с врожденным знанием. Мы правильно передаем мудрость, не обретенную от учителя, и естественную мудрость, встречаясь с мудростью, не обретенную от учителя, и естественной мудростью. Если мы не обладаем врожденной мудростью, то даже встретившись с сутрами, или наставниками, мы не сможем услышать, или просветить природу Дхармы. Когда мы пьем воду, то [без чьих-то подсказок] знаем — холодная она, или горячая. Смысл Великого Пути не таков. Все Будды, все бодхисаттвы, все живые существа проясняют Великий Путь природы Дхармы посредством силы врожденного знания. Следование сутрам, или наставникам и прояснение Великого Пути природы Дхармы есть прояснение собственной природы Дхармы. Сутры есть дхармата, — следовательно, они есть собственное "я". Знание [наставников] — также дхармота, то есть собственное "я". Дхармата есть знание [наставников], дхармата есть наше "я". Поскольку дхармата есть собственное "я", это не "я" сторонников Внешнего Пути, или демонов. В природе Дхармы нет Внешнего Пути, или демонов; нет ничего, кроме того, чтобы есть кашу, когда она готова, брать рис, когда дают, и пить чай, когда предлагают.

Есть некотрые, кто заявляет, что занимались двадцать, или тридцать лет, однако, когда с ними заговоришь о природе Дхармы, у них пропадает дар речи, и все их предыдущие усилия оказываются бессмысленными. Другие проводят годы в монастырях, а затем занимают почетные должности (букв. "взбираются на деревянный помост") но приходят в совершеннейшее смущение от голоса и образа природы Дхармы. В их понимании дхармата проявляется лишь после того, как десять направлений (т. е. вся вселенная ) и три мира разрушены, а в этом мире природа Дхармы не видна. Суть природы Дхармы не такова. Она полностью выходит за рамки представлений различия и подобия, разделения и единения этого мира вещей и природы Дхармы, Поскольку она не в прошлом, не в настоящем и не в будущем; не временная и не вечна; не есть форма, ощущение, умопостроение, воля, или сознание, то становится природой Дхармы.

* * *

Учитель дзэн Ма-цзу Да-цзи из Цзян-си, что в Хун-чжоу, сказал: "На протяжении бесчисленных кальп живые существа никогда не покидали состояния дхармата самадхи. Они постоянно пребывают в состоянии дхармата самадхи: надевая одежды, поедая рис, встречая гостей и используя шесть своих органов чувств. Все их действия есть [проявления] природы Дхармы".

"Дхармата" Ма-цзу есть природа Дхармы природы Дхармы. Занимаясь под руководством Ма-цзу, мы исследуем природу Дхармы. [Ма-цзу понимает] природу Дхармы и потому не может ошибиться, выражая ее. Природа Дхармы есть езда верхом на Басо[3]. Живые существа едят рис; рис поедает живые существа. Дхармата проявляется, как дхармата, она никогда не оставляла дхармата самадхи. И до, и после своего проявления природа Дхармы не оставляет ничего. Природа Дхармы и бесчисленные кальпы есть дхармата самадхи, дхармата есть "бесчисленные кальпы".

Таким образом, все в настоящем есть природа Дхармы; природа Дхармы есть все вещи в настоящем. "Надевание одежды и поедание риса" есть надевание и поедание дхармата самадхи. Это — проявление природы Дхармы надевания, поедания, одежды и риса. Если мы не будем надевать одежд, поедать рис, говорить приветствия, пользоваться шестью органами чувств, не будем делать ничего, то тогда это — не дхармата самадхи, и мы не сможем войти в природу Дхармы.

Нынешнее проявление Пути было передано всеми буддами Будде Шакьямуни, а все патриархи передали его Ма-цзу. Каждый будда и патриарх одновременно принимает и передает дхармата самадхи. Будды и патриархи своей беспристрастностью (букв. "не входя") делают природу Дхармы живой и действенной. Наставники учения словес и знаков могут говорить о природе Дхармы, но это не дхарма живых существ Ма-цзу, которые никогда не покидали дхармата. Даже сомневаясь в этой природе Дхармы, они все же смогут что-то обрести. Иными словами, такая мысль есть просто иной вид природы Дхармы. Они могут думать, что им недостает природы Дхармы, но все же продолжают говорить приветствия и совершать поступки, и это есть дхармата.
Бесчисленные кальпы протекают под солнцем и луной, и проходит дхармата. Именно таково настоящее и будущее. Мы можем считать, что мера тела и сознания ограничена тем, что мы можем взвесить, и отличается от природы Дхармы, но даже такое представление тоже есть дхармата. [Верно и обратное, когда считают, что] мера тела и сознания не ограничена тем, что можно взвесить, и не отличается от природы Дхармы, — и это есть дхармата. «Думание" и "не-думание" совместно образуют природу Дхармы. [Знак] сё означает природу, но не следует воспринимать это, как нечто постоянное, подобно воде, которая не течет, либо — дереву, которое ни растет, ни усыхает. Так считают лишь [последователи] Внешнего Пути.

Будда Шакьямуни сказал: "Подобие есть форма, подобие есть [вся] природа. "

Следовательно, распустившиеся цветы и опадающие листья — это "подобие есть [вся] природа". Глупые люди, однако, считают, что в мире природы Дхармы нет распустившихся цветов и опадающих листьев. Перестанем на время спрашивать других, и зададим тот же вопрос самим себе. Попробуйте воспринять вопросы других и последовательно исследуйте их. Тогда вы сможете их разрешить. Ваши предыдущие мысли не были злыми, или ложнонаправленными; они были просто мыслями непросветленного времени. Даже когда вы проясните [указанное выше], такие мысли кое-где еще останутся. Распустившиеся цветы и опадающие листья есть сами по себе распустившиеся цветы и опадающие листья. Даже мысль о том, что нет ни распустившихся цветов, ни опадающих листьев, есть природа Дхармы. Мысль о природе Дхармы, как она есть, — это отбрасывание всех сомнений. Общая сумма всех наших мыслей о природе Дхармы есть наше истинное лицо.

Выражение Ма-цзу "Все есть природа Дхармы" почти совершенно верно (букв. "на 8-9 частей [из 10]"), но он многого не сказал. Например, он не сказал: "природа Дхармы не выходит из природы Дхармы", "природа Дхармы есть вся природа Дхармы", "живые существа не могут оставить живых существ", "живые существа есть лишь малая часть природы Дхармы", "природа Дхармы есть половина живых существ", "половина живых существ есть половина природы Дхармы", "никто из живых существ не есть природа Дхармы", "природа Дхармы не есть живые существа", "природа Дхармы оставляет природу Дхармы", "живые существа оставляют живые существа". Он сказал лишь, что живые существа не выходят из дхармата самадхи. Он не сказал, что природа Дхармы не выходит из самадхи живых существ, а также того, что дхармата самадхи выходит и входит в самадхи живых существ. Далее, мы не услышали, что "природа Дхармы становится Буддой", "живые существа просветляют природу Дхармы", "природа Дхармы просветляет природу Дхармы", "неодушевленные существа не выходят из природы Дхармы".

Давайте спросим Ма-цзу: "Что ты называешь живыми существами?" Если мы называем живые существа "природой Дхармы", то откуда они появляются? Если мы называем живые существа "живыми существами", то это означает, что "ни единая вещь не может быть объяснена." Отвечай быстро, быстро!

Прочитано монахам в Кипподзи в начале зимы первого года правления Кангэн [1243]



[1] Неизменная, сущностная основа всех вещей.

[2] Три вида знания: память о прошлых рождениях, видение будущих судеб живых существ, понимание причины страдании и способа его устранения.

[3] Первый слог имени учителя — ма означает "лошадь".
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Догэн.
Рассуждения о различении Пути.
[Бэндова]
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Трактат «Бэндова» (Рассуждения о различении Пути) написан основателем школы Сото-дзэн Догэном (1200 — 1253) в 1231 г. вскоре после его возвращения из Китая в Японию. В нем достаточно отчетливо излагаются основные положения школы Сото. Основное внимание уделяется краеугольному камню всего учения: состояния «пробуждения» (сатори) легче и быстрее всего можно достичь с помощью практики сидячей медитации (дзадзэн). Полемизируя с представителями других буддийских школ (в том числе и родственных дзэнских школ Риндзай и Дарумасю), Догэн утверждал, что все прочие виды религиозной практики, равно как и изучение буддийских текстов, могут быть только второстепенными, вспомогательными средствами, а единственная, унаследованная от самого Будды Шакьямуни истина открывается только перед теми, кто следует его наставлениям о важности сидячей медитации.

Полный перевод трактата «Бэндова» выполнен по изданию: Тэрада Тору и Мидзуно Яоко (ред.). Догэн, ч. 1, в серии «Нихон сисо но тайкэй». Токио, 1970. При составлении комментариев к переводу были использованы критические издания «Бэндова» в серии «Нихон котэн бунгаку тайкэй», т. 81. Токио, 1965 и «Сёбо гэндзо тюкай дзэнсё» (Сёбо гэндзо, с комментариями и пояснениями), Нётэй Дзимбо и Андо Бунъэй (ред). Т. 1. Токио, 1914.

Данный трактат Догэна неоднократно переводился на английский язык: Masunaga Reiho. The Soro Approach to Zen. Tokyo, 1958, p. 138-154; Waddel, Norman and Abe Masao. Dogen’s Bendowa — The Eastern Buddhist, vol. 5, No. 1, 1971, p.124-157; Nishiyama, Kosen and Stevens, John. Dogen Zenji’s Shobogenzo. Sendai, 1975, vol. 1, p. 147-161; Richmond, Lew and Tanahasgi Kazuaki. On the Endeavour of the Way. — Moon in a Dewdrop. San Francisco, 1985, p. 143-160; на французский язык: Faure, Bernard. Dogen. La Vision immediat. Paris, 1987, p. 75-111.

Вступление, перевод с японского и комментарии А.М.Кабанова. Текст приводится по изданию: Буддизм в переводах. Альманах. Выпуск 2. СПб, «Андреев и сыновья», 1993, с. 192-215."

Все Будды-Татхагатs обладают наивысшим и несотворенным[1] чудесным искусством передачи чудесной Дхармы и достижения состояния ануттарасамъяк самбодхи[2]. Только в том случае, если [Дхарма] передавалась от одного будды к другому без малейших изменений, это может считаться образцом «самодостаточного самадхи»[3].

Правильным учением, ведущим к такому самадхи, является сидячая медитация. Хотя и считается, что люди изначально обладают этой Дхармой, но без практики она не проявится, без просветления ее не обретешь. Отбрасываешь ее, а она остается в руках — как же может она быть достоянием одного или многих? Пытаешься ее описать — не хватает слов, ибо она безгранична и в высь и в ширь. Все "будды извечно пребывают в ней, но ни в одном объекте не ощутимы следы проявления их сознания. Все живые существа извечно ее используют, но осознание этого не проявляется в их сознании[4]. Задача метода единственного Пути следования истине, который я вам объясняю, состоит в том, чтобы помочь проявиться просветлению и практике, соединить всеобъемлемость с отстраненностью. Когда преодолеете все преграды и достигнете освобождения, утолщения на бамбуке или узлы на деревьях не будут вам мешать.

С того момента, как я пробудился сердцем и устремился на поиски Дхармы, я начал странствовать по Японии в поисках наставников. Тогда я повстречал Мёдзэна[5] из монастыря Кэнниндзи, и пока я был возле него, иней девять раз сменялся цветами. От него я услышал учение школы Риндзай. Мёдзэн считался лучшим учеником патриарха Эйсая[6], лишь он один унаследовал от патриарха истинную и наивысшую, несравненную традицию Будды. Никто из учеников не мог с ним сравниться.

Потом я отправился в Сунский Китай искать мудрость по обе стороны реки Чжэ и постиг учения всех «пяти домов»[7]. Наконец я пришел на гору Тайбо к наставнику Жуцзину[8], у которого и завершил свое обучение. Потом в начале годов Шао-дин (1228 — 1234) я вернулся на родину и замыслил распространять учение ради спасения живых существ — взвалил на плечи тяжкую ношу.

Однако в ожидании подходящего момента, когда станет возможным распространять Учение, я решил некоторое время — подобно облаку или ряске на воде — побродить по стране, постигая мысли древних мудрецов. Разве нет людей, которые не заботятся о славе и выгоде, а руководствуются лишь помыслами о том, как обрести правильный Путь? Но введенные в заблуждение невежественными учителями, они блуждают вслепую, упиваясь своими иллюзиями, и в конечном счете надолго оказываются в краю заблуждений. Когда же наступит для них время вырастить истинные семена праджни[9] и обрести правильный Путь? Если же я буду постоянно странствовать среди гор и рек, как же я смогу им помочь? И скорбя о заблудших, я решил записать все, что видел и слышал в чаньских монастырях в свою бытность в Сунском Китае, равно как и те сокровенные истины, которые унаследовал от своего мудрого наставника, Я хочу оставить для постигающих Учение истинную Дхарму Будды. В этом и состоит моя задача.

Великий наставник (Шакьямуни) во время собрания на Священной Горе[10] передал Дхарму Кашьяпе, после чего она передавалась от патриарха к патриарху, пока не дошла до Бодхидхармы[11]. Бодхидхарма отправился в страну Синдан (Китай) и передал Дхарму великому наставнику Хуэй-кэ[12]. Так началось распространение учения Будды в Восточном крае.

Благодаря «истинной передаче» Учение дошло до Шестого Патриарха, чаньского наставника Дацзяня[13]. К тому времени истинное Учение Будды уже распространилось в Восточной Хань (Китае), и появилось учение, не озабоченное док-тринальными проблемами. У Шестого Патриарха было два способных ученика: Хуай-жан из Наньцюаня и Син-сы из Цинъюани[14]. Оба они наследовали «печать Будды» и стали наставниками людей и небожителей. В конечном счете эти два направления разделились на пять школ: школа Фаянь, школа Гуйян, школа Цаодун, школа Юньмэнь >и школа Линь-цзи. Сейчас в Сунском Китае повсюду распространено только учение школы Линьцзи. Но хотя и возникли.пять разных «домов», все они обладали одной и той же «печатью сознания Будды» [15].

Хотя еще cо времени династии Поздняя Хань в Китае начали распространяться буддийские сочинения, было неясно, какие из них лучше, а какие хуже. После прихода Бодхидхармы с запада корни лиан были обрублены, и стало распространяться чистое и единственное учение Будды. Следует надеяться, что нечто подобное произойдет и в нашей стране. Я утверждаю, что все будды прошлого, равно как и следующие буддийскому Учению патриархи, считали, что только занятие сидячей медитацией в состоянии «самодостаточного самадхи» является истинным Путем, ведущим к пробуждению. Все достигшие пробуждения и в Индии и в Китае следовали этому методу. Им удалось достичь этого, потому что учителя передавали ученикам этот чудесный метод в качестве сокровенной сути Учения.

Что же касается передачи учения в рамках нашей школы, то непревзойденным среди непревзойденных является Дхар-ма, передаваемая непосредственно [от сердца к сердцу]. После первой встречи с наставником и обретения от него знаний не заботьтесь о возжигании благовоний, совершении ритуалов, произнесении нэмбуцу[16], покаянии в грехах и чтении сутр. Нужно только правильно заниматься сидячей медитацией, отбросив и тело и сознание.

Если вы хотя бы на одно мгновение проявите «печать Будды» в трех видах действия[17] и будете неподвижно сидеть в состоянии самадхи, то весь окружающий мир дхарм превратится в печать Будды, а всеобъемлющая пустота станет просветлением. От этого возрастет блаженство изначальной Дхармы всех будд-татхагат и обновится величие их пробуждения. Кроме того, все существа всех десяти концов света, на трех тропках[18] и во всех шести мирах[19], в одно мгновение обретут чистое тело и сознание, а также познают великое освобождение. Когда проявится их изначальная сущность, все дхармы обретут истинное пробуждение, мириады вещей явятся из тела Будды, и, восседая рядом с царем под деревом бодхи, вы в одно мгновение перейдете границы пробуждения. И тогда вы повернете великое и несравненное колесо Дхармы и провозгласите глубокую истину о предельном не-деянии[20].

Поскольку состояние самъяк самбодхи вернется к вам и будет помогать вам совершенствоваться на вашем Пути, то, занимаясь сидячей медитацией, вы сможете окончательно отбросить и тело, и сознание, очистить чувства и мысли от прошлой скверны и постичь истинную сущность Учения Будды. И тогда вы будете распространять Учение в бесчисленных местах деятельности будд-татхагат, подталкивать всех к тому, чтобы превзойти будд и повсеместно провозглашать эту Дхарму.

Поскольку даже земля, травы и деревья, ограды, черепица и камешки — все сущее в этом беспредельном мире — являются частью деятельности Будды, то попадающие под воздействие их благодатных ветра и воды чудесным образом обретают неповторимое учение Будды и пробуждают дремавшее внутри них пробуждение. Все те, кто обретут огонь и воду Дхармы, смогут даровать другим учение Будды об «изначальной просветленности»[21]. В результате этого все те, кто живут рядом с ними и ведут с ними беседы, вдруг преисполнятся беспредельной буддийской добродетелью и начнут повсеместно — в мире дхарм и вне его — распространять бесконечно-неделимое, немыслимо-невыразимое Учение Будды. Однако все это не проявляется в сознании адепта, поскольку является немедленным прозрением — полным не-деянием в состоянии покоя. Если бы практика и медитация были двумя различными действиями, как это считают заурядные люди, то всякий мог бы распознать их по отдельности. Но если вы погрязнете в сфере сознания, то не достигнете подлинного пробуждения, поскольку его принцип непостижим замутненным сознанием. Оставаясь в состоянии полного покоя, сознание и объект пребывают в состоянии осознания и выходят за пределы просветления. Пребывая же в состоянии «самодостаточного самадхи», вы сможете, не нарушая никаких форм, не затрагивая малейшей частицы, претворять в жизнь великие буддийские наставления, распространять несравненное, глубоко-сокровенное буддийское учение.

Травы, деревья и земли, которых достигнет это учение, разом начнут излучать великое сияние и бесконечно являть непостижимую, чудесную Дхарму. Травы, деревья и стены начнут проповедовать Учение и заурядным, и мудрым людям, они же в свою очередь станут проповедовать Дхарму травам, деревьям и стенам. В мире пробуждения-для-себя и пробуждения-для-других все неизменно обладают признаками осознанности, и эта осознанность немедленно сама проявится.

Если даже один человек ограниченное время будет сидеть в медитации, он станет сопричастным всему сущему и окончательно растворится во времени. Поэтому он будет вечно осуществлять проповедь буддийского Учения в прошлом, настоящем и будущем. Каждое мгновение сидячей медитации является в то же время всеобъемлющей практикой, всеохватывающим пробуждением. И это будет не просто сидячая медитация. Она будет подобна звуку от удара молотком по пустоте, его несравненное звучание проникнет повсюду. Разве оно ограничится одним мгновением? Невозможно измерить, как сотни вещей достигают его каждая по-своему.

Следует помнить, что если бы даже все будды десяти сторон света, столь же бесчисленные, как песчинки в Ганге, собрав всю свою мудрость, попытались измерить достоинства одного человека, занимающегося сидячей медитацией, им бы это не удалось.

* * *

Вопрос: Итак, мы слышали, насколько велики достоинства сидячей медитации. Но сомневающиеся невежды могут сказать: «Почему нужно заниматься исключительно сидячей медитацией, ведь в буддизме много разных путей?»

Ответ: Потому что это основные врата буддийской Дхармы.

Вопрос: Почему только сидячая медитация считается основными вратами?

Ответ: Почтеннейший Учитель Будда осуществил истинную передачу чудесного искусства для правильного обретения Пути. И все Татхагаты трех миров обретали Путь с помощью сидячей медитации. Поэтому-то ее и передают как основные врата Учения. Все патриархи и в Индии и в Китае постигали его через сидячую медитацию. Вот потому и я сейчас предлагаю ее людям и небожителям в качестве основных ворот Учения.

Вопрос: Допустим, что вы правильно унаследовали великолепные методы татхагат и усвоили следы патриархов. Но ведь рядовым людям этого не постичь! Достичь просветления можно читая сутры или произнося нэмбуцу, но как можно достичь того же, просто сидя и ничего не делая?

Ответ: Если вы полагаете, что самадхи всех будд и их непревзойденная Дхарма есть просто бессмысленное сидение в бездействии, то вы клевещете на Большую Колесницу. Это очень серьезное заблуждение — как если бы вы находились в море и утверждали, что там нет воды. Разве медитация всех.будд в благостном состоянии «самодостаточного самадхи» уже сама по себе не является огромной добродетелью? Какая жалость, что ваши очи еще не раскрылись, а сознание пребывает в опьяненном состоянии! Мир будд чудесен, его не постичь ни сердцем, ни рассудком. И уж тем более он недоступен пониманию недоверчивых, несведущих людей. Только обладающие истинной верой и большими способностями смогут войти в него. Неверующим же будет трудно постичь его, сколько их ни наставляй. И на Горе Коршунов были люди, которым Будда говорил: «Уходите, если того желаете»[22]. Когда же в сердце пробуждается правильная вера, то можно практиковать медитацию и изучать дзэн. Если же вера не появилась, то можно какое-то время подождать и не сокрушаться, что не унаследовали от прошлого благой кармы. А известно ли вам, каких добродетелей можно достичь, читая сутры и произнося нэмбуцу? Если вы считаете, что, шевеля языком и возвышая голос, обретаете какието буддийские добродетели, то заблуждаетесь. Если вы все это считаете буддийским учением, то на самом деле все более и более от него отдаляетесь. А открыв священные тексты, вы обнаружите, что у Будды есть разъяснения по поводу правил «внезапной» и «постепенной» практики, и если следовать этим наставлениям, то непременно достигнете просветления. Но, изучая сутры, не следует понапрасну надеяться, что они помогут вам обрести знание бодхи. Тот, кто считает, что, бездумно произнеся миллион раз нэмбуцу, :может вступить на Путь Будды, подобен тому, кто, повернув оглобли на север, считает, что он едет в царство Юэ[23], или тому, кто пытается просунуть четырехгранный брусок в круглое отверстие. Те, кто привержены книгам, но не разбираются в практике [медитации], подобны врачу, читающему медицинские трактаты, но не умеющему составлять лекарства. Какая от этого польза? Люди, непрерывно возглашающие нэмбуцу, напоминают лягушек, и ночью и днем квакающих на весеннем поле. Их усилия тоже бесполезны! И уж подавно люди, привязанные к славе и почестям, не должны отказываться от практики [медитации], ибо жажда наживы прочно в них укоренилась. Такие люди бывали и в древности, разве может их не быть в наши дни? Воистину, они достойны сожаления!

Но особо запомните, что когда чудесная Дхарма семи будд прошлого[24] передается постигшему истину ученику от дзэнского наставника, обретшего Путь и осознавшего свою природу, то суть учения проявляется ясно и сохраняется в сердце. Этого вы не узнаете от наставников, которые изучали только тексты. Поэтому отбросьте сомнения и, следуя указаниям правильного наставника, через сидячую медитацию постигайте Путь. Тогда вы сможете понять «самодостаточное самадхи» всех будд.

Вопрос: В нашей стране получили распространение школы Лотоса (Тэндай)[25] и Кэгон[26], которые являются вершиной учения Большой Колесницы. Более того, школа Сингон[27] утверждает, что ее истинное учение было унаследовано через Ваджрасаттву[28] от самого татхагаты Вайрочана[29], а затем в целостности передавалось от учителя к ученику. По утверждению этой школы, «само сознание и есть будда, поэтому всякое сознание становится буддой». Поэтому вместо самосовершенствования в течение многих кальп нужно почитать Пять Будд[30], и тогда в одно мгновение обретешь правильное просветление. Это и должно считать вершиной буддийского Учения. Что же такого замечательного в вашем учении, если ради него все эти учения нужно отбросить?

Ответ: Вам следует уяснить, что в буддизме невозможно спорить о том, какое учение лучше, а какое хуже, равно как и о том, какая Дхарма глубже, а какая мельче. Просто нужно знать, какая практика истинная, а какая ложная. Одни люди вступили на буддийский Путь, привлеченные травами и цветами, горами и реками[31]. Другие же, взяв в руку землю и скалы, песок и камешки, обрели «печать Будды»[32]. На самом же деле, хотя бесконечные слова будд заполнили весь мир, поворот Великого Колеса Дхармы умещается в единственной пылинке. Потому и слова «само сознание и есть будда» подобно отражению луны в воде, в то время, как принцип «через сидячую медитацию станешь буддой» подобен отражению в зеркале. На хитроумность слов не следует особо полагаться. Чтобы помочь вам достичь просветленного состояния бодхи, я и объясняю чудесное учение, унаследованное непосредственно от будд и патриархов, помогаю вам стать последователями истинного Пути. Чтобы передавать буддийскую Дхарму, ваш наставник непременно должен быть человеком, погрузившимся в просветление. Не годятся в наставники ученые, которые толкуют тексты. Они подобны слепцам, ведущим за собой толпу слепцов. Ныне в нашей школе, унаследовавшей истинную традицию Будд и патриархов, ценят именно тех мудрых наставников, которые постигли Путь и погрузились в просветление, от них и обретают буддийскую Дхарму. Поэтому, даже когда духи видимого и невидимого миров воздают им почести, или когда архаты, обретшие плод просветления, приходят вопрошать их об Учении, то такие наставники каждому из них дают полное посвящение в методы [практики], помогают им прояснить сознание. В других школах ничего подобного нет. Поэтому истинные ученики Будды должны изучать только буддийское Учение.

А кроме того, следует помнить, что мы изначально обладаем семенами непревзойденного бодхи. Но поскольку сами мы осознать их неспособны, мы стремимся порождать беспочвенные мысли, считая их конкретными вещами, а потому сбиваемся с большого Пути, и усилия наши бесполезны. Подобные взгляды порождают только призрачные «цветы в пустоте»[33]. Мы бесконечно пытаемся представить «двенадцатиричную систему причин — следствий»[34], «двадцать пять сфер-существования»[35], рассматриваем теории Трех или Пяти Колесниц, спрашиваем о наличии или отсутствии во всем природы Будды. Но не следует накапливать подобные знания, считать это истинным следованием Пути Будды. Напротив, нужно целеустремленно заниматься сидячей медитацией, правильно соблюдая наставления Будды, отбросив все прочее.. И вот тогда вы окажетесь по ту сторону заблуждения и просветления, выйдете за пределы обыденного и святого и, обогащенные великим бодхи, отправитесь беспрепятственно странствовать в неизмеримое. И если вы так поступите, разве могут сравниться с вами те, кто застряли в таких сетях н-капканах, как письменные знаки?

Вопрос: В число «трех видов обучения»[36] входит и самадхи (медитация). Среди шести парамит[37] есть и парамита медитации. Их придерживались все бодхисаттвы, после того как у них зародилась мысль о просветлении, и их практиковали и мудрые и глупые. Дзэнская медитация кажется очень похожей на это. Почему же вы утверждаете, что только в ней сосредоточено истинное учение Татхагаты?

Ответ: Ваш вопрос возник только потому, что Сокровищницу Глаза Истинного Закона, единственное великое деяние Татхагаты, непревзойденную великую Дхарму стали именовать школой Дзэн.

Следует помнить, что название «школа Дзэн (Чань)» появилось в Китае, откуда распространилось на восток, а в Индии его не существовало. Когда великий наставник Бодхидхарма в течение девяти лет сидел в монастыре Шаолиньсы на горе Суншань, неподвижно глядя в стену, в Китае ни монахи, ни миряне еще не знали об истинном учении Будды, а потому называли его «брахманом, занимающимся сидячей медитацией». Впоследствии все патриархи превыше всего ставили именно сидячую медитацию. Поэтому глупые миряне, не понимая сути, стали говорить о школе Дзадзэн. Ныне же слово «дза» отпало, и теперь ее, эту школу, называют просто Дзэн. Смысл этого учения можно уяснить из сборников речений патриархов, но его не следует отождествлять с медитацией (дхьяна) в «трех категориях Учения» или «шести парамитах».

Подлинная Дхарма Будды, передававшаяся от одного к другому, никогда не была сокрытой. В этом нет сомнений, поскольку и ныне среди небожителей есть такие, кто своими глазами видели, как Татхагата на Горе Коршунов передал Кашьяпе Сокровищницу Глаза Истинного Закона, Непостижимую Сущность Нирваны, Непревзойденную Великую Дхарму. И теперь эта буддийская Дхарма должна постоянно охраняться этими небожителями. Её достоинства и ныне не ослабли. Вы должны знать, что в не?! заключен весь буддийский Путь, который ни с чем более не сравним.

Вопрос: Почему из четырех состояний тела[38] для медитации годится только сидячая поза?

Ответ: С давних пор у будд существовало много разных способов достижения просветления. Если вас интересуют методы, которые использовали все будды, то вам следует знать, что все, что использовали будды, — это их собственные методы. А потом один из патриархов назвал сидячую медитацию «легкими и блаженными вратами Дхармы». Среди «четырех состояний тела» именно сидячая поза обладает этим качеством. И таким был Путь не только одного или двух будд, но его придерживались абсолютно все будды и патриархи.

Вопрос: Тот, кто еще не постиг буддийскую Дхарму, должен с помощью сидячей медитации достичь просветления. А чего может ожидать от сидячей медитации тот, кто уже постиг истинную буддийскую Дхарму?

Ответ: Говорят, что бесполезно рассказывать глупцу о своем сне, а горному жителю бессмысленно давать в руки весло, но все же попытаюсь дать вам наставление.

Те, кто считают, что медитация и достижение просветления не равнозначны, следуют ложному пути. В буддийском

Учении они неразделимы. Поскольку и нынешняя практика основывается на изначальном просветлении, то и сознание вступающего на Путь с самого начала содержит в себе все изначальное просветление. Поэтому и говорю вам: занимаясь медитацией, не следует рассчитывать на просветление вне практики, поскольку она уже и есть изначальное просветление. А раз практика — это просветление, то у просветления нет пределов, раз просветление — это практика, то у практики нет начала.

Поэтому Татхагата Шакьямуни и почтенный Кашьяпа оба унаследовали практику, основанную на просветлении; великий наставник Бодхидхарма и почтенный латриарх Дацзянь также прибегали к практике, основанной на просветлении. В этом и состоит пребывание в буддийской Дхарме. Поскольку практика медитации неотделима от просветления, каждый из нас, к счастью, унаследовал и чудесную практику. Вступив на Путь и занимаясь медитацией, ученик в несотворенном обретает изначальное просветление. Чтобы неотделимое от медитации просветление не загрязнялось, будды и патриархи предупреждали, что не следует ослаблять своих занятий медитацией. Если дадите волю чудесной практике [медитации], то изначальное просветление сразу окажется у вас в руках, а если освободитесь от изначального просветления, то истинная практика сразу заполнит все ваше тело.

Когда я был в Сунском Китае, то своими глазами видел во всех чаньских монастырях залы для сидячей медитации, где днем и ночью пятьсот — шестьсот и иногда тысяча или две тысячи человек занимались медитацией. Когда я спрашивал у настоятелей, обладавших «печатью сознания Будды», о главном смысле буддийской Дхармы, они отвечали, что медитация и просветление неразделимы.

Поэтому не только те, кто уже учатся под руководством учителя, но и просто достойные люди, желающие постичь истинный смысл буддийской Дхармы, как начинающие, так и продвинутые, и обычные люди и мудрые, все должны, основываясь на учениях будд и патриархов, под руководством достойных наставников заниматься сидячей медитацией.

Рассказывают, что один патриарх[39] сказал: «Дело не в том, что нет ни практики медитации, ни просветления, а в том, что они не могут загрязниться». А еще говорят: «Тот, кто понимает Путь, тот и осуществляет Путь». Запомните, что практика медитации и проводится для осуществления Пути.

Вопрос: Почему в прежние времена все наставники в нашей стране, которые занимались распространением Учения и отправлялись на поиски Дхармы в Китай, игнорировали медитацию и передавали только тексты?

Ответ: Древние наставники не передавали этой практики (медитации), потому что тогда еще не настало время.

Вопрос: А наставники прошлого понимали этот метод? Ответ: Если бы они его усвоили, то и другим бы передали.

Вопрос: Один наставник говорил: «Не скорбите над жизнью и смертью. Существует способ моментально освободиться от жизни и смерти, для этого нужно понять принцип вечности природы сознания. Суть его состоит в том, что с момента рождения тело неуклонно движется к гибели, только природа сознания неразрушима. Если вы хорошо осознаете, что наше тело обладает нерождаемым и неразрушаемым сознанием, то поймете, что это и есть изначальная природа, а тело — лишь временная оболочка. Оно непостоянно: то умирает, то рождается. Сознание же постоянно, оно остается неизменным и в прошлом, и в будущем, и в настоящем. Если поймете это, то отдалитесь от жизни и смерти. Те, кто постигли эту истину, навсегда вырвались из потока рождений — смертей. Когда закончится ваша телесная жизнь, вы растворитесь в океане природы. Когда же вы вольетесь в океан природы, то будете уже обладать всеми теми чудесными добродетелями, что и все будды-татхататы. Но даже если вам это и известно, поскольку сейчас вы пребываете в теле, созданном ложной кармой прошлой жизни, вы еще не можете сравниться со святыми. Тем, кто не усвоят эту истину, предстоит вечный круговорот рождений — (смертей. Поэтому торопитесь понять постоянство природы сознания. На что можно рассчитывать, если просто праздно сидеть всю жизнь?»

Соответствуют ли подобные высказывания истинному пути будд и патриархов?

Ответ: Только что изложенные вами взгляды вообще не имеют отношения к Учению Будды. Это взгляды еретика Сэника[40]. Его еретическая теория утверждает, что в человеческом теле имеется душа. Под воздействием разных обстоятельств эта душа может отчетливо различать плохое « хорошее, истинное и ложное, ощущать боль или зуд, испытывать страдание или радость. Однако после того как тело гибнет, душа покидает его и возрождается в ином мире. Поэтому, когда кажется, что человек умер здесь, он рождается там, а душа его остается неразрушимой и неизменной. Таковы основы его еретического учения.

Однако придерживаться подобных взглядов и причислять их к учению Будды более глупо, чем, взяв кусок черепицы или камешек, утверждать, что это золотой слиток. Подобное невежество ни с чем не сравнимо. Китайский «наставник страны» Хуэй-чжун[41] резко осуждал подобные идеи. Разве не глупо, надеясь вырваться из круговорота рождений — смертей, принимать ложные взгляды о том, что телесная оболочка разрушается, но сознание постоянно, при этом приравнивая их к чудесному учению всех будд, и тем самым порождая причины рождения и смерти? Такие взгляды достойны сожаления! Так помните же, что это — ложные еретические идеи, не позволяйте вашим ушам оскверняться ими. Не в силах молчать и чтобы из сострадания уберечь вас от этих ложных взглядов, я заявляю, что буддийском Учении и тело и сознание изначально неразделимы, а внутренняя природа и ее признаки недвойственны. Это было известно и в Индии и в Китае, поэтому с этим следует считаться. К тому же, когда в буддизме рассуждают о постоянстве, то все сущее считают постоянным, не разделяя тело и сознание. Когда же говорят об исчезновении[42], то утверждают, что все существующее исчезает, не отделяя внутреннюю природу от ее признаков. Но как можно утверждать, что тело гибнет, а сознание существует вечно? Разве это не противоречит истинному принципу? Более того, вы должны понять, что рождение — смерть и есть нирвана. Нирвану невозможно объяснить вне рождения — смерти. Те же, кто считают, что сознание отделяется от тела и существует вечно, ошибочно полагают, что сознание Будды отделимо от рождения — смерти, что это все постигающее и познающее сознание не является вечным, поскольку и оно рождается и гибнет. Разве оно не эфемерно?

Задумайтесь! В буддизме постоянно провозглашается принцип единства тела и сознания. В таком случае как после гибели тела сознание может отделиться от него и быть нерождающимся и неумирающим? Если же сознание и тело могут в одно время быть неразделимыми, а в другое — не быть едиными, значит, и учение Будды оказывается ложью. Более того, те, кто считают, что этим Учением отменяются рождение и смерть, тем самым совершают страшный грех отрицания буддийской Дхармы[43]. Этого следует избегать.

Помните же, что в буддийском Учении «всеобъемлющий образ природы сознания» охватывает всю вселенную, тогда не существует различия между изначальной природой и ее признаками, между рождением и смертью. Даже бодхи и нирвана включаются в природу сознания. Все сущее и мириады вещей являются единым сознанием, в которое все включается и которому все причастно. Когда же буддисты говорят о том, что все учения включены в одно сознание и между ними нет никаких различий, то они имеют в виду постижение изначальной природы сознания.

Поэтому разве можно в мире вещей различать тело и сознание, противопоставлять рождение — смерть нирване? Поскольку вы уже являетесь учениками Будды, не позволяйте безумцам осквернять нечестивыми речами ваши уши.

Вопрос: Обязательно ли тем, кто занимаются сидячей медитацией, строго соблюдать буддийские заповеди?

Ответ: Соблюдение заповедей и безупречное поведение — это правила школы Дзэн, учение будд и патриархов. Но даже для тех, кто еще не принял обетов, практика медитации не совсем бесполезна.

Вопрос: Не мешает ли занятиям сидячей медитацией совмещение их с произнесением мантр[44] или тэндайской практикой сосредоточения[45]?

Ответ: Когда я был в Сунском Китае и расспрашивал там об истинном учении, мне объясняли, что ни в Индии, ни в Китае, ни в древности, ни ныне, не бывало такого, чтобы кто-то из патриархов, унаследовавших истинную передачу «печати Будды», совмещал практику медитации с чем-то иным. Воистину, нельзя обрести подлинную мудрость, если не направить все усилия на какую-то единственную цель.

Вопрос: Можно ли заниматься сидячей медитацией только монахам или же это могут делать также мужчины и женщины из числа мирян?

Ответ: Патриархи утверждали: «Понимание буддийской Дхармы доступно всем: и мужчинам, и женщинам, и знатным, и низким».

Вопрос: Поскольку монахи порвали все связи с миром, ничто им не мешает заниматься исключительно сидячей медитацией. Как же миряне, связанные всевозможными обязанностями, могут следовать буддийскому несотворенному Пути с помощью этой единственной практики?

Ответ: Будды и патриархи обладают безграничным состраданием, которое позволяет широко раскрыть перед другими врата милосердия. Потому они способны привести к просветлению всех живых существ. Найдется ли среди людей и небожителей хоть один, кто не сможет туда войти? В прошлом тому имеется множество подтверждений. Императоры Дай-цзун и Шунь-цзун[46], взойдя на трон, занимались тысячами государственных дел, но с помощью практики медитации постигли великий Путь будд и патриархов. Министры Ли и Фан[47] занимали высокие государственные должности и являлись «руками и ногами государя», но при этом занимались медитацией и следовали великому Пути будд и патриархов. Все зависит лишь от наличия устремлений, а не от того, монах это или мирянин. Те, кто способны различать достоинства и недостатки вещей, неизменно приходят к этой практике. Те же, кто полагают, что мирские дела являются препятствием для приобщения к буддийской Дхарме, думают, что в миру нет буддийского Закона, но не понимают того, что и в буддизме нет мирского закона.

Не так давно жил в Китае человек по имени Фэн[48]. Он был большим министром, но овладел учением патриархов. В одном стихотворении он написал о себе:

Когда нет государственных дел, люблю заняться медитацией.
Редко ложусь в постель, стараюсь не засыпать.
И хотя я всем кажусь министром,
Но по всей стране известен как мудрец.

Смысл стихотворения в том, что поскольку он искренне желал постичь Учение Будды, он и обрел Путь, хотя из-за государственных дел у него не хватало времени для занятий медитацией. Руководствуясь чужими примерами, оглянитесь на себя и осветите настоящее светом прошлого.

Ныне все в Суноком Китае: и император, и его министры, и образованные люди и простые, и мужчины и женщины — обращают свои сердца к учению патриархов. И военные и гражданские устремляются к Дзэн « постигают этот Путь. И среди тех, в ком пробудилось это стремление, многие прояснили природу своего сознания. Из этого явствует, что мирские дела не мешают постижению буддийской Дхармы.

Если в нашей стране широко распространится истинный Закон Будды, то все будды и божества будут постоянно защищать нашу страну, а мирное правление приведет к укреплению позиций буддийского Учения.

Когда Будда Шакьямуни еще был жив, даже злодеи и еретики вступали на Путь. Среди патриархов встречались даже охотники[49] и дровосеки[50], которым удалось достичь пробуждения. А что говорить об остальных! Нужно только руководствоваться наставлениями мудрого учителя.

Вопрос: А можно ли с помощью сидячей медитации достичь просветления в «эру конца Закона»[51]?

Ответ: В школах, придерживающихся книжной учености, разъясняются «имена и образы»[52], но в истинном учении Большой Колесницы не выделяют эры «правильного Закона», «подобия Закона» и «конца Закона». Более того, считается, что все, практикующие [медитацию], постигнут Путь. Особенно же.последователи «истинного учения в непосредственной передаче» (дзэн), приняв Дхарму и вырвавшись из уз, обогащаются собственными сокровищами. Практикующие медитацию способны от природы определить, достигли они просветления или нет, подобно тому, как пьющий воду отличает холодную от теплой.

Вопрос: Один человек говорил: «Тот, кто постигнет буддийскую истину о том, что это сознание и есть будда, в полной мере овладеет учением Будды, даже если не будет читать никаких текстов и не заниматься никакой практикой.

Человек, осознавший, что Закон Будды изначально пребывает в нем, полностью постигнет Путь. И тогда ему не нужно будет обращаться к другим людям за помощью. И уж тем более, зачем тогда нужна медитация?» Правильно ли это утверждение?

Ответ: Эти слова лишены всякого смысла. Если бы они соответствовали действительности, то всякий, обладающий сознанием, без лишних объяснений мог бы постичь этот принцип. Нужно помнить, что в буддизме субъект не противопоставляется объекту. Если допустить, что осознание принципа «я сам и есть будда» означает постижение Пути, то, значит, в древности Шакьямуни понапрасну прилагал усилия, обучая других. В подтверждение своей мысли приведу несколько примеров древней добродетели.

Среди учеников чаньского наставника Фаяня[53] был монастырский управляющий Сюань-цзе. Как-то Фаянь спросил его:
— Когда ты пришел в мою общину?..

Цзе ответил:
— С той поры, как я стал вашим учеником, прошло уже три года.

Наставник спросил:
— Почему же ты, будучи здесь так недавно, никогда не спрашиваешь меня о буддийском Учении?

Цзе ответил:
— Не могу обманывать вас, наставник. Когда я еше был учеником чаньского учителя Цин-фэна, я усвоил буддийскую Дхарму и преисполнился безмятежности.

Наставник спросил:
— А от каких слов ты достиг этого пробуждения?

Цзе ответил:
— Однажды я опросил учителя, какова истинная сущность постигающего Дзэн, и он ответил: «Пришел послушник Бин-дин (Огонь)[54] и требует огня».

На это Фаянь заметил:
— Хорошо сказано! Но боюсь, что ты не понял смысла.

Цзе сказал:
— Иероглифы «бин» и «дин» принадлежат к стихии огня. Поэтому, обладая огнем, просить огня равнозначно тому, кате вопрошать об истинной сущности, обладая истинной сущностью. Так я понял его слова.

Фаянь сказал:
— Воистину, ты ничего не понял! Если бы буддийская Дхарма была такой, она бы не дошла до нас.

Тогда удрученный Сюань-цзе покинул монастырь, но по дороге подумал: «Ведь Фаянь — великий чаньский наставник в Поднебесной, и у него более пятисот учеников. Наверное, у него были все основания указать мне на мои недостатки». И тогда он вернулся к Фаяню, извинился и сказал:
— Какова же истинная сущность практикующего Дзэн?
— Пришел послушник Бин-дин и попросил огня, — ответил Фаянь.

Не успел он закончить фразы, как Сюань-цзе достиг пробуждения и познал смысл буддийской Дхармы.

Запомните же как следует: познать принцип «я сам и есть будда» вовсе не означает понимания буддийской Дхармы. Если понимание смысла слов «я сам и есть будда» означало бы постижение буддийской Дхармы, то Фаянь не стал бы повторять ранее услышанные слова.

Но вначале нужно найти опытного наставника и расспросить его о правилах сидячей медитации, а потом всецело посвятить себя этой практике, не останавливаясь на середине пути познания. И тогда чудесное искусство буддийской Дхармы окажется не напрасным.

Вопрос: И в Индии, и в Китае, и в древности, и ныне бывало так, что, услышав звук удара о бамбук, один человек достиг пробуждения[55], а другой, увидев цветы персика, познал сущность своего сознания[56]. Увидев яркую звезду, великий учитель Шакьямуни вступил на Путь[57], а почтенный Ананда постиг Дхарму от слов про шест со стягом[58]. Со времен Шестого Патриарха многие представители «пяти домов» постигали сущность сознания от одного-единственного слова или неоконченной фразы. Но ведь не все же они обязательно прежде предавались практике сидячей медитации?

Ответ: Вам следует помнить, что ни в старину, ни ныне никто из тех, кто пробудился, услышав звук, или пробудил свое сознание, услышав какой-то звук, не предавался размышлениям относительно следования Пути, а каждый из них оставался самим собой.

Вопрос: И в Индии и в Китае люди первоначально были прямодушными. Распространение же учености способствовало тому, что люди, услышав проповедь буддийской Дхармы, тотчас же вступали на Путь. Но в нашей стране с древних времен у людей было мало человеколюбия и мудрости, почему и трудно посеять в них правильные семена [Учения]. И разве не обидно, что такими мы являемся из-за невежества! Даже наши монахи уступают мирянам в тех странах. Отношение к жизни у них легкомысленное, а мышление узкое и примитивное. Они стремятся только к материальным благам и к получению видимых почестей. Разве могут подобные люди с помощью только сидячей медитации достичь просветления и познать Учение Будды?

Ответ: Я согласен, что еще не все люди в нашей стране в должной мере обладают человеколюбием и мудростью и потому и следуют неверному пути. Поэтому, если даже объяснять им истинный Закон, сладостный нектар может показаться им ядом. Их легко привлечь славой и почестями, но трудно отучить от ложных привязанностей. Но для того чтобы отплыть из этого мира, воасе не обязательно использовать в качестве лодки мудрость людей или небожителей. Даже при жизни Будды бывало так, что невежественный и тупой человек от ударов кожаного мяча обретал «четыре плода»[59], или постигал великий Путь оттого, что для забавы облачался в монашеское платье[60]. Благодаря искренней вере такие люди расстались с заблуждениями. А одна благочестивая мирянка, которая носила пищу невежественному старому монаху, сидевшему в медитации, достигла просветления[61]. И для этого ей не потребовалось ни ума, ни письмен, она не слушала ничьих речей, не вела бесед, а во всем ей помогла только ее искренняя вера.

Учение Шакьямуни существует в трех тысячах миров[62] всего лишь в течение двух тысяч с лишним лет, но оно распространилось в разных странах, а не только среди человеколюбивых и мудрых, и люди там не обязательно умные и сообразительные. Однако со временем в этих странах распространилось истинное Учение Татхагаты, изначально обладающее необычайно великой силой добродетели. Все люди, которые будут правильно следовать истинной вере, независимо от их природных способностей, в равной степени смогут обрести Путь. И пусть даже наша страна не вполне человеколюбивая и мудрая, а умственные способности живущих в ней людей слабые, я не считаю, что им не под силу постичь буддийскую Дхарму. Кроме того, все люди изначально обладают истинными семенами праджни, хотя только немногие способны правильно усваивать наставления, чтобы с их помощью достичь просветления.

Хотя ранее я довольно беспорядочно пытался давать ответы на вопросы, но в какой-то степени мне хотелось заставить цвести цветы в небе. Однако поскольку сущность учения о сидячей медитации еще не получила распространения в этой стране, те, кто не стремятся его познать, достойны сожаления. Потому, собрав все, что видел и слышал в чужих краях, записав все, что смог, со слов светлейших наставников, я стремлюсь донести эту практику до тех, кто желает ее усвоить. Сейчас у меня нет времени подробно остановиться на дзэнских монастырских кодексах и уставах. Не буду делать этого в спешке.

И хотя наша страна находится к востоку от Драконьего моря[63] и отдалена от других стран облаками и туманами, но со времен императоров Киммэй и Ёмэй[64] ее жители наслаждаются буддийским Учением, пришедшим с запада на восток. Но с тех пор суждения и ритуалы перепутались, а подлинная практика утрачена. Поэтому если сейчас жить в рваном монашеском платье и со оклеенной плошкой для подаяний, возвести тростниковую хижину на зеленых утесах и белых камнях и сидеть там в медитации, то вам немедленно откроется истина, которая превыше Будды, и вы тотчас сможете постичь великий принцип Дхармы. Таков завет Клыка Дракона[65] и напутственное поучение с горы Петушиная Нога[66]. Основные же принципы сидячей медитации изложены мной в сочинении «Всеобщие правила сидячей медитации»[67], написанном в годы Кароку.

Чтобы Закон Будды смог распространиться в стране, прежде всего необходим декрет ее правителя. Но если вспомнить заветы [Шакьямуни] на Горе Коршунов, то окажется, что все без исключения правители и военачальники во всем мире рождались в результате их желания в прежнем рождении наследовать и защищать буддийскую Дхарму. Под их правлением каждое место становится землей Будды. Поэтому для распространения учения будд и патриархов нужно обязательно выбирать соответствующее место и ждать подходящего момента. Я полагаю, что настало время к этому приступить.

Потому я и написал это сочинение, дабы оставить его достойным людям, жаждущим постичь буддийскую Дхарму или стремящимся в странствиях, подобно облакам или водорослям, выбрать подходящее место.

Написано осенью в третий год эры Канки (1231) наставником Догэном, передавшим Дхарму из Сунского Китая.



[1] Несотворенный, или необусловленный (яп. муи; санскр. asamskrita) — совершенно отстраненный, не подверженный закону причин — следствий.

[2] Ануттарасамъяк самбодхи (яп. аноттара саммяку самбодай) — непревзойденная истинная мудрость, которой обладают будды и бодхисаттвы. Так обозначается состояние, когда правильные взгляды и истинная мудрость в полной мере соответствуют уровню просветления; такое состояние недоступно пониманию обыденного сознания.

[3] Самодостаточное самадхи (дзидзюё саммай) — состояние просветления (самадхи), достичь которого, по мнению Догэна, можно только с помощью сидячей медитации. Буквально это выражение означает «самостоятельно достигнутое и для самого себя используемое самадхи», т. е. сознание обращается к самому себе, а внешние факторы на него более не воздействуют. Именно в таком состоянии пребывал Будда непосредственно перед достижением просветления. Для удобства я буду использовать несколько расплывчатый и искусственный термин «самодостаточное самадхи», хотя в дзэнской традиции этому соответствует скорее термин «не-думание» (яп. мунэн; кит. унянь).
[4] Догэн описывает идеальное состояние не-дуальности, когда окончательно исчезает различие между субъектом (тикаку — букв, «сознание») и объектом (хомэн — букв, «[восемь] сторон света»).

[5] Мёдзэн (1184 — 1225) — вначале изучал тэндайскую философию на горе Хиэй, потом долго бродил по стране и, наконец, стал учеником Эйсая. После кончины учителя — настоятель монастыря Кэнниндзи. Догэн стал учеником Мёдзэна в 1215 г. и под его руководством постигал учения школ Тэндай, Сингон и Дзэн. Мёдзэн умер во время своей поездки в Китай, и Догэн лично доставил его прах на родину. Впоследствии он написал биографию Мёдзэна — «Сярисо дэнки».

[6] Мёан Эйсай (1141 — 1215) — родоначальник Риндзай-дзэн в Японии. Вначале он изучал доктрину Тэндай, но, неудовлетворенный этим учением, в возрасте 28 лет впервые отправился в Китай на поиски более глубоких истин. По прошествии 20 лет он еще раз побывал в Китае, где На этот раз провел шесть лет, и в монастыре Тяньтуншань унаследовал традицию направления Линьцзи (яп. Риндзай) школы Чань. По возвращении в Японию он сумел, несмотря на противодействие тэндайских монахов, основать в 1202 г. первый крупный дзэнский монастырь Кэнниндзи в Киото.

[7] «Пягь домов» (кит. у цзя) — условное обозначение в чаньской традиции пяти основных направлений Чань в танском Китае: Линьцзи, Цаодун, Юньмэнь, Фаянь и Гуйян. На самом деле Догэн считал себя последователем только традиции Цаодун (яп. Сото).
[8] Тяньтун Жу-Цзин (1163 — 1228) — формально принадлежал к линии Дуншаня Лян-цзе, одного из двух основоположников направления Цаодун, хотя сам себя считал просто учеником Шакьямуни, а не последователем какой-то определенной школы. Первостепенное значение он придавал практике сидячей медитации. Проживал на горе Тайбофэн (другое название — Тяньтуншань) в провинции Чжэцзян, где его и навестил Догэн.

[9] Prajna (санскр.) — высшая степень мудрости, когда осознается иллюзорность всего сущего и открывается путь к достижению нирваны. «Выращивать семена праджни» — образное выражение, означающее подготовку к «пробуждению» (сатори).
[10] Священная Гора (яп. Рёдзан), или Гора Коршунов (санскр. Gridhrakuta), находилась к северо-западу от Раджагрихи, столицы царства Магадхи. По чаньской традиции, на этой вершине Будда осуществил первую «бессловесную» передачу чаньского учения. Согласно легенде, ему явился бог Брахма, протянул цветок и попросил произнести проповедь. Будда принял цветок, повертел его в пальцах, но. не произнес ни слова. Никто из присутствующих не понял смысла этой «проповеди», кроме Кашьяпы, который при этом слегка улыбнулся; он и унаследовал от него чаньское учение. Эта легенда довольно позднего происхождения и возникла в Китае при династии Сун.

[11] Бодхидхарма (яп. Дарума) — считается 28-м индийским и 1-м китайским патриархом Чань; полулегендарная личность, согласно традиции, он прибыл в Китай в начале VI в.

[12] Хуэй-кэ (487 — 593) — второй китайский патриарх школы Чань.

[13] Дацзянь — почетный (посмертный) титул шестого чаньского патриарха Хуэй-нэна (638 — 713), основоположника «южного направления» Чань, где на первое место выдвигался принцип «внезапного пробуждения», в отличие от «северного направления», последователи которого придерживались идеи о «постепенном пробуждении».

[14] Наньюэ Хуай-жань (677 — 744) и Цинъюань Син-сы (ум. 740) — два выдающихся ученика Хуэй-нэна, при которых произошло разделение школы Чань на две ветви. Первый из них являлся предшественником традиции Линьцзи, а второй — Цаодун, к которой и принадлежал Догэн.

[15] «Печать Будды» (буцуин) — истинный и незыблемый принцип, который в школе Дзэн передается неизменным «от сердца к сердцу», от учителя к ученику. Этим термином подчеркивалась адекватность унаследованной учеником традиции, восходящей в конечном счете к самому Будде Шакьямуни. Догэн часто обозначает этим термином просто сидячую медитацию (дзадззн).
[16] Нэмбуцу (яп.) — практика многократного повторения одной и той же формулы (Наму Амида Буцу), обращенной к будде Западного Рая — Амида. Считалось, что искреннее обращение к нему с просьбой о помощи непременно позволит обрести после кончины спасение в Западном Рае — «.'Чистой Земле» (Дзёдо).
[17] «Три вида действия» (яп. санго) — функции тела, речи и мысли. Конкретно применительно к практике сидячей медитации имелись в виду правильная поза медитирующего, отсутствие произносимых звуков и отсутствие посторонних мыслей.

[18] Три тропки (яп. сандзу; санскр. durgati) — три «дурных пути» возможных рождений: в аду, голодным духом или животным.

[19] Шесть миров — имеются в виду шесть возможных низших ступеней рождения — рокудо {санскр. gati), куда входили «три дурных пути», а также рождение в мирах людей, воинственных демонов-ас#ра и небожителей.

[20] «Предельное не-деяние» (яп. кукё муи) — наивысший уровень внутреннего освобождения, когда исчезает разница между добром и злом, между рождением и смертью,

[21] Догэн считал, что всем живым существам присуща «изначальная просветленность» (хонсё), нужно-только уметь выявить и реализовать ее с помощью соответствующей практики. Наиболее эффективной он считал сидячую медитацию.

[22] В Сутре Лотоса говорится, что когда Будда на Горе Коршунов собирался провозгласить перед пятью тысячами своих последователей наивысшее и наиболее сокровенное Учение, некоторые из них, сочтя себя уже достаточно — просветленными, не пожелали слушать Учение, которое отличалось от усвоенного ими ранее. Когда они намеревались покинуть собрание, Будда сказал: «Гордыня их велика, поэтому даже хорошо, если они уйдут».

[23] Юэ — государство на юге Китая, на территории современных провинций Чжэцзян и Фуцзянь.

[24] Семь будд прошлого — Шакьямуни и шесть будд, являвшихся в мир до него. В Чань эта идея появилась достаточно поздно, когда потребовалось продлить традицию наследования Дхармы от китайских к индийским патриархам, а от них — к буддам прошлого.

[25] Учение школы Тэндай (кит. Тяньтай) основывается на Сутре Лотоса. Ее родоначальниками считаются китайские монахи Хуэй-сы (515 — 577) и Чжи-и (538 — 597). В Японию это учение принес Сайте (767 — 822).

[26] Школа Кэгон (кит. Хуаянь), в основе учения которой лежит философская доктрина Аватамсака-сутры (кит. Хуаяньцзин], сформировалась в Китае при династии Тан. Ее первыми китайскими патриархами были Чжн-янь (602 — 668), Фа-цзан (643 — 712), Чжэн-гуань (737 — 838) и Цзун-ми (780 — 841). В Японию ее учение впервые привез в 736 г. Дао-сюань (702 — 760). Теория Кэгон о взаимопроникновении всего сущего («все в одном, одно во всем») вполне сочеталось с чаньской традицией, не случайно Цзун-ми считался одновременно патриархом и Чань и Хуаянь.

[27] Школа Сингон — учение эзотерического буддизма (миккё): в Японию его привез Кукай (посмертное имя — Кобо-дайси, 774 — 835). Учение Сингон восходит к индийскому тантризму; основное внимание уделялось всевозможным ритуалам, магическим заклинаниям (мантра) и символическим жестам (мудра). Также в Сингон практиковалась и медитация с целью отождествления адепта со вселенским Буддой Махавайрочана (яп. Дайнити).
[28] Ваджрасаттва (яп. Конгосатта) — второй легендарный патриарх школы Сингон. Считается, что он унаследовал «тайное учение» от самого будды Вайрочана.

[29] Вайрочана {яп. Бирусяна, или Дайнити) — космический будда, центральное божество пантеона Сингон.

[30] Пять Будд — в Сингон символизируют пять категорий мудрости будды Вайрочана. Они изображаются на мандале Алмазного мира (кон-гокай), графически изображающей всю вселенную; в центре Вайрочана, на востоке — Акшобхья, на юге — Ратнасамбхава, на западе — Амитабха и на севере — Амогхасиддхи.

[31] Очевидно, здесь содержится намек на Линъюнь Чжи-циня, который достиг пробуждения при виде цветущего персика. Поэт Су Ши (1063 — 1101) пробудился, услышав журчание ручья.

[32] В Сутре Лотоса говорится: «Все те, кто из земли возводят буддийские алтари, или же в детских забавах воздвигают буддийские пагоды, тем самым уже вступают на Путь Будды».

[33] «.Цветы в пустоте» (яп. кугэ) — буддийский термин, обозначающий иллюзорность видимого мира. Подобно тому, как при заболевании глаз перед взором появляются несуществующие «мушки» — «цветы в пустоте», так и все сушее — это лишь иллюзии, порождаемые нашим больным сознанием.

[34] Санскр. pratitya-samutpada — двенадцатиричный цикл взаимосвязанных физических и психических факторов, через которые в течение одной жизни проходят все подверженные закону перерождений живые существа. Подробнее см. Розенберг О. О. Труды по буддизму. М., 1991. С. 167 — 178.

[35] Согласно буддийской космологии, существует три мира: мир желаний (kama-loka), мир форм (rupa-loka) и мир не-форм (arupa-loka). Три этих мира в совокупности н составляют 25 сфер (камалока — 14, рупа-лока — 7 и арупалока — 4 сферы). Подробнее см. Розенберг О. О. Там же., с. 179 — 184.

[36] «Три вида обучения» (яп. сангаку) в буддизме — это соблюдение заповедей (sila), сосредоточение (samadhi) и знание (prajna).
[37] «Шесть парамит» (яп. рокудо) — шесть средств для «переправы на другой берег» (т. е. ведущие к достижению нирваны), которыми должен пользоваться бодхисаттва: подаяние милостыни (dana), соблюдение заповедей (sila), терпение (ksanti), усердие (virya), сосредоточение (dhyana) и знание (prajna).

[38] Имеются в виду четыре типа движений или состояний тела: можно ходить, стоять, сидеть и лежать.

[39] Имеется в виду чаньский наставник Наньюэ Хуай-жан; см. выше.

[40] Взгляды брахмана по имени Сэни, жившего во времена Будды Шакьямуни и основавшего одну из «еретических» школ, подробно изложены в Махапаринирвана-сутре (гл. 39).

[41] Хуэй-чжун (ум. в 775 г.) — один из учеников шестого патриарха Хуэй-нэна. В течение 40 лет вел аскетический образ жизни на горе Бай-яньшань в Нанъяне. Критика Хуэй-чжуном учения Сэника содержится в его биографии в сборнике «Цзин-дэ чуань дэн лу» (Записи о «передаче светильника», [составленные] в годы Цзин-дэ), гл. 28.

[42] Под «исчезновением» (дзякумэцу) понимается изначальная пустотность и нереальность мира дхарм.

[43] Имеется в виду, что существует более высокий уровень постижения реальности, когда реализуется принцип «нет ни рождения, ни смерти, ни нирваны», а человек окончательно утрачивает привязанность к чему-либо.

[44] Мантры {яп. сингон) букв, «истинные слова» — произносимые на санскрите магические формулы (смысл которых произносящему, как правило, непонятен), широко используемые в школе Сингон.

[45] В школе Тэндай использовалась иная, чем в Дзэн, форма сосредоточения (сикан). Основоположник Риндзай-Дзэн в Японии — Эйсай допускал в своем монастыре использование мантр и практики сикан.
[46] Китайские императоры Дай-цзун и Шунь-цзун правили соответственно в 762 — 779 и 805 — 806 гг.

[47] Кого в данном случае имеет в виду Догэн, не вполне ясно. Некоторые традиционные комментаторы считали, что Ли — это Ли Сянь (ум. в 844 г.), но он никогда не занимал поста первого министра. Высказывалось предположение, что министр Фан — это Пэй Сю (794 — 870). Оба вышеупомянутых государственных деятеля были последователями Чань.

[48] Фэн-цзе (ум. в 1153 г.) достиг пробуждения, будучи учеником Фоянь Цин-юаня (1067 — 1120).

[49] Шигун Хуэй-цзан был охотником, но однажды он услышал речи знаменитого чаньского наставника Мацзу Дао-и (709 — 788), после чего стал его учеником.

[50] Прежде чем стать учеником Хун-жэня, шестой патриарх Хуэй-нэн был дровосеком.

[51] По буддийским представлениям, после смерти Будды Шакьямуни буддийский Закон постепенно приходит в упадок, проходя через три этапа: «правильного Закона» (сёбо), «подобия Закона» (дзобо) и «конца Закона» (маппо). Во времена Догэна, особенно среди последователей амидаизма, было широко распространено убеждение, что мир вступил в эру маппо, хотя сам Догэн не разделял этой точки зрения.

[52] «Имена и образы» (мёсо) — указание на те буддийские школы, где на первое место выдвинулись теоретические доктринальные проблемы, а не чистая практика.

[53] Фаянь Вэнь-и (885 — 958) — основатель одного из «пяти домов» Чань — направления Фаянь.

[54] Имя послушника (Бин-дин) пишется иероглифами, обозначающими циклические знаки стихии огня.

[55] Однажды, когда Сянъянь Чжи-сянь подметал монастырский двор, од подцепил метлой кусок черепицы, и тот со стуком ударился о ствол бамбука. Услышав этот звук, Сянъянь достиг пробуждения.

[56] Линъюнь Чжи-цинь испытал пробуждение при виде цветущего персика.

[57] Согласно буддийской традиции, после длительного созерцания под деревом Бодхи на рассвете в восьмой день двенадцатой луны Шакьямуни увидел в небе яркую звезду и достиг просветления («Цзин-дэ чуань дэн лу», гл. 1).

[58] Ананда — один из ближайших учеников и сподвижников Шакьямуни. Согласно одной легенде, он постиг сокровенный смысл буддийского Учения после того, как Кашьяпа сказал ему: «Опрокинь шест перед воротами». (Когда в монастыре произносилась проповедь, перед воротами монастыря устанавливался специальный шест со стягом).

[59] «Четыре плода» (сика) — четыре уровня на пути к просветлению, достигаемые подвижниками с помощью собственных усилий.

В «Цза бао цзан цзин» (гл. 9) приводится история об одном глупом старом монахе, который, услышав разговор молодых монахов о «четырех плодах», пожелал их обрести, Те устроили шуточную церемонию, сажая старика в разные углы комнаты и поочередно ударяя его кожаным мячом по голове со словами: «Вот первый плод, вот второй плод и т. д.». В результате глупый монах на самом деле обрел «четыре плода» и достиг состояния архата.

[60] В «Да чжи ду лунь» (Комментарий к Махапраджня-парамита-сутре) (гл. 13) рассказывается о монахине по имени Утпала, которая в одном из своих прежних рождений в бытность куртизанкой для забавы облачалась в монашеское платье, но в следующем рождении стала монахиней.

[61] В «Цза бао цзан цзин» (Сутра сокровищницы разных драгоценностей) (гл. 9) рассказывается о женщине, которая искренне веровала в учение Будды. Подавая милостыню монахам, она всегда просила их произносить проповедь. Однажды к ней пришел старый монах, она его накормила и попросила произнести проповедь. Монах же не произнес ни слова, а молча сидел в медитации. Женщина так страстно ждала проповеди, что она внезапно обрела «первый плод» (т. е. «вступила в поток», когда благодаря добродетельному поведению верующий в качестве воздаяния в следующей жизни рождается на более высоком уровне).

[62] Согласно буддийской космологии, Вселенная состоит из бесчисленного множества малых миров, в одном из которых мы и обитаем. Всего имеется три тысячи — малая, средняя и большая. Тысяча малых миров составляет среднюю, а тысяча средних — большую тысячу. Вся совокупность малых миров называется «тремя тысячами миров», которые и составляют Большую Тысячу.

[63] Имеется в виду море, отделяющее Японию от континента, в глубинах которого якобы обитает царь драконов.

[64] В 552 г. в правление императора Киммэй (539 — 571) из корейского государства Пэкче в Японию были доставлены первые изображения Будды, буддийские сочинения и ритуальная утварь. В 586 г. в правление императора Емэй (585 — 587) был возведен знаменитый храм Ситэннодзи.

[65] Клык Дракона (Лунъя) — это чаньский наставник Чжэн-кун (835 — 923), ученик Дуншаня. Такое прозвище он получил, потому что жил на горе Лунъяшань в провинции Хунань.

[66] В пещере на горе Петушиная Нога (яп. Кэйсоку) проживал отшельником Кашьяпа, единственный, кто унаследовал чаньское учение от Будды Шакьямуни.

[67] Сочинение «Фукан дзадзэнги» (Принципы правил сидячей медитации для всех) было написано Догэном в третий год эры Кароку (1327), сразу после его возврашення из Китая.

www.japonica.ru
* * *
Догэн.
Луна (Цуки)[1]
© Перевод с японского А. Г. Фесюн
www.japonica.ru
Становление полной во всех [фазах] луны не имеет ни предыдущих трех, ни последующих трех [стадий]; все лунные [фазы] совершенны как до, так и после ее становления полной. Поэтому Будда Шакьямуни сказал:

«Истинное Тело Дхармы Будды подобно полной пустоте. Соответствуя вещам, [оно] проявляется в [определенной] форме, как луна, отражающаяся в воде.»

[Истинная] суть сказанного «луна, отражающаяся в воде»: вода и луна, как они есть. Вода — это вода; луна — это луна; [отражение] в — не более, чем [сказанное]. Уподобление не следует воспринимать, как сравнение; это — истинная [форма существования]. «Истинное Тело Дхармы Будды» есть «подобие» «полной пустоты»; «полная пустота» есть «истинное Тело Дхармы Будды» «подобия». Поскольку является истинным Телом Дхармы Будды, то все земли и все миры, все дхармы и все [их] проявления есть полная пустота. Проявляющиеся и становящиеся сотни трав и десятки тысяч вещей (объектов) подобия — все есть истинное тело Дхармы Будды, сравниваемое с отражением луны в воде. Чтобы была луна не обязательно наступать ночи; ночью не обязательно темно. Не следует полагаться на слабые («мелкие») человеческие воззрения. Даже если нет солнца, или луны, день и ночь все равно наступят; солнце и луна существуют не для дня и ночи; поскольку и солнце, и луна есть [Истинное] Подобие, нет одной, двух, тысячи, или десяти тысяч лун. Хотя и утверждают об отдельном существовании («собственном я»), луны, когда считают, что есть одна, две луны и так далее, это — [неверное] восприятие луны, это не есть правильное понимание Пути Будды, [верное] постижение этого Пути. Соответственно, хотя и вчера была луна, следует воспринимать луну сегодняшней ночи, ибо она включает в себя луны прошлого, настоящего и будущего. Хотя одна луна и следует за другой, отчего и говорят, что есть [разные] луны, нет ни новых, ни старых.

Учитель дзэн Бандзан Хосяку[2] говорил: «Луна сердца (сознания) круглая (совершенная); ее сияние освещает («поглощает») все («десятки тысяч») вещи. [Однако, это] сияние не освещает состояний («границ», «мест»), и их не существует. Свет и состояния уничтожаются вместе, — что это такое?»

Сказанное означает, что будды, патриархи и ученики будд имели сердце (сознание), как луну, поскольку луна становилась сердцем. Без луны нет сердца, а без сердца не было бы луны. Сказанное «круглая (совершенная)» есть отсутствие недостатков. Их не две и не три, поэтому говорится обо «всех (десятках тысяч) вещах». Все вещи не есть [действительно пребывающие] всевозможные предметы, [высвеченные] лунным сиянием. Поэтому говорится: «сияние поглощает все вещи». Поскольку все вещи сами собой полностью поглощают лунный свет, поглощение и уничтожение света светом описано, как «сияние поглощает все вещи». Можно еще сказать, что луна поглощает луну, что свет поглощает луну. Отсюда мы можем постичь [и сказанное далее:] «сияние не освещает состояний, и их не существует». Обретя [такое понимание, мы сможем действовать должным образом]; будем излагать Закон, проявляясь каждый раз в [соответствующем] теле Будды, когда [перед нами] — достигшие высоких уровней [на пути становления] Буддой. Будем излагать Закон, проявляясь каждый раз во всем многообразии форм, когда [перед нами] — достигшие всяческих [низших] уровней. Нельзя [сказать, что такое восприятие] лунного диска отличается от поворачивания Колеса Закона. Освещение вещей природой Инь (Луной) и природой Ян (Солнцем), помимо того, что это происходит становлением шара огня и шара воды, есть проявление их истинной сути. Это сердце и есть луна, а эта луна — сердце. Именно это имели в виду будды, патриархи и ученики будд под высшим Принципом и предельной Сутью сердца (сознания).

Будда древности сказал: «Единое Сердце есть все дхармы; все дхармы есть Единое Сердце.»

Поскольку «сердце» становится «луной», то и «луна» становится «луной». Все дхармы, являющиеся сердцем, каждая, есть луна, и потому все миры заполняются повсеместной луной. Проницающие тела все до единого есть проницающие луны. На протяжении десяти тысяч лет каждое [мгновение присутствует] все та же самая луна и не что другое. Солнечноликий Будда и лунноликий Будда справедливого соответствия телу и сердцу являются также лунным диском. Жизнь и смерть, прошлое и будущее есть эта луна; все десять сторон света есть верх и низ, право и лево этой луны. Даже наше повседневное поведение есть сотни верхушек трав, освещенных луной, есть высветленное лунным диском сердце патриархов и учителей.

В этой связи монах спросил великого учителя Цы-цзи с горы Тоу-цзы в провинции Шу-чжоу: “Какой была луна до того, как стала круглой?”

Учитель сказал: “[Она] полностью поглощала 3-4 состояния.”

Монах спросил: “А после того, как стала круглой?”

Учитель ответил: “[Она] полностью выплюнула 7-8 состояний.”

Разговор шел о том, что [состояния] до полноты и после полноты есть совместно последовательное увеличение луны. 3-4 состояния луны — до полноты. 7-8 состояний — после полноты. Поглощение и разрушение — 3-4 состояния. В это время луна видится, как становящаяся, еще не круглая (несовершенная). Выплевывание и разрушение — 7-8 состояний. В это время луна видится, как после становления круглой. Поглощение и разрушение луной луны — 3-4 состояния; проявление и становление — в этом поглощении; луна — видимое становление этого поглощения. Выплевывание и разрушение луны луной — 7-8 состояний. Проявление и становление — в этом выплевывании; луна — видимое становление этого выплевывания. Поэтому и поглощение, и выплевывание — окончательны. Выплевывается полностью и небо, и земля; поглощается и земля, и небо. Поглощается и сам, и другие; выплевываются и другие, и сам.

Будда Шакьямуни сказал бодхисаттве Конгодзо: “Уподоблю [полную луну] движущемуся глазу, который видит волны на неподвижной воде; либо — неподвижному глазу, [видящему] кружащийся огонь [от факела]. То же самое, когда плывут облака, движется луна; когда плывет лодка, перемещается берег.”

Следует тщательно исследовать изреченное Буддой: “Плывут облака — движется луна; плывет лодка — перемещается берег.” Не ленитесь в учении, не [уподобляйтесь] влачащим бессмысленное существование. Непросто увидеть и услышать подобное изложенному Буддой. И даже в том случае, когда обучаются в соответствии с изложенным Буддой, [так называемая] “совершенная просветленность” не [облекает] тело и сердце, не есть бодхи и нирвана. Бодхи и нирвана не обязательно являются совершенной просветленностью, не [облекают] тело и сердце.

В изложенном (“На Пути”) Татхагатой: “Плывут облака — движется луна; плывет лодка — перемещается берег”, луна движется, когда плывут облака, а берег перемещается, когда плывет лодка. То есть облака и луна движутся вместе и одновременно, единым шагом и одним путем; [у них] нет ни начала, ни конца, ни “до”, ни “после”. Лодка и берег перемещаются одновременно и вместе, одним путем и единым шагом; [у них] нет ни возникновения, ни прекращения, ни течения, ни поворота. Изучая поступки людей, [видим, что] в них нет ни возникновения, ни прекращения; в возникновении же и в прекращении отсутствуют человеческие поступки. Рассматривая возникновение и прекращение, не следует взвешивать их, сравнивая с человеческими поступками. И ход облаков, и движение луны, и скольжение лодки, и перемещение берега — [все это есть,] как оно есть. Не надо рассматривать по отдельности и так уже ограниченным, мелким взглядом. Ход облаков не связан с направлением («с востоком, западом, югом, севером»); движение луны не соотнесено со временем («с днем, ночью, прошлым, настоящим») — это не следует забывать. Скольжение лодки и перемещение берегов [также] не зависят от прошлого, настоящего и будущего («трех миров»); они используют свое собственное время («три мира»). Поэтому: «немедленно обретается подобие нынешнему; насыщаются и не страждут.»

Глупые люди считают, что, поскольку движутся облака, то движется и неподвижная луна; поскольку скользит лодка, то перемещаются и неподвижные берега. Если бы все было так, как говорят эти недалекие, что стало бы с Путем Татхагаты? Закон Будды не есть ограниченный («мелкий») взгляд людей и небо[жителей], он ни с чем не сравним; он всего лишь — практикование следования [сущностным] свойствам. Никто не будет трижды извлекать из воды лодку и берег; никто не будет поспешно вглядываться в облака и луну.

Следует знать, что Путь Татхагаты не сравним с облаками, не сравним с луной, не сравним с лодкой, не сравним с берегом; занимайтесь Принципом Пути спокойно и углубленно. Один шаг луны есть полная просветленность Татхагаты; полная просветленность Татхагаты есть движение луны. Они не двигаются и не останавливаются; не приближаются и не отступают. Движение луны не есть сравнение, или уподобление, но — полное совершенство («круг»), [истинно неизменная] сущность и [лишенный превращений] образ.

Относительно перемещений луны следует знать, что, хотя она и движется, для нее не существует ни «до», ни «во время», ни «после». Поэтому, [хотя и говорят, что] есть первая и вторая луна, и первая, и вторая — все та же самая луна. [Времена,] благоприятные для практик, для церемоний, для добрых дел — [одна и та же] луна. «Круглость» и «серпастость» [луны] не есть перемены от прошлого к будущему. [Луна] пользуется этими изменениями, но не используема ими; она свободна, несвязана, крепка в ветрах и потоках, и потому все это — [разные формы одной] луны.

Написано 6 января 1 года Ниндзи (1240) в Каннондори-Косёхориндзи. Исправлено за день перед кайсэй[3], в 1 году Кангэн (1243);

переписал Эдзё.



[1] Слово записано не понятийным иероглифом, но — фонетически, двумя знаками, второй из которых — то же ки, что и в названии предыдущей главки «Сёбо гэндзо» № 22 (Дзэнки). Одно из значений первого знака — «все», «всеобщее», т.е. название может быть переведено так же, как и у № 22. Однако, в данном разделе изложение дано в соотнесении не с духовной сферой людей, но — с природой.

[2] Пань Шань, ученик Басо (Ма-цзы).

[3] Окончание учебного периода.
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Великий Путь всех будд, [его] предельная исчерпанность — отстранение от [жизни и смерти], проявление [просветления] и становление [просветленным]. Сказанное «отстранение» есть устраненность от жизни в жизни и от смерти в смерти. По этой причине выходят из рождения и смерти, входя в рождение и смерть. Совместно, это — предельная исчерпанность Великого Пути. Есть отбрасывание рождения и смерти; есть исправление рождения и смерти. Совместно, это — предельная исчерпанность Великого Пути. Проявление [просветленности] и становление [просветленным]есть рождение; рождение есть проявление и становление. Нельзя думать, что во время этого проявления и становления нет полной реализации жизни и полной реализации смерти.

Этот процесс целиком включает в себя и рождение, и смерть. Когда мы актуализируем[1] процесс проявления и становления, выясняется [значение жизни и смерти], — оно не обязательно велико, либо — незначительно. Не безгранично, но и не ограничено размерами. Не длинно, не удаленно, не коротко, не близко. Нынешняя жизнь пребывает в этом процессе, а этот процесс — в нынешней жизни.

Жизнь не есть будущее, жизнь не есть прошлое, жизнь не есть проявление, жизнь не есть становление. Жизнь, таким образом, есть цельный процесс проявления [и становления просветленным], и смерть есть цельный процесс [того же] проявления. Следует знать, что в неисчислимых объектах и представлениях («дхармах») собственного «я» есть и жизнь, и смерть.

Следует рассуждать спокойно, рассматривая нынешнюю жизнь, либо — подобные жизни мира живых существ так: нет одинаковых жизней, но нет и отличных жизней. [Хотя и говорят:] в одном мгновении одна дхарма, нельзя [считать, что] отсутствуют сходные жизни; [хотя и говорят:] в одной вещи одно сердце, нельзя [считать, что] отсутствуют сходные жизни.

Жизнь человека подобна пребыванию в лодке. Даже если мы управляем парусом, рулем и веслами, все же лодка вмещает нас, и вне лодки нас нет. [С другой стороны,] мы входим в лодку и [без нас] лодки не будет. Такая полная, истинная взаимозависимость[2] должна постигаться учеными мужами, ибо в ней нет ничего что отсутствовало бы в мире лодки. Небо, вода, берег — все относится ко времени [и пространству] лодки; более того, нет такого времени [и пространства], которые не соотносились бы с ней. По этой причине [всеобщая] жизнь есть наша жизнь, а наша жизнь есть жизнь [всеобщая]. Вхождение в лодку тела и сердца, зависимых от истинного [состояния], есть процесс [становления просветленности] лодки. Достижение высшей ступени совершенства («бхуми»), вхождение в полную пустоту, — все это есть процесс [становления просветленности] лодки. То же и с жизнью, являющейся нами, и с нами, являющимися жизнью.

Просветленный учитель дзэн Кокугон[3] сказал: «Жизнь есть общий опыт проявления [просветленности]; смерть есть общий опыт проявления [просветленности].» Такое восприятие Пути следует тщательно изучать, сопоставляя. Вот, что следует изучать: Принцип Пути, когда «жизнь есть общий опыт проявления [просветленности]», не зависит от начала и конца; хотя и говорят об обретении высшего бхуми и о достижении полной пустоты, жизнь, как проявление общего опыта, не становится этому препятствием; [равным образом, и] смерть, как проявление общего опыта, не препятствует этому. Хотя и говорят об обретении высшего бхуми и достижении полной пустоты через смерть, как проявление общего опыта [просветленности], ни смерть, ни жизнь не ставят этому препятствий. Поэтому жизнь не препятствует смерти, а смерть не препятствует жизни. И обретение высшего бхуми, и достижение полной пустоты совместно присутствуют и в жизни, и в смерти. Так что, хоть и говорят о ступенчатом (дробном) обретении бхуми и пустоты, и в жизни, и в смерти содержится их полное душевное состояние. Если бы не было единого, не было бы и разнообразного; без разнообразного не было бы и немедленного; без немедленного не было бы и многочисленного. Поэтому и в рождении (жизни) есть дхармы живых существ, проявляющие все способности[4], и в смерти есть те же дхармы. Хотя нет ни в жизни, ни в смерти, но есть проявления всеобщей духовной сути. В этом проявлении есть и смерть, и жизнь. Поэтому вся духовная суть жизни и смерти должна быть подобной сгибанию и выпрямлению локтя мужественного воина[5]. Это походит на то, как человек протягивает свою руку, или спящий ощупью ищет подушку. Это — проявление и становление света божественного проникновения.

Считают, что во время естественного, внезапного проявления и становления [просветленности], из-за общего состояния духа этого проявления, уже не будет дальнейших проявлений и становлений. Однако, за этим становлением следуют другие проявления общего состояния. Хотя мы и говорим о последующих проявлениях общего состояния, они не создают преград нынешнему проявлению общего состояния духа. Поэтому следует понять, что существует последовательное состояние, постоянно обновляющееся.

Сёбо гэндзо, № 22.

Прочитано в замке даймё Хатано Идзумоно Ками Ёсисигэ 17 дня 12 месяца 3 года Ниндзи (1242).

Записано Эдзё 19 дня 1 месяца 4 года той же [эры правления] (1243).



[1] Вероятно, не вполне удачная попытка передать значение термина иммо. Его буквальное значение — «такой (же)», «тот же (самый)». Подразумевается исходная просветленность, присутствующая везде и во всем, а, следовательно, и сущностное подобие всего.

[2] Букв. “истинно соответствующее то же самое».

[3] Юань У (1063-1135).

[4] Дзэнки. Речь идет здесь об исходно просветленной духовной сути.

[5] Т.е. сильным и свободным движением.
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После признанного величайшим дзэнским наставником Японии основоположника школы Сото-дзэн Эйхэй Догэна (1200 — 1253) помимо его magnum opus Сёбогэндзо, написанного на японском языке (вабун) и представляющего собой грандиозный свод его учения (95 свитков-трактатов), остались и другие труды, среди которых главное место в “табели о рангах”, безусловно, принадлежит десятисвитковой “Обширной записи речений Наставника Эйхэй Догэна” — Эйхэй Догэн-осё-короку (сокращенно — Эйхэй-короку).

Эйхэй-короку представляет собой свод проповедей, произнесенных Догэном и, соответственно, записанных на китайском языке (камбун), и имеющих непреходящую ценность с точки зрения передачи фундамента его учения.

“Запись речений” была составлена, как предполагают, вскоре после смерти Догэна его учениками — Сэннэ[1] (1, 9 и 10-й свитки), Эдзё[2] (2, 3, 4 и 8-й свитки) и Гиэном[3] (5, 6 и 7-й свитки)[4].

В первом свитке представлены гороку (кит. юйлу), произнесенные в Косёдзи — первом подлинно дзэнском монастыре Японии, основанном Догэном. Во втором свитке — гороку, произнесенные в монастыре Дайбуцудзи, в третьем, четвертом, пятом, шестом и седьмом — гороку, произнесенные в монастыре Эйхэйдзи (так стал называться позже монастырь Дайбуцудзи). Восьмой свиток включает “слова дхармы” (хого) и “малые проповеди” (сёсан), т. е. наставления в Дхарме, произносимые дзэнским наставником ученикам не в Зале Учения, а в собственной келье. Девятый — стихотворные комментарии на коаны древних мастеров (дзюко), десятый свиток — славословия (санго) и гатхи.

Всего труд включает около 436 стихов, представляющих собой проповеди, произнесенные в Зале Дхармы (дзёдо), около 19 стихов “малых проповедей”, 13 “слов дхармы”, 403 стиха комментариев на древние коаны, 4 стиха восхваления будд и патриархов, 19 стихов самовосхваления, некоторые другие произведения; также в его корпус вошли отдельные самостоятельные работы Догэна — Фукан-дзадзэн-ги и Дзадзэн-син.

По прошествии 20 лет после смерти Догэна — в начальном году Бунъэй (1264) один из учеников Догэна — Гиин[5] (1217 — 1300) отвез десятисвитковую “Запись речений” Догэна в Сунский Китай и преподнес ее Увай Июаню (яп. Мугай Гион; годы рождения и смерти неизвестны), который некогда был соучеником Догэна в годы ученичества у “истинного Учителя” (выражение Догэна) — чаньского наставника школы Цаодун — Тяньтун Жуцзина (яп. Тэндо Нёдзё; 1163 — 1228). Гиин обратился к Увай Июаню с просьбой отредактировать “Запись речений” Догэна.

Увай Июань был одним из тех, кто после ухода в нирвану учителя Тяньтун Жуцзина участвовал в составлении Жуцзин-чаньши-юйлу — “Записи речений Чаньского Наставника Жуцзина”. И именно он переправил “Запись речений” Жуцзина в Японию Догэну. Поэтому, как полагает Кагамисима Гэнрю, подношение Гиином “Обширной записи речений Наставника Эйхэй Догэна” Увай Июаню было знаком ответной благодарности[6].

Ввиду большой объемности “Записей” Увай Июань счел нужным извлечь из нее самое, с его точки зрения, главное и он сократил представленный ему труд до приблизительно одной десятой части первоначального объема (то есть, до объема одного свитка), написав к избранному Предисловие и Послесловие.

Еще два Послесловия к “Записи речений” Догэна были написаны и переданы Гиину известными чаньскими наставниками — Сюйтан Чжиюем (яп. Кидо Тигу; 1185 — 1269) и Туйгэн Дэнином (яп. Тайко Токунэй;? — 1269). Первый из них некогда принимал учение у Тяньтун Жуцзина, а второй наследовал дхарму старого знакомца Тяньтун Жуцзина — Учжунь Шифаня (яп. Будзюн Сибан; 1177 — 1245).

Через три года, исполнив намеченное, Гиин возвратился на родину и доставил отредактированную Увай Июанем односвитковую “Запись речений” Догэна в монастырь Эйхэйдзи. Эту “Запись”, в отличие от “Обширной записи”, стали именовать Эйхэй-року — “Запись [речений] Эйхэй [Догэна]”, а также Эйхэй-сю — “Собрание [речений] Эйхэй [Догэна]” и, главным образом, Эйхэй-рякуроку — “Сокращенная запись [речений] Эйхэй [Догэна]”.

Позже оригинал “Сокращенной записи” был передан на хранение в келью основателя монастыря Хокёдзи — Дзякуэна (1207 — 1299). От него “Сокращенная запись” перешла к Гиуну (1253 — 1333). От Гиуна ее унаследовал третий настоятель монастыря Хокёдзи и одновременно шестой настоятель монастыря Эйхэйдзи — Донки (1288 — ок. 1365 либо 1297? — 1350?), который в третьем году Эмбун (1358) впервые издал ее печатным способом под названием Эйхэйгэн-дзэндзи-гороку — “Запись речений Дзэнского Наставника Эйхэй [До]гэна”[7]. Это издание стало широко известно и обращалось в миру как единственное печатное издание “Записи речений” Догэна вплоть до двенадцатого года Камбун (1672), когда Мандзан Дохаку издал печатным способом десятисвитковую “Обширную запись речений” Догэна.

Впервые “Сокращенную запись речений” Догэна — Эйхэйгэн-дзэндзи-гороку перевел с китайского (камбунного) чтения на японское (вабунное) чтение и снабдил комментариями Окубо Досю; он же впервые в издании 1940 года (Токио, изд-во “Иванами”) ввел для этого произведения наименование Догэн-дзэндзи-гороку — “Запись речений Дзэнского Наставника Догэна”.

А комментированный перевод на современный японский язык предложил в 1990 году Кагамисима Гэнрю, книга которого включает оригинальный камбунный текст “Сокращенной записи речений”, его вабунное прочтение (текст на старояпонском) и адаптированный перевод на современный японский язык, а также комментарии, Вступление, Предисловие, Послесловие и аннотированную библиографию[8].

Содержащиеся в “Сокращенной записи речений” три гатхи под названием Дзисан — “Самовосхваление” привлекают внимание тем, что одновременно сочетают в себе и иконографическую портретность, и дзэн-буддийское мировидением.

Восхваление самого себя и порицание других буддийское учение вообще строго осуждает. Так, в трактате Сюсё-ги — “Суть практики и просветления”, созданном на основе ключевых пассажей Сёбогэндзо Догэна для того, чтобы предоставить последователям школы Сото — как монахам, так и мирянам — своеобразный “эталон” веры и поведения[9], “восхваление себя и порицание других” (дзисан — кита) объявляется одним из “смертных запретов”.

Но противоречия нет, поскольку “самовосхваления” чаньских-дзэнских наставников, конечно, не имеют ничего общего с обычным бахвальством[10], — но принадлежат к тому же жанровому ряду дзэнской (шире — буддийской литературы), что и так называемые “истинные восхваления” (синсан), которые составлялись последователями буддизма в честь будд и бодхисаттв, патриархов, выдающихся учителей, божеств и старших монахов[11].

Выражение дзисан в более полном виде звучит как дзига-дзисан: “собственное изображение — собственная похвала”, иначе говоря, “похвала самому себе при взгляде на свой портрет” и имеет смысл своеобразного “освящения” мастером представляемого ему его собственного изображения, знаменуя его приятие и согласие наставника с запечатленным собственным образом.

Среди портретов Догэна привлекают внимание два изображения.

Первое из них хранится в главном монастыре школы Сото — Эйхэйдзи и носит название Эйхэйдзи-дзо (“Изображение из монастыря Эйхэйдзи”).

Второе пребывает в монастыре Хокёдзи (совр. преф. Фукуи) и, так как в верхней части этого изображения имеются собственные строки Догэна, известные как “Созерцаю луну”, за этим портретом Мастера закрепилось наименование “Отражение созерцания луны” (Цукими-но го-эй).

Первое из названных изображений представляет собой выполненный на бумаге цветной рисунок, изображающий Догэна полностью от головы до ног — сидящим на стуле. Этот портрет называют “истинным отображением” (синъэй) догэновского “дзига-дзисан” и внутри школы почитают за самый значимый образ Наставника.

Однако, имеющиеся в верхней части этого портрета строки восхваления не признают написанными собственноручно Догэном; к тому же время создания этого портрета относят не ранее чем к концу периода Муромати (1392 — 1573).

Помимо того, что портрет, хранимый в монастыре Эйхэйдзи, сам по себе обладает большой эстетической значимостью, представляя чрезвычайно гармоничный и возвышенный образ Наставника, дополнительная причина особо выделять его в качестве “истинного изображения” кроется в разногласиях между монахами крупнейших монастырей школы Сото — Эйхэйдзи и Содзидзи, возникших в конце периода Эдо (приблизительно в годы Ансэй: 1854 — 1860).

Спор возник по вопросу о том, какое облачение следует считать истинным облачением монаха. В качестве непременного атрибута буддийского монаха, издревле священного монашеского оплечья — кашаи (кэса) монахи монастыря Содзидзи стали носить “сокращенно-скроенное” — в виде ленты с кольцом, тогда как монахи Эйхэйдзи настаивали на том, что истинным знаком монаха является полная кашая — без кольца.

Одним из важнейших доказательств своей правоты монахи Эйхэйдзи выставили Эйхэйдзи-дзо — портрет основателя школы, на котором Догэн изображен в кашае без кольца. После этих событий портрет из Эйхэйдзи получил большую известность, и среди изображений Догэна его стали считать образцовым.

Портрет из монастыря Хокёдзи, на котором Догэн изображен в кашае с кольцом, внутри школы не считают показательным. Между тем именно этот портрет Догэна — Цукими-но го-эй — из монастыря Хокёдзи (выполненный на отрезе шелка реалистический цветной рисунок, на котором Догэн изображен Догэна по пояс, сидящим вполоборота на стуле с высокой спинкой) является самым древним из известных на сегодняшний день изображений и считается выдающимся по степени сходства. Не исключено поэтому, что “Самовосхваление” было написано Мастером в приятие именно этого портрета (или его прототипа).

По структуре текст состоит из:

(1) Портретного описания в стиле китайской метафорики — с гиперболами, сравнениями, гротескными уподоблениями соматических феноменов природным (“Нос мой выше гор, глаза мои яснее светлой жемчужины”, “Пальцы ног моих остры, подобны копытам осла”).

(2) Описания “техники” “озаряющих толчков” — жестов в типично дзэнском духе (“Поигрывая перьями феникса, схватил за нос [собственного Учителя] Тяньтун [Жуцзина]”, “Люблю потрясать смрадными кулаками”, “в Зале Дхармы наставляю посохом”).

(3) Описания причин и следствий, приведших портретируемого к явленному просветленному образу действий и образу-виду и восходящих к вдохновляющим примерам из чаньских текстов — “улыбке в то мгновению, когда повернулся в руке цветок на горе Гридхракута”, “[воз]духу подворья, занесенном снегом Гималаев” (где “цветок и улыбка на Гридхракуте”,“воздух Гималаев и заснеженное подворье монастыря Шаолинь” выступают одновременно как бодхиманда (места просветления) и как репрезентанты соответственно Будды Шакьямуни и Кашьяпы, Бодхидхармы и Хуйэкэ).

4) Завершающей формулы об “истинно-чистом” изображении и пользе его установления в Зале Дхармы.

Тип иконографии, который можно воссоздать по данному словесному самоописанию, характерен для изображения монаха или архата: его “аксессуары”, например, монашеское оплечье-кашая “из облаков”, подушка для сидения в медитации, на которой “проявляются будды десяти сторон света”, “не имеющий сочленений” и “дотягивающийся до любого места” посох типичны, хотя их качества варьируются в “восхвалениях” в зависимости от того или иного буддийского персонажа[12].

“Самовосхваление” Догэна предельно насыщено “символической энергией”, воздействующей на воспринимающего этот текст не только в единстве с эмоциональной спецификой данного жанра, но и со всем “невербальным контекстом” чаньского “живого слова”.

Характерные иконические клише и фигуры канона описания (“тигр”, “феникс”, “засохшее дерево”, “цветущее дерево”, “одеяние из облаков” и другие) в “ткани” произведения структурно-дополнительны словам-терминам (Дхарма, дхьяна, самадхи).

Можно отметить, что в прагматическом аспекте “Самовосхваление” дзэнского Наставника сочетает в себе признаки “краткого напоминания” во-первых, об объекте медитации (коим для Догэна является весь сущий мир, тождественный Истинной Реальности) и, во-вторых, об объекте почитания (коим предстает он сам как воплощение и средоточие всех “истинных учителей” и всей дзэнской Линии Преемственности в целом).

Как дзэнский текст “Самовосхваление” призвано передать единство сущего мира и человека в просветлении. Сам автор выступает образом Просветления, отождествляя себя с Буддой, Бодхидхармой и другими выдающимися наставниками. Для него это не формальное уподобление, а буквальное тождество — потому что в достижении просветлении, согласно источникам, исчезает граница между человеком как отдельной сущностью и сущим миром как всем. Так, в тексте свитка иллюстрацией этого может служить, например, высказывание: “Я надел оплечье [дзэнских наставников] Юньяня и Юньцзю”. Благодаря тому, что иероглифы этих имен буквально означают “Облачные горы” и “Жилище облаков”, высказывание прочитывается и в иносказательном смысле — как: “Я надел оплечье из облаков [окутывающих] горы, оплечье “жилища облаков” (т. е. гор), иначе говоря, оплечье “горного отшельника”, буддийского монаха, и достиг просветления (поскольку оплечье, символизирующая буддийское Учение, здесь — “оплечье облаков”, т. е. весь сущий мир. О том же слова “На моем посохе — никаких сочленений. На моей подушке для сидения в медитации восседает Тело Десяти Сторон света (т. е. Вселенское Тело Будды)”. Таким образом, Догэн совмещает в Едином Целом себя самого и сущий мир, Учение Будды и Просветление и оказывается, что автор “Самовосхваления” восхваляет не себя, а сущий мир как Космическое Тело Будды и средоточие просветленности.

Представляется, что истинная цель дзэнского Наставника состоит не в “восхвалении” как таковом, но в “подталкивании” учеников к пробуждению, к реализации просветленного состояния сознания — путем заключенного в “Самовосхвалении” побуждения к видению Единой Истинной Реальности во всем сущем. Можно считать, поэтому, что “Самовосхваление” выступает также своего рода коаном, призванным быть постигнутым практикующими дзэн учениками.

Самовосхваление

Нос мой — выше гор, глаза — яснее жемчужины. Голова — выпуклая, очертанием — как веер, пальцы ног — острые как копыта осла.

Когда ученики входят ко мне в келью[13] — люблю потрясать смрадными кулаками[14], когда сам вступаю в Зал Учения[15] — заимствую мощь у посоха[16].

Встретив жаждущего[17] — указываю родник, встретив голодного[18] — жалую должную меру риса[19].

Соблюдал некогда обет равняться петухам да собакам[20] — оттого и умыкнул ныне хлопчатобумажное[21] оплечье будд и патриархов! Слоняюсь теперь по лесу там-сям и со всеми торгуюсь[22]! А над тем, что произошло в мгновенье на горе Гридхракута[23], до смерти потешаюсь!

Старая слива, старая слива[24]!

В тебе весна, производящая побеги и листья!

Неколебимое Единое Деяние явственно явлено во всем!

Величественное самадхи — в каждой пылинке![25]
Мой посох — без сочленений. На моей подушке восседает Тело Десяти Сторон света.

Поигрывая пером феникса, я схватил за нос Небесного Младенца[26]! Вошел в логово тигра и с великим облегченьем[27] расхохотался! Я что тот бесчувственный камень на горе, что никчемный человек в лесу[28]!

Засевать поле да катать шарики из вареного риса — принято в доме Дицзана[29]. Сажать сосны в глубине гор — пример Линьцзи[30]. Я ж ношу кашаю облачной скалы — пристанища облаков[31], я дышу воздухом подворья, занесенного снегом Гималаев[32]!

На сем изображении черты мои переданы четко и верно. Повесить в Высоком Зале и почитать подношениями[33]!



[1] Имя также произносят и как “Сэнъэ”; (1198 — 1280), ученик Догэна, принявший от него “истинно переданные буддами и патриархами обеты бодхисаттвы” и достигший просветления под его руководством. Основатель монастыря Эйкодзи в Киото. Уроженец Оми. Изучал тэндайское учение на монастырской горе Хиэйдзан, но после того, как Догэн, возвратившись из сунского Китая, основал в Фукакуса дзэнский монастырь Косёдзи, стал его последователем. Впоследствии в монастыре Эйхэйдзи написал работу “Запись услышанного о Драгоценной Зенице Истинной Дхармы” (Сёбогэндзо о-кикигаки).

[2] Коун Эдзё (1198 — 1280), уроженец Киото; с юного возраста постигал на Хиэйдзан учение Тэндай, изучал также доктрины школ Куся, Дзёдзицу, Хоссо, Санрон, эзотерическое учение Сингон, вероучение Дзёдо, однако, не будучи удовлетворен, отправился на гору Тономинэ к наставнику Бутти Какуану, унаследовавшему дзэнское учение Дайнити Нонина — основателя школы Дарума-сю.

В 1234 г. вместе с другими последователями Дарума-сю перешел в ученичество к Догэну («Школа Бодхидхармы» как таковая прекратила свое существование). Эдзё стал главным учеником Догэна, унаследовавшим его дхарму, а после смерти Учителя — вторым настоятелем монастыря Эйхэйдзи и главой школы Сото. Эдзё усердно помогал Догэну в правке «Сёбогэндзо», редактировал оставшиеся незавершенными свитки; ему же мы обязаны записью проповедей Догэна и составлением на их основе сборника «Сёбо-гэндзо дзуймонки» («Записки об услышанном мной Сокровище сути истинного Закона»).

[3] (? — 1314); будучи учеником учителя Экана из школы Дарума-сю, в 1241 г. вместе со своим учителем стал учеником Догэна, после смерти которого учился у Эдзё и унаследовал его дхарму. При жизни Догэна выполнял много “секретарской” работы, а после смерти много трудился на перепиской и составлением “Сёбогэндзо” и др. работ. В 1267 г., когда по указанию Эдзё третьим настоятелем Эйхэйдзи стал Тэтцу Гикай (1219 — 1309), Гиэн, бывший старшим монахом (сюдза), вместе со своими сторонниками стали выказывать недовольство, что привело к противостоянию двух групп, известному как “сандай-сорон” (спору о третьем настоятеле Эйхэйдзи, длившемуся в исторической перспективе более 50 лет). После смерти Эдзё, когда Гикай вторично занял место настоятеля, спор разгорелся с новой силой, и Гикай, покинув Эйхэйдзи, основал монастырь Дайдзёдзи в пров. Кага; Гиэн стал четвертым настоятелем Эйхэйдзи.

[4] В словаре Ёкои Юхо (Yokoi Yuho. The Japanese-English Zen Buddhist dictionary. Tokyo: Sankibo, 1991) ошибочно указывается (с. 111), что составителем Эйхэй-короку наряду с Саннэ и Эдзё был Гиун, — по-видимому, это опечатка, тем более досадная, что может вносить некую путаницу, поскольку Гиун (1253 — 1333) — также историческая фигура школы Сото — наследник Дхармы Догэна в третьем /через Эдзё и Цзиюня/ поколении, с 1299 г. — настоятель монастыря Хокёдзи, с 1314 г. — пятый настоятель Эйхэйдзи, отдавший много сил возрождению в монастыре догэновского духа, равно как физическому восстановлению и укреплению монастыря; передал Дхарму Донки.

[5] Канган Гиин (1217 — 1300) — третий сын императора Готоба (по одной из версий — императора Дзюнтоку, третьего сына Готоба), поэтому известен также как “старший монах-император” (хоо-тёро). Постигал тэндайское учение на Хиэйдзан, позже стал учеником наставника Экана, наследника дхармы Дайнити Нонина, а в 1241 г. пришел вместе со своим учителем в ученичество к Догэну. В 1253 г. для того, чтобы своими глазами увидеть действительное положение и уклад чаньских монастырей, отправился в Китай, но в этом году резко ухудшилось здоровье Догэна и он умер. Гиин поспешно возвратился на родину, стал постигать Учение под руководством Эдзё, принял перед ним обеты бодхисаттвы и в конце концов унаследовал его дхарму. После вторичной поездки в Сунский Китай (1264 — 1267 гг.), во время которой представил там Эйхэй-короку, не возвращаясь в Эйхэйдзи, обосновался в монастыре Сэйфукудзи в Хаката, в 1280 г. основал в пров. Хиго (совр. префектура Кумамото) монастырь Дайдзидзи, из которого вышло много выдающихся дзэнских монахов.

[6] Кагамисима Гэнрю. Кайдай (Аннотированная библиография) // Догэн-дзэндзи гороку (Запись речений дзэнского наставника Догэна). Токио: Коданся, 1991. С. 214.

[7] При издании Донки включил в книгу также и Фукан-дзадзэн-ги и Дзадзэн-син, которые являются отдельными произведениями, не входящими в Эйхэй-короку. Два названных произведения являются тем, что можно назвать манифестом Догэна, в котором он показал дзадзэн, отличающийся от медитации сунских чаньцев Китая, — вероятно при помощи включения этих произведений Донки хотел подчеркнуть самостоятельность ветра учения Догэна. Как указывает Кагамисима Гэнрю, с точки зрения современных правил два этих произведения уместно было бы поместить в приложении, однако, уважая традицию первого издания, в упоминаемом ниже издании (Догэн-дзэндзи-гороку) он придерживается традиционной формы.

[8] Кагамисима Гэнрю. Догэн-дзэндзи-гороку. Токио: Коданся, 1990. Нижеследующий перевод “Самовосхваления” выполнен с камбуна по данному изданию (сс. 186 — 190).

[9] Создан в 1890 году Такиа Такисю и Адзэгами Байсэн; некоторые исследователи называют этот трактат “хранилищем истинной дхармы Наставника, даже более рафинированным, чем его оригинальный труд” (правда, трактат не касается главного в учении Догэна — необходимости практиковать дзадзэн и постигать Путь под руководством “истинного учителя”).

[10] Так, в 8-м разд. «Гуандэн-лу» (яп. Котороку) описывается некий старик, который в отдаленном прошлом, а именно во времена будды Кашьяпы, он жил на горе Байчжан-шань и был дзэнским наставником. Однажды один из учеников спросил его:
— Впадает или не впадает вновь в [круговорот] причин и следствий человек, достигший просветления?

Старик — в то время наставник — ответил:
— Не впадает в [круговорот] причин и следствий.

Ответив так, он допустил фальшь с точки зрения Дзэн, во-первых, сделав упор на «пустотность» и проигнорировав причину и следствие. Во-вторых, в этом ответе выразилось его самодовольство собственной просветленностью, несовместимое с просветлением как таковым (ибо: /а/ просветление есть непрерывный процесс, /б/ просветление предполагает избытие иллюзорного “я”, а отнюдь не его “подпитывание” гордыней, самодовольством и похвальбой). Как утверждается, вследствие этого ответа старик пятьсот раз перерождался дикой лисицей.

[11] По форме “Самовосхваление” представляет собой три гатхи на китайском языке; нижеследующий перевод является их подстрочником в прозе.

[12] Бадмажапов Ц.-Б., Гарри И. Е. Доктрина всеединства в “текстовой иконографии” Догэна // Материалы научной конференции “Цыбиковские чтения — 7”. Улан-Удэ, 1998. С. 164-165.

[13] Вхождение в келью (яп. нюсицу) в чаньских-дзэнских монастырях обозначает практику индивидуальных встреч с наставником, которая заключается в том, что наставник в целях непосредственного руководства практикой каждого ученика и контроля за его духовным продвижением определяет день, когда ученики по одному входят в его келью и получают учение. Ранее время проведения “вхождения в келью” не было определенным, в настоящее же время оно проводится в третий и восьмой дни месяца.

Как проводил “вхождение в келью” его “Истинный Учитель” — Тяньтун Жуцзин Догэн описал в свитке Сёхо-дзиссо в Сёбогэндзо:

“[Когда я] в [монашеской оплечье] кашая, взяв дзагу [ — подушку для сидения] — прошел через передние врата Облачного Зала [ — Зала Медитации, то увидел, что там] висит бирка-знак “[Разрешается] “Вхождение В Келью” [Наставника для проведения чаньского диалога — вэньда (мондо)]”. (...) Через бамбуковую занавесь еле слышно доносится голос Главы Монастыря, Великого Чаньского Наставника [Тяньтун Жуцзина], проповедующего Дхарму. (...) внутри полным-полно монахов — что у востока, что у запада, стоят один на другом. В это время шла проповедь Чаньского Наставника. Тихонько войдя и став позади [других] монахов, слушаю. Рассказывает об обстоятельствах жизни на горе Большой Сливы чаньского Наставника Ходзё: листья лотоса, сшив, надевал, семена сосен, собрав, ел, — на этом месте рассказа многие монахи, поразившись, прослезились. Затем подробно рассказал об обстоятельствах летнего периода медитации на горе Коршуна Будды Шакьямуни. Тех, кто, слушая, плакал, было много.

[Затем сказал:] “Летний период медитации этой горы Тяньтун-шань тоже близок. Сейчас весна, не холодно, не жарко, [это] благоприятное время для цзочань (дзадзэн). Братья, почему не усердствуете в цзочань?” (...) правой рукой ударил по правой стороне [наставнического] “чаньского кресла” и сказал: “Ну, начинайте “вхождение в келью!””

В качестве темы для обмена вопросами-ответами при “вхождении в келью” произнес: “Поет кукушка, потрескивает горный бамбук”. Только так сказал, другой темы не дал.

В это время “вошедших в келью” монахов было много, но на это никто не мог ответить, только были смущены и изумлены. Такого способа проведения “Вхождения В Келью” ни в одном монастыре нет. Лишь ушедший Учитель Изначальный Будда Тяньтун [Жуцзин] проводил “Вхождение В Келью” так.

Когда он проповедовал, то, окружив кресло чаньского Наставника и вокруг створчатой ширмы монахи стояли грядами облаков. [Все они оставались здесь же и] стояли так же и тогда, когда монахи, начиная с тех, чьи обстоятельства были [более] благоприятны [для “Вхождения В Келью”], “входили в келью”, а те, кто завершил “Вхождение В Келью”, выходили через тот же вход, через который вошли. Так как остальные с самого начала стояли здесь же, они наблюдали вид-достоинство “наступления и остановки” [в обмене чаньскими вопросами-ответами с Наставником] человека, “вошедшего в келью”, а также на вид и действия Главы Монастыря Наставника [Жуцзина], а также слушали разговор [происходивший между учеником и Учителем во время] “Вхождения В Келью”: смотрели на всё и слушали всё.

Такого способа действия нет ни в одном другом монастыре. Для других учителей такой способ действия невозможен. В других монастырях я во время “Вхождения В Келью” старался войти в келью раньше других. А во время “Вхождения В Келью” в этом монастыре [Наставника Жуцзина] старался войти позже других. Нельзя забывать того, что люди осознают и выражают [Путь] различно.

С того дня и до сегодняшнего времени (...) время пролетело быстро как ветер иль свет. Не ведаю, сколько морей и гор отделяют гору Тяньтун от этой горы, но те прекрасные слова [ушедшего Учителя] являющие Истинный Облик, запечатлелись в мозгу костей [моего] тела-и-сознания”.

[14] Чаньские-дзэнские наставники часто вздымают кулак, чтобы невербально показать, что Истинная Реальность, постижение которой (просветление) является целью практикующих, находится за пределами слов и концепций. Думается, допустимо сравнить кулаки наставника с двусторонним (ср. два кулака) пятизубчатым (ср. пять пальцев) ваджрой (яп. гого), выступающим в Дзэн символическим выражением Пути-Закона (Дхармы), в котором 1 есть 5, а 5 есть 1, и уподобляемым всем феноменам (яп. иссай банъу) как природе сущего (яп. хоссё, санскр. Дхармата).

Потрясать смрадными (дурнопахнущими; яп. сю:/кусай) кулаками в определенном контексте может означать “предлагать глупости”. В данном контексте под “предложением глупостей” можно предполагать стремление вовлечь в чаньский-дзэнский диалог вэньда (яп. мондо), с профанической точки зрения алогичный и бессмысленный (“глупый”), либо предложение ученику для интуитивного постижения гунъань (яп. коан; “парадоксальная задача”). Практика “решения” коанов вкупе с собственно медитативной практикой (“сидение в дхьяне” — кит. цзочань, яп. дзадзэн) составляет сущность чаньского (дзэнского) направления в буддизме.

[15] В Зале Учения (Зал /Храм/ Дхармы), который в чаньском-дзэнском монастыре обычно располагается за Храмом Будды, чаньский-дзэнский наставник, восседая на возвышении, проводит проповедь (излагает Учение-Дхарму) перед собранием учеников-монахов.

[16] Заимствую мощь (силу) у посоха — здесь означает, что Наставник бьет учеников. Поскольку Истинная Реальность (Дао-Путь) по своему определению невыразима, естественно, что самоё чаньское — дзэнское действие “указывания” на нее не могло не быть по своей природе парадоксальным: в качестве “объяснения” Истинно-сущего мог быть использован любой подвернувшийся под руку предмет, таким “объяснением” мог стать удар кулаком, мухогонкой-хоссу, палкой, крик, какое-либо иное мгновенное действие, в котором и содержалось указание на Невыразимое-в-словах. Этот способ действия восходит к мастерам Чань прошлого и именуется “дзэнки” — “дзэнский толчок” как отклик на вопрос ученика.

[17] Букв. “человека, просящего воды”.

[18] Букв. “человека, хотящего рису”.

[19] Наше мнение состоит в том, что помимо обыденного смысла оба означенные высказывания имеют и иное содержание.

Думается, что под “жаждущим” и “голодным” здесь следует разуметь человека, стремящегося постичь Дхарму Будды. Следовательно, слова “указываю на родник” и “жалую должную меру риса” стоят здесь вместо выражения “даю наставление каждому, кто искренне стремится постичь Истинное Учение Будды”. Притом Мастер подчеркивает здесь, что он наставляет учеников, сообразуясь с интенсивностью их стремления и с глубиной уже достигнутого ими в практике медитации понимания. Это скрытое значение можно, по нашему мнению, видеть в словах “жажда” и “голод” и, соответственно, “родник” и “должная мера риса”.

Коль скоро человек “жаждет” (т. е. его стремление постичь Путь чрезвычайно интенсивно, — ведь жажду переносить труднее, чем голод), Наставник указывает (букв. использован иероглиф “палец”, т. е. применяет дзэнский способ “не опоры на слова и письменные знаки”) на родник (яп. тэнсэй /тэнъи/, по значению иероглифов — “небесный колодец”), то есть, на невыразимую в словах и концепциях Истинную Реальность (Пустоту), единую с миром феноменов.

Кроме того, “вода” здесь, как кажется, взята обозначением неделимой всеединой Истинной Реальности (воду нельзя разделить на единичные составляющие) и одновременно обозначением просветленного состояния сознания, в котором избыто “я” и все сущее испытывается как Единое. “Рис” же (состоящий из множества отдельных рисинок) замещает здесь понятие “состояние сознания, разделяющее субъект и объект”, иначе говоря, “концептуальное знание” о Дхарме Будды (Пути, Изначальной Природе Будды). Отсюда — тому, кто хочет не “воды”, а “риса” — дается “должная мера” (а не всеединый Источник Сущего).

Иначе говоря, здесь показывается, что Догэн — истинный наставник, могущий преподать Дхарму Будды как неконцептуально (указав на родник), так и концептуально (дав должную меру рису), в отличие от ложных дзэнцев, которые “выпячивают кулаки и вздымают мухогонку, испускают крики и пускают в ход палку, но те, кто учатся у таких монахов, не имеют от них ни малейшего намека, чтоб понять, что их действия означают”(Хокёки, разд. 3).

[20] Обет равняться петухам да собакам — яп. кэй-ку-то:-но кай; виды аскетических практик в целях духовного совершенствования приверженцев небуддийских (яп. гэдо:) учений. “Обет петуха” — обет в течении всего дня стоять на одной ноге, “обет собаки” — обет питаться испражнениями. Разумеется, Догэн как последователь Учения Будды и просветленный Мастер Чань-Дзэн подобные практики отвергает, и, конечно, никогда подобного не практиковал; поименованные здесь, обеты эти являются завуалированным именованием истинной для Догэна буддийской практики и “практики практик” — сидячей медитации дзадзэн (кит. цзочань; “сидение в дхьяне”). Кроме того, поскольку, как известно, и сам Будда Шакьямуни до становления на путь медитации (в которой обрел под древом Бодхи всесовершеннейшее полное просветление) искал Истину на путях аскезы, упоминание здесь этих практик означает “прежде”, в данном случае — “в прошлых жизнях” (это подтверждается и следующим далее словом “ныне”), то есть “обретение им священной монашеской оплечья (санскр. кашая) будд и патриархов” (т. е. становление дзэнским монахом”, “обретение просветления”) является воздаянием за ревностное исполнение буддийской практики, совершавшейся им не только в этом, но еще и в прошлых рождениях.

[21]Хлопчатобумажная — яп. куцудзюн; название хлопчатобумажной ткани, из которой шили священную монашескую оплечье (оплечье) кашая (яп. кэса). Умыкнуть “хлопчатобумажную” будд и патриархов означает здесь “истинно постичь Путь (Дхарму) Будды”, “обрести просветление”.

[22]Торговля означает здесь дзэнское вопрошание учеников об Истинной Реальности и подталкивание их к реализации просветления, что часто в дзэнской традиции предстает в виде торга: “Будда прошлого ушедший Учитель Тяньтун однажды ночью, проповедуя всем [ученикам] в келье настоятеля (ходзё), сказал: “На горе Тяньтун нынешней ночью пасется бычок. Его доставил [сюда] Благословенный Будда, назвав Истинным-Обликом-Всех-Дхарм (Истинная Реальность). Хочу купить этого бычка, но никто не называет цену. Посему — хотел бы купить, да не могу. Скажите, сколько стоит этот бычок (Т. е. выразите ваше понимание Истинного-Облика-Всех-Дхарм, Истинной Реальности. — И. Г.). Если же вы не сможете назвать цену, то я назову ее вместо вас: “Голос кукушки над одиноким облаком” Так выдающиеся чаньские монахи говорят об Истинном-Облике-Всех-Дхарм. Не знающие Дхармы Будды, не постигающие Пути [практикой] об Истинном Облике не говорят” (из свитка Сёхо — дзиссо, Сёбогэндзо).

[23] Мгновение, что было на горе Гридхракута — имеется в виду мгновение, когда Будда Шакьямуни, проповедуя на горе Коршуна, повернув в пальцах цветок, без слов передал Махакашьяпе “Драгоценную Зеницу Учения” — Просветление (“сёбогэндзо”). Выражение “сёбогэндзо” восходит к Дайбон-тэнно-момбуцу-кэцуги-кё (“Сутра [о том, как] Божественный Властелин Махабрахма, вопросив Будду, разрешил сомнения”) и в полном виде звучит как “сёбогэндзо-нэхан-медзин” — “Чудесно-Благое Сознание [которое есть] Нирвана [и] Зеница-Вместилище Истинной Дхармы”, — так Будда в сутре обозначил непостигаемое рассудком и невыразимое словами состояние Просветления, тождественное “Освобождению” от заблуждений и страданий.

Согласно чаньской-дзэнской традиции, Махакашьяпа стал первым индийским Патриархом, передавшим в свою очередь Учение Будды далее по линии преемственности способом, который позже назвали “передачей Истины вне опоры на слова и письменные знаки”, “прямым указыванием”. Традиция считает, что 28-й Патриарх этой линии Бодхидхарма передал этим же способом учение Будды в Китай, где, передаваясь от учителя к ученику, оно было унаследовано Жуцзином, а от него — Догэном.

Таким образом, “мгновение на горе Гридхракута” обозначает здесь “Просветление”, а “потешается (над ним) до смерти” Догэн потому, что истинно им обладает; иначе говоря, слово “Просветление” не имеет для него никакого смысла, потому что просветлением для него является всё сущее.

[24] С одной стороны, можно полагать, что под “старым сливовым деревом” (яп. робайдзю) Догэн имеет в виду старца Махакашьяпу ( ведь “Слива... ассоциируется с пожилым возрастом человеческой жизни, точнее, даже со вторым жизненным кругом — после шестидесяти лет. Поэтому слива может служить знаком старого мудреца, стойко переносящего неблагоприятные воздействия внешней Среды и вновь и вновь посреди разного рода житейских стуж расцветающего новыми цветами мудрости, вспоенными крепкими жизненными соками” /Штейнер Е. С. “Ветка сливы” Иккю. // Сад одного цветка. М.:ГЛВР, 1991. С. 150/), а под “весной, производящей побеги и листья” (ср. с улыбкой на лице Махакашьяпы, выразившей достижение им просветления), соответственно, Будду Шакьямуни.

С другой стороны, образ заскорузлого, внешне сухого и отжившего дерева, которого “старые сухие ветви создают впечатление свободы и непринужденности; искривленные ветви кажутся спокойными и неподвижными” (по трактату чаньского мастера Чжунжэня, посвященному живописи сливы — “Хуа Гуан мэйпу”, созданному ок. 1140 г. Там же. С. 153.), на наш взгляд, безусловно, ассоциируется с внешне спокойным и неподвижным, но внутренне интенсивно бодрственным сидением в медитации (кит. цзочань, яп. дзадзэн). Побеги же и листья, безусловно, вызывают ассоциацию с просветленным состоянием сознания: “после обретения сатори состояние сознания... соответствовало девятой и десятой ступеням духовного продвижения по десятичленной схеме (“приручение буйвола”), популярной в Китае со времен династии Сун (918 — 1227)”: обретаемое после просветления приятие красоты мира выражалось в девятой картине веткой цветущей сливы (курсив мой. — И. Г.; там же, с. 154).

Таким образом, Догэн в этой гатхе говорит о Будде и Махакашьяпе и одновременно — о медитативной практике и просветлении (которые, согласно его учению, безусловно составляют единое неделимое целое — “единое деяние” или “всеединую функцию” /яп. икки/), а также о самом себе — равном (тождественном) Будде и Махакашьяпе, о том, в ком сосредоточена всеединая практика-просветление.

По этой гатхе Догэна часто называют “Патриархом — Старым Сливовым Деревом” — Робай-со (хотя может быть и так, что по отношению к данной гатхе первично само имя “Робай-со”: в монастыре Косёдзи Догэн жил в келье под названием “Робай-ан” — “Уединенное прибежище [у] старого сливового дерева”).

[25] Кагамисима Гэнрю трактует в этом высказывании “единое деяние” как медитацию-дзадзэн, а всю фразу осмысливает так, что когда он (Догэн) садится в медитацию, всё вокруг ясно проявляется, а когда он входит в величественное самадхи, каждая вещь обретает облик Дхармы Будды.

При том, что такое толкование, безусловно, правильно, оно не охватывает абсолютного смысла высказывания и потому нуждается в дополнении: в практике дзадзэн, устраняющей иллюзорное “я”, человек и мир истинно становятся Единством, Человекомиром, и далекая от человека как “я” “изначальная просветленность сущего” актуализируется “в каждой пылинке” (яп. дзиндзин; т. е. во всех вещах и явлениях, во всем сущем), иначе говоря, дзадзэн трансформирует феноменальное бытие в “сидение в дхьяне” и одновременно в “величественное самадхи” Вселенского Будды (Истинно-сущего) — в “Непоколебимое Всеединое Деяние”, скрыто репрезентируемое в гатхе самим Догэном.

[26] “Небесный младенец” — смысловой перевод первой части имени (Тяньтун) Тяньтун Жуцзина, “Истинного Учителя” Догэна, дхарму которого он унаследовал. Слова “поигрывая перьями феникса” означают, что, подобно тому, как феникс — самая прекрасная птица и царь всех птиц, Жуцзин — тот, кто достиг самого высшего уровня просветленности и тот, кто является единственным хранителем Истинно переданной Дхармы Будды. Выражение же “ухватил за нос” как раз и передает смысл истинного наследования истинной Дхармы от Жуцзина. Так, в разделе 47 Хокёки Догэн приводит один из разговоров с Жуцзином, в котором тот говорит, что “патра-чаша и покров-кашая, кулаки и дырки в носу сегодня двинулись на Восток”.

Вообще выражение “движение на Восток” (яп. тодзэн) обычно означает приход Дхармы в Китай из “Западной Поднебесной” (Индии). Однако, по нашему мнению, Жуцзин имел в виду именно Догэна, в лице которого его Дхарма продвинулась в Страну Восхода — Японию. О том, что в словах “[Дхарма] двинулась на Восток” содержится тот смысл, что Догэн истинно испытал Великое Просветление и наследовал дхарму наставника Жуцзина, говорит то, что, по словам Жуцзина, на Восток двинулись 1) “кулаки” (чаньские наставники часто поднимают кулак, чтобы показать, что Истинная Реальность за пределами концептуального понимания), т. е. на Восток в лице Догэна двинулось само Просветление, к тому же, чаньские наставники, выражая невыразимую Истину Будды, часто “орудуют кулаками”, и значит, опять-таки, “кулаки” здесь подчеркивают просветленность Догэна, который имеет право “наставлять”, 2) “дырки в носу” (ср. “схватил за нос Тяньтун Жуцзина”). Поскольку ноздри находятся в центре лица и при этом самому человеку невидимы, слово “дырки в носу” (как и слова “зеница ока”, “черты лица”) в Чань-Дзэн, чурающемся абстрактных терминов, часто используют в качестве предметного обозначения «изначального, истинного “я”» человека (китайцы и японцы, говоря “я”, указывают не на грудь, а на кончик носа), тождественного Сущему Миру Как Явленной Просветленности, т. е. “[Дхарма] двинулась на Восток” в лице Догэна, постигшего в Просветлении свое «истинное “я”», тождественное Сущему Как Просветлению, иначе говоря, Догэн как самоё Просветление (кстати сказать, возвратившись в Японию, Догэн на вопрос о том, что он узнал в Китае, ответил: “нос — вдоль, глаза — поперек”).

[27] В словах “с великим облегчением” (букв. “великое отдохновение”; кит. дасю, яп. тайкю) скрыто прозвище чаньского наставника Дасю Цзунцзюе (яп. Тайкю Согаку; 1091 — 1162), бывшего “прадедом” Догэна по чаньской линии преемственности. Поэтому высказывание прочитывается и как “Смеюсь над Дасю [, который по уровню просветленности предстает] тигром [среди прочих зверей,] в его [собственном] логове” (т. е. тождествен ему).

[28] Яп. сорин, санскр. pindavana. В древней Индии этим словом обозначали собрание учеников и монахов. В чань-дзэн-буддизме этим словом обозначается чаньский-дзэнский монастырь — место, где монахи собрались вместе для практики Пути и где они, “подобно деревьям в лесу”, пребывают в спокойствии и гармонии.

[29] Дицзан Гуйчэнь (яп. Дзидзо Кэйтин /тж: Кэйсин/, иначе — Ракан /архат/ Кэйсин; 867 — 928), наследник дхармы Сюаньша Шибэя (яп. Гэнся Сиби), описанного Догэном в свитке “Одна светлая жемчужина” в Сёбогэндзо (полный перевод этого свитка см. в ж-ле “Восток”, 1993, № 6).

“Засевать поле и лепить шарики из вареного риса” — фраза из коана “Дицзан засевает поле” (яп. “Дзидзо-сюдэн”), включенного в Сёё-року под № 12: когда Дицзан спросил у прибывшего с юга старшего монаха Сюй: “Как в наши дни Дхарма Будды на юге?” — Сюй ответил: “О ней много толкуют”. На что Дицзан заметил: “По мне лучше засевать поле и есть шарики, скатанные из вареного риса” (показав монаху тем самым, что Истинная Дхарма — не в разговорах о ней, но в ее практиковании в повседневной жизнедеятельности).

[30] Линьцзи Исюань (яп. Риндзай Гигэн; ум. 867). Коан “Линьцзи сажает сосну” (яп. “Риндзай-сайсё”) содержится в Тэттэки-тосуй под № 18: Линьцзи сажал сосну, когда подошел его учитель Хуанбо и спросил: “Зачем ты сажаешь сосну здесь в глубоких горах, где их и так много?” (Этот вопрос может быть осмыслен как “Зачем ты практикуешь, если мы все уже изначально являемся буддами?”) Линьцзи ответил: “Во-первых, чтобы украсить монастырь, во-вторых, дать приют для монахов будущих поколений”. (Из ответа Линьцзи ясно, что он сажает сосну, невзирая на то, что сам он не сможет что-либо из этого извлечь: ответ показывает, что практика Линьцзи свободна от привязанности к просветлению, каковая также является препятствием для подлинного Освобождения.) И Линьцзи трижды ударил мотыгой по земле, трамбуя ее.(Продемонстрировал уверенность в истинности своей практики и просветления.) Видя это, Хуанбо сказал: “Ты уже хорошо постиг мою дхарму”. Линьцзи вздохнул и снова трижды ударил по земле мотыгой. (Этот жест можно рассматривать как недовольство ненужным вмешательством учителя, но он является выражением благодарности за его слова, поскольку как бы подкрепляет то, за что учитель его похвалил, т. е. в этом жесте совмещены и непривязанность к словам учителя и благодарность за них.) На это Хуанбо сказал: “Моя школа будет процветать в твои дни”. (Поскольку Линьцзи достиг полного Освобождения, и практика и просветление для него — одно.)

Можно думать, что упоминание Догэном в “Самовосхвалении” двух этих коанов относит передаваемый ими смысл к нему самому: его пребывание в качестве Дхармы Будды (т. е. что любое его деяние есть воплощенная и явленная практика-просветление; ср. с коаном “Дицзан засевает поле”), его полная освобожденность от привязанностей (ср. с коаном “Линьцзи сажает сосну”) выражаются также в словах: “Я как бесчувственный камень, что покоится на горе, как никчемный человек в лесу”.

[31] “Облачная скала”(Юньянь) и “Пристанище облаков” (Юньцзю) — смысловые переводы первых частей имен (чаньских наставников часто прозывают по названию той местности, где они жили и практиковали) соответственно Юньянь Таньшэна (яп. Унган Дондзё; 782 — 841), наследник дхармы Яошань Вэйяня (яп. Якусан Игэн; 745 — 828), и его “внука” в дхарме — Юньцзю Даоина (яп. Унго Доё;? — 902), наследника дхармы Дуншань Лянцзе (яп. Тодзан Рёкай; 807 — 869), бывшего лучшим учеником Юньянь Таньшэна.

[32] “Сад (яп. тэй/нива, также: “двор”), занесенный снегом Гималаев” — яп. сэссан-сэттэй (букв. “снежный двор (сад) снежных гор”).

“Снежные горы” — китайско-японское именование Гималаев; это слово представляет здесь Будду Шакьямуни.

“Снежный (заснеженный) двор (садик)” представляет Бодхидхарму, ассоциативно вызывая в памяти легендарный эпизод передачи им Учения ставшему Вторым патриархом чань-буддизма монаху Хуйкэ (яп. Эка; 487 — 593), который, как гласит легенда, доказал свою решимость наследовать дхарму тем, что отсек собственную левую руку и преподнес ее Бодхидхарме, стоя перед ним во дворе по колено в снегу.

Таким образом, слова “дышу (букв. “втягиваю”) [воз]дух[ом] садика, занесенного снегом Гималаев” означают также “вобрал [в себя] дух Будды Шакьямуни и Бодхидхармы”.

[33] Яп. куё:, санскр. püjanä.

www.japonica.ru
* * *

Гарри И. Е.:
Догэн.
Поэтическое собрание “Под зонтиком сосны”
(Догэн воспевает Путь)

© Перевод А. Г. Фесюн
www.japonica.ru
По-видимому, первое в отечественной литературе упоминание о Догэне (1200 — 1253) как о выдающемся дзэн-буддийском мыслителе принадлежит одному из патриархов отечественной буддологии О. О. Розенбергу. В лекции “О миросозерцании современного буддизма на Дальнем Востоке”, прочитанной в 1919 г. в Петрограде на Первой буддийской выставке, он, характеризуя “путь созерцания” (яп. дзэндо) и открывающуюся в нем высшую буддийскую Истину — “Невыразимое” (или “Путь”; кит. Дао, яп. До), в соединении с которым “человек перестает чувствовать себя как какое-то “я”, сливаясь в одно со всем окружающем его своим же миром /Курсив мой. — И. Г./”[1], сообщает: “Говоря о нем (об Истинносущем), основатель одного из течений Дзэн в Японии, знаменитый Догэн сказал следующее: “Я говорю об этом и думаю, что высказал, но гляжу, оно осталось в устах. Указываю на него и думаю, что выпустил из руки, но гляжу, рука полна им, как раньше”[2].
Нельзя не согласиться с тем, что это высказывание дзэнского Мастера глубоко поэтично.

Но о Догэне как о выдающемся поэте в нашей стране впервые широко узнали из речи Кавабата Ясунари “Красотой Японии рожденный”, произнесенной при вручении ему Нобелевской премии в области литературы (знакомством с этим произведением мы обязаны Т. П. Григорьевой, переведшей его с японского на русский).

Речь Кавабата открывалась танка Догэна “Изначальный образ”:

Цветы — весной
Кукушка — летом
Осенью — луна
Чистый и холодный снег —
Зимой[3].
“И если вы подумаете, — говорит писатель, — что в стихах Догэна о красоте четырех времен года — весны, лета, осени, зимы — всего лишь безыскусно поставлены рядом банальные, избитые, стертые, давно знакомые японцам образы природы, — думайте! Если вы скажете, что это и вовсе не стихи, — говорите! Но как они похожи на предсмертные стихи монаха Рёкана (1758 — 1831)!”[4].

“Катами тотэ
Что оставлю вам
Нани ка нокосан[5]
На прощанье в подарок?
Хару-но хана
Весною — цветы,
Нацу хототогису
Летом — голос кукушки,
Аки ва момидзиба
Осенью — кленов листву”[6]
“В этом стихотворении, — продолжает Кавабата Ясунари, — как и у Догэна, простейшие образы, обыкновенные слова незамысловато, даже подчеркнуто просто поставлены рядом, но, чередуясь, они передают сокровенную суть Японии (Выделено мной. — И. Г.)”[7].

Рёкан, уроженец провинции Этиго, был не только странствующим поэтом, любимцем детворы и другом всего живущего на свете, но и дзэнским монахом линии Сото, школы, основанной Догэном, и горячим его почитателем. Свои стихи он писал как на японском, так и на китайском языке, и среди последних имеется стихотворение, озаглавленное Доку-Эйхэй-року — “Читаю Запись [речений основателя монастыря] Эйхэй[дзи — Догэна]”[8], в котором поэт восклицает:

“Ах! Какая же [кармическая] связь есть у меня с Эйхэй [Догэном]? — Всё, с чем ни встречусь, — Зеница Истинной Дхармы. (...) Всю ночь напролет пред светильником слезы роняю. Насквозь промокла от них Запись речений изначального будды Эйхэя (...)”[9].

Эти стихи могут быть свидетельством того, что Рёкан знал танка “Изначальный образ”, и мне думается, что его собственная прощальная танка возникла не вне связи со стихотворением Догэна, но — как выражение постижения в Просветлении (которое он пережил в глубокой старости, чувствуя приближение смерти) догэновского учения и метафизического тождества с Учителем как изначальным буддой, неотделимым от всего сущего[10].

Фактически, справедливо говорить, что именно стихотворение Рёкана сходно со стихотворением Догэна, а не наоборот, поскольку Рёкан следовал учению Догэна, а не наоборот.

Поэтому следует считать, что в словах Кавабата заключен не столько тот смысл, что стихотворение Догэна “похоже” на танка Рёкана, сколько то, что стихотворение Догэна, как и танка Рёкана, (1) обладает огромной эстетической значимостью («“Снег, луна, цветы”, олицетворяющие красоту сменяющих друг друга четырех времен года по японской традиции олицетворяют красоту вообще: красоту гор, рек, трав, деревьев, бесконечных явлений природы и человеческих чувств»[11]), и (2) выражает собой глубинную мировоззренческую основу («Сезонные стихи Догэна “Изначальный образ”, воспевающие красоту четырех времен года, и есть дзэн»[12] /Выделено мной. — И. Г./).

В связи со сказанным встает вопрос об иных поэтических произведениях Догэна и об их неочевидной мировоззренческой (дзэн-буддийской) основе.

Воспитанный в среде придворной элиты круга Готоба-ин (ближайшие родственники и его первый наставник монах Дзиэн с горы Хиэй имели непосредственное отношение к средневековому поэтическому канону Синкокинсю), Догэн, как говорится в биографических источниках, еще “зимой четвертого года жизни, сидя на коленях у бабушки, впервые прочитал сто стихов танского поэта”[13]. Думается, о том, чтó Догэн считал истинной поэзией, и какие критерии лежали в основе его собственного поэтического творчества, можно до некоторой степени уяснить из его дневниковой записи, сделанной в годы ученичества у чаньского наставника Тяньтун Жуцзина (1163 — 1228) в Сунском Китае. Эта запись касалась гатхи наставнивника о ветряном колокольчике:

Всё Тело его — словно Рот, Висящий в Пространстве.
Ветряной колокольчик не спрашивает, восточный ветер иль западный, южный иль северный, —
Всё Одно возглашает другим Великую Запредельную Мудрость:
“Ди-дин-дун-лян, ди-дин-дун!”[14].
«Догэн почтительно сообщил: “Гатха Учителя, начертанная на ленте ветряного колокольчика, — лучшая из лучших. Старшие монахи всех краев Поднебесной даже за время бессчетных кальп так и не смогут достичь Вашего уровня просветленности. Каждый из собратьев-учеников — тех, коих зовут “облаками-потоками”, постигающих Дао-Путь под Вашим руководством, благоговейно воспреемлет — как говорится, “прикладывает к темени” заключенное в этой гатхе наставление. Ваш ученик Догэн происходит из дальней безвестно окраинной земли, но, хотя он, как говорится, лишь “малое слышал и немногое видел” (...), он до сей поры нигде не встретил ничего подобного этой гатхе (...). Как же счастлив Ваш ученик Догэн оттого, что может видеть и слышать ее — он едва не прыгает от восторга и чувствует слезы радости, увлажняющие одежду, днем и ночью кладет поклоны, касаясь головой пола и благоговейно прикладывает эту гатху к темени. И всё оттого, что она пряма и истинна и притом обладает мелодикой (Выделено мной. — И. Г.)”. (...) Глава монастыря Учитель Тяньтун Жуцзин (...) сказал: “То, что ты высказал, — глубоко; ты обладаешь незаурядными духовными качествами. (...) Хотя все повсюду восхваляли это стихотворение и восхищались им, никто никогда не говорил о нем так, как ты. Я, старый монах Тяньтун, удостоверяю, что у тебя есть Зеница Просветленности. Именно так и есть”»[15].

Среди поэтического наследия Догэна имеются как канси — стихи на китайском языке (о которых здесь речь не идет), так и вака (ута) — “японские песни”, т. е. пятистишия-танка на японском языке.

Последние представлены в собрании Сансё-доэй — “Воспеваю Путь Под Зонтиком Сосны”[16].

Полагают, что это наименование было дано сборнику Мэндзаном Дзуйхо (1683 — 1769) [17], который многие годы жизни посвятил изучению, толкованию и изданию сочинений Догэна и который сам по себе является одной из крупнейших фигур в истории школы Сото.

Не подлежит сомнению, что это собрание ута Догэна является ценным источником истории дзэнской мысли, равно как выдающимся образцом японских буддийских пятистиший дока в минувших и последующих веках.

Неизвестно, кто и когда собрал воедино вака Догэна. Распространенное ныне собрание, отредактированное и изданное Мэндзаном Дзуйхо в эпоху Эдо (в 1747 г.) включает 60 танка. Оно восходит к собранию, которое впервые было включено в биографию Догэна — Кэндзэй-ки, составленную 14-м настоятелем монастыря Эйхэйдзи — Кэндзэем. Согласно записи в колофоне, в 27 году Оэй (1420) было собрано “несколько” вака Догэна; предполагают (Окубо Досю), что в годы Онин-Буммэй (1467 — 1469) собрание насчитывало уже 51 стихотворение.

До недавнего времени книга под редакцией Мэндзана Дзуйхо считалась установленным текстом, но в связи с обнаружением более древнего (по сравнению с тем, на который опирался Мэндзан) списка Кэндзэй-ки вышел на свет и более древний вариант стихотворного собрания Догэна (который обозначили как Хокёдзи-хон-Сансё-доэй — “Сансё-доэй из монастыря Хокёдзи”). Сборники вака Догэна, основывающиеся на этом, а также на иных, с 1935 года один за другим обнаруженных древних манускриптах Кэндзэй-ки, стали называть “Сансё-доэй первого порядка”, тогда как основывающиеся на версии Кэндзэй-ки, изданной под редакцией Мэндзана, получили наименование “Сансё-доэй второго порядка”[18].

Кроме того, известны древние списки поэтического собрания из монастырей Сосандзи, Докодзи, Юкиндзи и другие.

Практически все известные варианты каждого из стихотворений представлены в “Собрании вака дзэнского наставника Догэна” (Догэн-дзэндзи-вака-сю) под редакцией Судзуки Какудзэн, Кавамура Такамити и других исследователей в Полном собрании сочинений дзэнского наставника Догэна (Догэн-дзэндзи-дзэнсю. Токио: Сюндзюся, 1990), и нижеследующие переводы избранных 15 танка выполнены по установленным коллективом редакторов данного издания их вариантам (номер стихотворения соответствует его номеру в указанном издании).

(2)

Тани-ни хибики
Внемли,
Минэ-ни наку сару
Как дивно изъясняют
Таэдаэ-ни
Эту сутру
Тада коно кёо-о
Потоков дольних гул,
Току то косо кикэ
Крик обезьян в горах...
Это стихотворение входит в собрании в число пяти пятистиший, посвященных Хокэ-кё — Лотосовой сутре (Саддхарма-пундарика), обозначением которой и служат в нем слова “Эта сутра”.

Несмотря на то, что Догэн считал “истинно переданным Учением будд и патриархов” унаследованное им учение чаньской школы Цаодун (яп. Сото), он, тем не менее, чрезвычайно высоко ценил Сутру Лотоса (являющуюся главной сутрой школы Тэндай), считая, что истинный глубинный смысл Дхармы Будды проповедан лишь в ней, тогда как другие сутры — только “благая уловка” (упайя). В свитке “Прибежище [в трех] драгоценностях — Будде, Дхарме, Сангхе” (Киэ-буппосо-хо) он сравнивает эту сутру с Великим Царем и Великим Учителем, уподобляя другие сутры его министрам, народу и подданным.

По подсчетам догэноведа Имаэда Айсин, дзэнский Наставник цитирует Лотосовую сутру в Сёбогэндзо свыше 50 раз, а в конце своей жизни, прежде чем уйти в нирвану в полночь двадцать восьмого дня восьмой луны пятого года Кэнтё (1253), Догэн в один из дней, продекламировав стихи из главы “Божественные силы Татхагаты” Лотосовой сутры, написал их на свитке и прикрепил на опорном столбе жилища, дав своему последнему пристанищу в Киото имя “Мёхо-рэнгэ-кё-ан” — “Уединенное прибежище Сутры Лотоса Благого Закона”[19].

Имаэда Айсин даже считает возможным говорить, что “Догэн, соединив идею своего течения, а именно идею Сёбодзэн (“Дзэн [как] Истинная Дхарма”. — И. Г.) и суть Хокэ-кё, породил новое религиозное учение”[20].

Догэн прямо отождествляет Лотосовую сутру с самим Буддой: “Родившись, мы встретились ныне с этой Сутрой. Разве не радостно, что мы видели Будду Шакьямуни? Ведь то, что мы, родившись, смогли с ней встретиться, — это Будда Шакьямуни. Необходимо, поощряя тело и сознание, хранить ее, читать, правильно запоминать, следовать ей в практике, переписывать ее. Тот кто [поступает так с] Сутрой Лотоса, тот непосредственно видит Будду Шакьямуни” (из свитка Кэмбуцу — “Вúдение Будды”). Свиток, написанный Догэном в 9-м месяце начального года Кангэн (1243) носит название Сёхо-дзиссо — “Истинный облик всех дхарм”, т. е. называется так же, как звучит выражение, встречающееся в Лотосовой сутре в главе Хобэмбон (“[Благие] Уловки”): “Только Будда и будды могут до конца постичь истинный облик всех дхарм (сёхо-дзиссо; т. е. Наивысшую Истинную Реальность)”.

Догэн же в свитке трактует сёхо-дзиссо не как “истинный облик всех дхарм”, а как “все дхармы (все вещи и явления, все сущее) — это и есть истинный облик (сама невыразимая наивысшая Истина, сам Будда в теле Дхармы, само Просветление)”. Иначе говоря, Догэн, следуя опыту пережитого им сатори — “Великого Просветления” (дайго), являющемуся окончательным пределом постижения буддийского учения, настаивает на том, что приведенные слова Лотосовой сутры не являются отстраненно-умозрительным или описательным выражением, но несут в себе прямо практический смысл, который должен быть испытан.

Коль скоро все сущее — это само Просветление, сам Будда в теле Дхармы, то, конечно, «“гул” Будды — дольних потоков», «“крик” Будды — обезьян в горах» — это не что иное, как истинная проповедь Будды, его тождественное Просветлению истинное Учение, эквивалентом и иным обозначением которого является в мире феноменов Сутра Лотоса. Истинно испытать это, по Догэну, возможно лишь при помощи “истинной практики, истинно переданной буддами и патриархами” — безобъектной медитации-дзадзэн (сикан-тадза; букв. “только бей на сидение”) школы Сото-дзэн (Цаодун-чань), императивом которой, как мне кажется, и выступает в стихотворении слово “внемлú” (тада... косо кикэ).

(6)

Нагадзуки-но
В “месяц долгой луны”
Момидзи-но уэ-ни
На кленовые алые листья
Юки фурину
Выпал снег,
Миру хито тарэ кА
Кто б, увидев,
Кото-но ха-но наки
Смолчал?..
Танка предваряется словами “стихи, написанные в двадцать пятый день девятой луны второго года Кангэн (1244), когда выпало на две с лишком пяди первого снега”. “Месяц долгой луны” — нагадзуки — одно из поэтических наименований 9-го месяца по лунному календарю, называемому также “иродоридзуки” — “расцвеченным месяцем” и “момидзидзуки” — “месяцем красных и желтых листьев” (порой, воспетой на русском в словах “багрец и золото”), которые в Японии издревле ассоциируются с алыми листьями клена. Танка известно в двух вариантах: с окончанием “ута-о ёмадзаран (ёмадзару)” — “кто [б] не сложил песню?” и “кото-но ха-но наки” — “у кого не нашлось бы слов?”, из которых я выбрал для перевода последний (из списка монастыря Юкиндзи).

(12)

Хару ва хана
Весна — это вишен цветы,
Нацу хототогису
Лето — это кукушка,
Аки ва цуки
А осень — луна,
Фую юки киэ дэ
А зимою холодный
Судзусикарикэри
И чистый был снег
Танка входит (как и стихи 13, 14, 15) в число десяти стихотворений, написанных в начальном году Ходзи (1247) во время пребывания Догэна в Камакура[21] по просьбе “покровителя монастыря Саймёдзи”, “дзэнца, почитающего Путь в монастыре Саймёдзи” — правителя государства сиккэна Ходзё Токиёри. Считается, что в этих стихах Дзэнский Наставник выразил для правителя существо учения Дзэн.

Приведенное выше стихотворение названо “Хонрай мэммоку” — “Изначальные черты лица” (в переводе Т. П. Григорьевой — “Изначальный образ”). Под этим выражением, — сообразно знаменитому дзэнскому вопросу “Покажись, каким ты был до рождения!” (тот или иной ответ на который призван выявить уровень просветленности отвечающего) следует понимать “истинный облик человека”, т. е. его «истинное (а не иллюзорно воспринимаемое в омраченном состоянии сознания) “я”». Из стихотворения следует, что этим «истинным “я”» человека, иначе говоря, “изначально присущей ему Природой будды”, Просветлением являются цветы, кукушка, луна, снег. Мне представляется, что эти характерные для соответствующего времени года природные феномены выступают в стихотворении дзэнским “живым словом”, обозначая здесь “Всё”, само Бытие в его онтологическом смысле — весной, летом, осенью, зимой, т. е. “Всегда”, во все Время в его онтологическом смысле.

Для Догэна Бытие (у) и Время (дзи) — это единство — “бытиевремя” (удзи). Так, в свитке Удзи читаем: «Когда [есть] время — имеется все бытие, весь мир...», «все время — это все бытие». Имея в виду этот нюанс смысла, в дополнение к классическому переводу Т. П. Григорьевой “Весной — цветы...” я предлагаю перевод “Весна — это [вишен] цветы...”.

Можно видеть, что это стихотворение, отвечая на вопрос об «истинным “я”» человека, расширяет его до бесконечного и безграничного мироздания и одновременно “растворяет” “я” мнимое до неналичия (му). Поэтому, думается, что его содержание конгениально высказыванию Догэна из свитка Буссё (“Изначальная Природа будды”), где он приводит знаменитое и основополагающее для всего махаянского буддизма высказывание Будды, находимое в китайской Махапаринирвана-сутре: “Все живые существа без исключения обладают Природой будды; Татхагата пребывает в постоянстве, не изменяясь”. Контекст свитка Догэна заставляет прочесть это высказывание иначе: “Всё — живое существо (= человек), всё сущее — Природа будды (=Просветление); Татхагата постоянен: [он] — бытие (у), [он] — небытие (му), [он] — изменение (хэнъяку; = непостоянство-изменчивость как истинное постоянство Татхагаты)”.

При том, что стихотворение, как и вышеприведенное высказывание, уравнивает «истинное “я”» человека (Природу будды) с бытием и небытием, в нем присутствует также и намек на Природу будды как изменчивость, который, как мне кажется, выражен в грамматическом окончании прошедшего времени — кэри: “Зима-снег” (фуююки) была чистой и холодной (киэ дэ судзусикарикэри). “Прошедшесть” (позволено будет так сказать) зимы заставляет возвратиться к началу стихотворения — весне (“весна — это цветы...”), что приводит к возникновению в танка движения-протекания-изменчивости-непостоянства, воспринимаемому как истинное постоянство Татхагаты. Думается, в этом “кружении строк”, отражающем смену времен года и шире — непостоянство как постоянное “выплывание” и “погружение” Бытия-из-Небытия-в-Небытие, т. е. явленность Природы будды из Самое Себя, — сотериологический смысл стихотворения: “Как те дрова, что, став пеплом, не становятся вновь дровами, человек, после того как умер, не оживает вновь. Но в буддийском учении вошло в правило не называть такое [положение вещей] «превращением жизни в смерть», и потому это называют Нерождением. Вращая Колесо Закона, Будда учил, что нет [также] «превращения смерти в жизнь», и потому это называют Неуничтожением. И жизнь — единовременное состояние, и смерть — единовременное состояние. Это как зима и весна. [Мы ведь] не думаем, будто зима превращается в весну, и не говорим, что весна превращается в лето” (из свитка Гэндзё-коан).

Замкнутость начала и конца стихотворения (“зимы-снега” и “весны-цветов”) в ненарушимое Единство можно ощущать, как мне кажется, и в слове “цветы” (хана): помимо первого своего значения — “вообще цветы” хана в старояпонском языке во втором основном (“сезонном”) значении означает именно — либо цветы сливы, либо цветы сакуры[22]. Думается, Догэн имел в виду именно возвещающие весну цветы сливы, первой зацветающей в Японии среди снега, как бы “в зиме” (“зима-снег” как Изначальная Природа будды тождественна “весне-цветам”, и то, и другое — все тот же облик все того же Истинносущего). Поэтому я склонен в этом случае переводить “Хару ва хана...” как “Весна — это сливы цветы...”, хотя оставляю равновозможный перевод “Весна — это вишен цветы...” как более ассоциативно значимый в качестве символа весны для “недальневосточного” читателя.

(13)

Мидзудори-но
Улетевших, вернувшихся
Юку мо кахэру мо
Птиц водяных
Ато тахэтэ
Пусть исчезли следы,
Сарэдомо мити ва
Но дороги они
Васурэдзарикэри
Не забыли...
Танка озаглавлено “Эй-О-мусёдзю-нисёгосин” — «Воспеваю [выражение] “Поистине нет места пребывания и дóлжно пробудить в себе сознание этого”». Это выражение содержится в Алмазной сутре (Ваджраччхедика) и синонимично по смыслу выражению ку-сокудзэ-сики — “пустота — это и есть форма” из Сутры Сердца (Праджняпарамита-хридая). По преданию, Шестой патриарх Чань — Хуэйнэн, чаньский Наставник Великого Зерцала, до того, как стать монахом, продавал на рынке дрова, и, случайно услыхав это высказывание, испытал Просветление.

Выражение “нет места пребывания”, по сути, синонимично понятию анатман (яп. муга), которое постулирует отсутствие “я” или “самости” в чем бы то ни было. Достижение состояния анатман (постижение отсутствия иллюзорного “я”) равнозначно постижению всеединства сущего и Просветлению к Истинносущему — Пути.

Поэтому, думается, в стихотворении говорится о том, что для достигшего такого состояния человека (его образом здесь взяты птицы — как бы существа без “я”) исчезает сама возможность атрибутировать «одно» «другим», видеть в чем-то признак (следы) чего-то «другого» — все оказывается только самим собой и Таким: все (“и улет, и прилет”) оказывается Путем (отсюда — “Пути /в переводе — “дороги”/ не забыли”), все ведет к Просветлению и является самим Просветлением.

(14)

Ихисутэси
Едва слетели с уст —
Соно кото-но ха-но
Уж лепестков тех слов
Хока нарэба
В помине нет...
Фудэ-ни мо ато-о
И даже кисть следов
Тодомэдзарикэри
Не удержала...
Танка озаглавлено “Эй-Фурю-мондзи” — «Воспеваю [выражение] “Не опирайся на слова и письменные знаки”». Это выражение передает одну из сущностных характеристик дзэнского учения, проявившуюся уже у Бодхидхармы. Дзэн ищет не знания или понимания Истины, но ее переживания всем существом (Просветления) здесь и сейчас. В противоположность философии, использующей для постижения и выражения Абсолютного (Истинносущего) абстрактно-категориальное концептуально-логическое мышление и язык терминов и не могущей использовать в качестве средства познания и выражения Истины предельно конкретные понятия, обозначающие предметы вещного мира (“стол”, “стул”, “чашка”, “палка”, “сосна” и т. п.), Дзэн использует именно эти “живые” понятия (в идеале — даже не понятия, а сами вещи как таковые: палку, стул, сосну и т. п.), взывая не к разуму, а к «интуитивной мудрости» (праджня). В этом и состоит дзэнский подход «не опоры на слова и письменные знаки» или «прямого указывания» на Истину.

На мой взгляд, в этом пятистишии присутствует игра слов, основанная на том, что:

(1) В японское слово “слово” (котоба; кото-но ха) входит лексическая единица ха — “лист (лепесток)”; “слова” этимологически осмыслены как “листья событий”, “лепестки реальности”.

(2) Выражение хока нарэба может быть понято и как “оказались в другом месте” (что можно отнести к “лепесткам”: “улетели”), и как “[их смысл] оказался вне их” (что можно отнести к “словам”: в самом деле, какой смысл у слов, призывающих не опираться на слова?), и как “ [они] стали другими” (что равнозначно предыдущему). А коль скоро “смысл этих слов неуловим”/”лепестки улетели”, то и кисть “оставила на бумаге лишь след туши, но не истинный смысл слов”/ “не успела запечатлеть в туши прекрасные лепестки, которые тут же унес ветер” (в моем переводе: “даже кисть не удержала”, букв.: “и на кисти не оставили”).

(15)

Осидори ка
Уточки то мандаринки,
Камомэ томо мата
Иль, может, то чайки?
Миэвакадзу
На вид не поймешь —
Тацу нами ахи-но
Меж волнами встающими
Укицу сиранами
Волны снуют беляки...
Танка озаглавлено “Эй-Сокусин-сокубуцу” «Воспеваю [выражение] “Сознание — это и есть будда”». Это выражение (и его варианты: сокусин-дзэбуцу, дзэсин-сокубуцу, син-сокудзэ-буцу, сокусин-дзёбуцу) восходит к Сутре Величия Цветка (Аватамсака), в которой говорится, что “сознание (здесь — Истинносущее), будда (здесь — Просветление) и живые существа (здесь — феноменальное бытие, все вещи и явления) — это не три различные [сущности]”. Оно означает, что сознание человека изначально уже является сознанием будды (просветленным сознанием). В одноименном свитке Сокусин-дзэбуцу в Сёбогэндзо Догэн показывает абсолютность Сознания.

Как кажется, незримо присутствующая в стихотворении “вода” может быть истолкована как несловесный образ “Абсолютного Сознания”, а “встающие волны” и “волны-беляки” (пребывание “воды” Так) — как образ феноменального бытия, в качестве которого Абсолютное Сознание (Истинносущее) пребывает и которому оно, по учению махаяны, недвойственно. Недвойственность Истинносущего, феноменального бытия и живых существ подчеркивается в стихотворении неразличимостью “уточек-мандаринок” и “чаек” с одной стороны и “встающих волн” и “волн-беляков” с другой.

(19)

Кусаихо-ни
В уединенной хижине из трав
Нэтэ мо самэтэ мо
И в дреме, и во бдении
Моосу кото
Твержу лишь:
Наму Сакамуни-бути
“О, Шакьямуни-будда,
Ахарэмитамахэ
Смилосердствуй!”
Это танка, как и все нижеследующие пятистишия /кроме (42)/ входят в подборку 30 (в некоторых списках 34) стихов из “уединенной травяной хижины” (“травяного домика”) — “Соан-но гуэй”.

(20)

Орока-нару
Пусть, бесталанному,
Варэ ва хотокэ-ни
Мне буддою не стать,
Нарадзу томо
Останусь я вовек
Сюдзёо-о ватасу
Простым монахом —
Соо-но ми наран
К Нирваны брегу перевозчиком существ
(24)

Хару кадзэ-ни
В опадании, кружении
Вага кото-но ха-но
По ветру весны
Тиринуру-о
Моих слов-лепестков
Хана-но ута то я
Вдруг кому-то откроется песня
Хито-но нагамэн
Вишневых цветов...
Думается, в стихотворении выражена надежда Догэна на то, что его слова подвигнут кого-либо к актуализации “изначально присущей” Природы будды — Просветлению, в котором откроется в опыте, что и слова Догэна, и полет лепестков вишневых цветов — это проповедь “истинно переданной буддами и патриархами Истинной Дхармы” (букв.: “увидит, что опадание моих слов — это песнь цветов вишни”).

(28)

Асибики-но
Как фазана хвост,
Ямадори-но о-но
Длинный хвост фазана с гор,
Сидарио-но
С гор, что тянутся,
Наганагаси ё мо
Ночь тянулась долго, но...
Акэтэ кэру кана
Совершенно рассвело!
В этой танка использован прием хонка-дори — “следование изначальной песне”. Изначальная песнь содержится в Манъёсю и принадлежит Какиномото-но Хитомаро: Асибики-но / Ямадори-но о-но / Сидарио-но / Наганагаси ё-о / Хитори камо нэн — Как фазана хвост / Длинный хвост фазана с гор / Тянется, — / Тянется и ночь, ужель / Мне одной сегодня спать?

В стихотворении Догэна долгая ночь ассоциативно связана с долгими блужданиями во мраке неведения, а рассвет — с Просветлением.

(32)

Оходзора-ни
Хоть созерцали Пусть созерцало сердце
Кокоро-но цуки-о
Вечную луну, Лунный лик
Нагамуру мо
Чей облик — суть Пустотность и Сознание, В бескрайнем небе, —
Ями-ни маёхитэ
В неведении заблудшие, одной Заплутав во мраке,
Иро-ни мэдэкэри
Лишь чувственною формой восторгались Земною красотой оно пленилось
Как мне кажется, данное стихотворение связано со следующим эпизодом. Во время ученичества в Китае в одном из монастырей Догэн спросил у некоего монаха, что означает нарисованная на стене окружность, а тот ответил, что так изобразили Природу будды. Критикуя это (как и в стихотворении), Догэн пишет в свитке Буссё: “(...) стремясь изобразить Изначальную Природу будды, (...) изобразить на картине на стене не смогли: лишь, бессмысленно водя кончиком кисти, нарисовали над Главным троном в Зале Дхармы вид окружности и ныне считают [это] обликом круглой луны, явленной телом Нагарджуны (т. е. Природой будды — И. Г.). Уж несколько сотен раз “распускались цветы и выпадал иней”, (...) но не нашлось никого, кто сказал бы, что [это изображение] ошибочно. Достойно сожаления [сие]! Не иметь опоры в десяти тысячах вещей — подобно этому [изображению] (т. е. Природа будды — это десять тысяч вещей, весь сущий мир, а не пустой круг. — И. Г.). Если облик полной луны понимать как вид круга, то это будет нарисованная лепешка на всамделишной картине. Смаковать нарисованную лепешку, — смешно до смерти! (...) Следует знать, — для того, чтобы изобразить вид “круглой луны, явленной телом”, на Главном троне должен быть облик, явленный телом (т. е. человек, сидящий в медитации — дзадзэн. — И. Г.) (...) Кожа, плоть, кости и мозг, кои есть Драгоценная Зеница Истинной Дхармы (сёбогэндзо) непременно должны совершать неколебимый дза[дзэн]”.

Догэн резко возражал против символического изображения Изначальной Природы будды в виде окружности и требовал ее изображения в виде сплошного круга — “полной луны”. Различие между двумя символами в том, что первый отражает лишь “голое”, “скелетное” концептуальное понимание Истинной Реальности как пустотности и никак не отражает ее посюсторонности, заставляет мыслить о ней как о “другом”, не намекает на способ единения с ней, тогда как второй отражает ее преисполненность сущим миром — “телом-и-сознанием”, которые, сущим миром оставаясь, трансформируются в Просветление (“сбрасываются”) в ходе практики. Правильнее даже будет сказать, что Догэн настаивал не столько на изображении Природы будды в виде полного круга в противоположность окружности, сколько на ее “изображении” практикой — “позой лотоса”, сикан-тадза, иначе говоря, более, чем “изображение” природы будды его волновал подлинный процесс ее реализации. Считая сидение в “позе лотоса” подлинным выражением Изначальной Природы будды, дзэнский Наставник увещевает: “Нельзя быть пойманным ловкими словами” (И, добавим: символами).

Так как содержащиеся в этом стихотворении слова — буддийские термины (1) “великая пустота” (яп. тайку/оходзора, санскр. акаша), (2) “луна” (яп. цуки; как дзэнский “термин” — Изначальная Природа будды, совершенное — “круглое” — Просветление), (3) “сознание” (яп. син/кокоро), (4) “мрак [неведения]” (яп. ями), (5) “заблуждение” (яп. маёхи), (6) “[чувственная] форма” (яп. сики/иро, санскр. рупа) используются равно и в обыденном языке, означая соответственно (1) “бескрайнее небо”, (2) “луна”, (3) “сердце”, (4) “мрак, темнота”, (5) “блуждание”, (6) “цвет лица; чувственные наслаждения; любовная привязанность; возлюбленная/возлюбленный”, танка может быть прочитано как в “буддийском”, так и в “мирском” смысле, в последнем случае передавая, надо полагать, прискорбность того, что обыкновенному человеку в стремлении к Высшему трудно разорвать путы привязанностей и желаний.

(35)

Нацу фую мо
Ни зимою, ни летом
Омохи-ни вакану
Горам “Запредельным”
Коси-но яма
Рассудку не внять:
Фуру сираюки мо
Сыплет снег, тем же разом
Нару икадзути мо
Гремят грозовые раскаты
В 1235 г. Догэн начал в Фукакуса близ Киото строительство, а в 1236 г. провел церемонию открытия монастыря Косёхориндзи, первого подлинно дзэнского монастыря в Японии. Период с 1233 по 1243 годы был самым плодотворным в жизни Догэна. У него было много хороших учеников, за ним следовали широкие массы мирян. Вскоре однако соседствующие монахи с горы Хиэй начали беспокоить Догэна и его последователей, обвиняя их в “нововведениях”. Летом 1243 года они обрушились на монастырь, попытавшись сжечь его. Опасаясь за будущее общины, сомневаясь в безопасности пребывания в Столице, а также выполняя завет Учителя Жуцзина не селиться рядом со столицей, но наставлять учеников в отдаленном месте, далеком от искушений и бед этого мира, Догэн принял предложение своего ученика в миру Хатано Ёсисигэ, даймё провинции Этидзэн (совр. преф. Фукуи) основать монастырь в его владении. Думается, горы “Запредельные” (Коси[по другому чтению — Эцу]-но яма) в этой танка как раз и означают провинцию Этидзэн, где в 1244 года была проведена церемонии открытия монастыря Дайбуцудзи, в 1245 г. переименованного в Эйхэйдзи. Слово Эцу/Коси (с одной стороны — название провинции, с другой — соответствует совр. понятию “Трансцендентное”) позволяет увидеть стихотворение в двух “ракурсах”: с акцентом на суровый климат этой местности, обращенной к сибирским ветрам, и в смысле непостигаемой рассудком Запредельной Истины Всеединства зимы, лета, идущего снега и гремящего грома.

(36)

Мияко-ни ва
В Столице, наверное,
Момидзи синуран
Кленов листва заалела:
Окуяма-но
В горах нынче ночью
Коёхи мо кэса мо
И утром
Арарэ фурикэри
Просыпался град...
“Столица” (мияко) здесь — Киото, место, где Догэн родился, где в возрасте семи лет потерял «редкой в сем бренном мире красоты» нежно любимую добрую мать Иси, завещавшую ему обрести Просветление-бодхи, где провел детство, где учился на монастырской горе Хиэй, поэтому стихотворение воспринимается как воспоминание о родине.

(42)

Итадаки-ни
На макушке, должно быть,
Касасаги су-о я
Сороки сложили гнездо,
Цукуруран
Коль к бровям
Маю-ни какарэри
Прицепилась моим
Сасагани-но ито
Паутинка
В некоторых списках танка озаглавлено как “Дзадзэн”.

По одному из преданий, пока Будда Шакьямуни сидел в неколебимой алмазной дхьяне, птицы свили на его голове гнездо и отложили яйца. Выйдя из медитации и осознав это, Будда снова вошел в медитацию и не вставал, пока птенцы не стали на крыло. По другому преданию, паучок протянул между бровями неподвижно сидящего Будды паутину.

(44)

Куса-но ихо
С началом лета
Нацу-но хадзимэ-но
Домик травяной
Коромогаэ
Сменил одежду —
Судзусики сударэ
Только и всего:
Какару бакари дзо
Плетеную повесить занавеску!
“Плетеная занавеска” (судзусики сударэ, букв. “прохладная занавеска”), иначе сусугисударэ, — занавесь, плетеная из стеблей сусуки — мисканта китайского.

Одежду с зимней на летнюю (и наоборот) в Японии меняли в установленный день — соответственно в первый день четвертого месяца и в первый день десятого месяца по лунному календарю. В тот же день меняли татами и, как видно из танка, — занавески.
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Догэн.
Записки об услышанном мной
Сокровище Сути Истинного Закона.
Фрагменты.

Перевод с японского, вступление и комментарий А.М.Кабанова

Хотя Догэн и допускал возможность достижения «пробуждения» череа реальное подвижничество н строгое соблюденис заповедей монашеского устава, первостепенное внимание уделял сидячей медитацин — дзадзэн. Признавая ценность как устной, так и письменной передачи учения, он резко выступал против чрезмерного интеллектуализма некоторых буддийских школ. Буддийские сочинения, считал он, могут являться только вспомогательным средством. Несравненно более действенным является занятие медитацией. При этом не нужно думать о конечной цели, и только тогда можно полностью и окончательно проявить присущую каждому живому существу «изначальную природу будды». К «пробуждению» нужно приближаться долго и постепенно, на протяжении всей жизни. Поэтому на пути самосовершенствования следует проявлять пристальное внимание ко всем моментам бытия.

Чтобы помочь своим ученикам в деле духовного совершенствования, Догэн подробнейшим образом регламентировал правила жизни н быта в дзэнсьом монастыре, стремясь создать в нем атмософеру простоты и строгости, проповедовал идеалы аскетизма и нищеты. Он призывал отказаться от любых привязанностей, в том числе и от семейных, родственных, или дружеских связей, прекратить занятия изящной словесностью, не тратить попусту время на изучение буддийских сутр, если они отвлекают от пути к конечной цели. От мудрого наставника, считал он, можно научиться несравненно большему, чем из всех прочитанных книг.

Проповеди, произнесенные Догэном во время его пребывания на посту настоятеля Косёдзи, были записаны его учеником Эдзё (1198-1280), который их литературно обработал и объединил в сборник, озаглавив его «Записки об услышанном мной сокровище сути истинного Закона» («Сёбо гэндзо дзуймонки»). Незамысловатые, но образные и эмоциональные наставления Догэна были направлены прежде всего на то, чтобы помочь рядовому малограмотному монаху укрепиться в своей вере, усердно заниматься самосовершенствованием и медитацией, отказаться от всех мирских соблазнов и самозабвенно следовать пути, указанному Буддой. В них почти не встречается рассуждений на абстрактные философские темы, зато они дают достаточно полное представление о том, каким был образ жизни в первых дзэнских монастырях Японии, какие идеалы утверждал и отстаивал Догэн. Для иллюстрации довольно банальных буддийских истин он использует яркие, запоминающиеся примеры из жизни знаменитых наставников в Китае, Японии, нередко подкрепляя свои примеры образцами народной мудрости. Лаконичный и образный стиль изложения, неожиданность метафор и четкость выдвигаемых аргументов, которыми отличаются «Записки об услышанном», позволяют нам считать данное сочинение одним из наиболее крупных памятников японской дидактической словесности XIII века.

Хотя Догэн был одним из самых ярких и оригинальных японских философов, его литературное наследие многие века оставалось достоянием лишь немногих ученых монахов. Изменение характера сото-дзэн, внутренние распри и идейные конфликты, повышение интереса к дзэнским сочинениям других направлений привели к тому, что идеалы, которые столь страстно и убежденно отстаивал Догэн, были преданы забвению.

Только в конце XVII начале XVIII в. Из монастырских книгохранилищ были извлечены и начали усиленно изучаться и комментироваться рукописи «Сёбо гэндзо». Особо следует отметить деятельность монаха Мэндзана Дзуйхо (1683-1769), который многие годы своей жизни посвятил изучению, изданию и толкованию сочинений Догэна. Тогда же, наряду с остальными трактатами были впервые ксилографическим способом напечатаны и «Записки об услышанном».

Самый ранний из известных ныне ксилографов датируется 4-м годом эры Кэйан (651) В 9-й год эры Камбун (1669) этот текст был переиздан, а во втором месяце 10-го года Камбун (1670) вышло в свет третье издание. Ксилографы годов Кэйан и Камбун — стереотипные и основываются на какой-то рукописи, изобиловавшей ошибками. В 8-й год эры Хорэки (1758) Мэндзан подготовил новое ксилографическое издание «Сёбо гэндзо дзуймонки», снабдив его кратким предисловием и послесловием на китайском языке. Как явствует из предисловия, Мэндзан сравнил какую-то имевшуюся в его распоряжении старую рукопись, с текстом издания эры Камбун, произвел необходимые исправления и подготовил издание с новых ксилографических досок. В 6-й год эры Мэйва с тех же самых досок было осуществлено еще одно издание «Записок».

Редакция Мэндзана долгое время считалась образцовой, и на ней основывались все многочисленные современные переиздания текста. В 1920 г. известный философ Вацудзи Тэцуро произвел некоторые исправления и редактуру в ксилографе эры Мэйва и опубликовал текст в серии «Иванами бунко». После этого иачали одно за другим выходить переиздания текста «Сёбо гэндзо дзуймонки», как правило, снабженные лишь минимальными комментариями, или вообще без них IIозволю себе указать только наиболее важные издания под редакцией Тамамура Тайдзё, под редакцией и с примечаниями Нагасака Канэо, в новой редакции и с пояснительными комментариями Окубо Досю, под редакцией Татибана Сюндо и комментированное издание Нагасава Камэноскэ. В 1960 г. Фурута Сёкин издал «Дзуймонки» в переложении на современный японский язык. Многочисленные современные переиздания памятника, причем не только в чисто буддийских изданиях, но и в таких массовых сериях, как «Серия классической японской литературы», свидетельствуют о том, что рассматриваемые в нем универсальные, вневременные проблемы этического порядка сохраняют актуальность и в наши дни.

Самым древним и наиболее близким к оригиналу (что подтверждает лингвистический анализ) текстом «Дзуймонки» в настоящее время является обнаруженная сравнительно недавно рукопись монастыря Тёэндзи в префектуре Аити, датируемая 21-м годом эры Канъэй (1644). Текст этой рукописи, сопровождаемый переложением на современный язык, был опубликован Мидзуно Яоко в «Собрании японской классической литературы» («Котэн нихои бунгаку дзэнсю»). Этот же текст лег в основу наиболее авторитетного критического комментированного издания в «Серии классической японской литературы», по которому и выполнен перевод приводимых ниже отрывков.

Существуют переводы «Дзуймонки» на немецкий, французский и английский языки. На русский язык данный трактат не переводился.

Перевод с японского, вступление и комментарий А.М.Кабанова

1.4. Во время беседы учитель[1] сказал ученикам:

Постигающие Учение[2], не нужно заботиться о еде и одежде! Хотя наша страна небольшая и находится на краю света, среди изучавших явные и тайные учения здесь было и есть немало людей, чьи имена сохранятся в веках, но мне не доводилось слышать, чтобы у кого-либо из них имелись в изобилии еда и одежда. Все они прозябали в нищите, но самозабвенно следовали Пути, ни о чем ином не помышляя, потому и славу обрели. Более того, однажды отказавшись от всех земных благ, зачем стремиться вновь их обрести? Зачем изобилие тем, кто постиг Учение[3]?

Говорят, что настала эпоха «конца Закона»[4], но и сейчас в китайских монастырях проживают миллионы монахов. Одни пришли туда издалека, лругие — из окрестных мест, но большинство их них — неимущие. Однако это не печалит их, и лишь от того они страдают, что им не удалось еще вступить на «путь прозрения». В покоях ли дворцовых теремов, или внизу, у их ступеней, всегда к учению обращены их мысли, как будто бы скорбят об умерших родителях, про все на свете позабыв.

Я знал одного монаха из Сычуани[5]. Он пришел издалека, и потому не взял с собою никаких вещей. Имел он при себе только две палочки туши, цена которой была 20-30 монов, хотя у нас они бы стоили 200-300 монов[6]. И вот он, продав тушь, купил бумаги самого низкого качества и изготовил из нее штаны и куртку, в которых и ходил. Когда вставал, или садился, был слышен треск рвущейся бумаги, но он не обращал на это ни малейшего внимания. Кто-то сказал ему: «Почему бы тебе не вернуться домой и не запастись там необходимой одеждой и утварью?» Он отвечал на это: «Мой дом далеко, и мне придется понапрасну тратить время на дорогу вместо того, чтобы постигать Учение». И он продолжал совершенствоваться в Учении, не заботясь о холоде. В великой стране рождаются прекрасные люди.

Я слышал, что монастырь Сюэфэншань[7] был очень бедным. Там не дымились очаги на кухне, а все питались только толчеными красными бобами, целыми днями занимаясь постижением Закона. Однако там проживало постоянно не менее полутора тысяч монахов. Так было в старые времена. Та кдолжно быть и ныне.

Из-за богатства многие монахи становятся порочными. Еще во времена Будды обуреваемый ревностью Девадатта[8] требовал, чтобы ему ежедневно подносили дары на пятистах телегах. Этим он не только себе причинял вред, но и многих других вводил в грех. К чему богатство тем, кто стремится глубоко постичь учение? Даже если у нас накопится много подношений, совершенных из чувства искренней веры, нужно помнить об этих милостях и стремиться воздать за них. Но в нашей стране, раздавая милостыню, часто помышляют только о личной выгоде. Так уж повелось, что хорошо относятся к тому, кто улыбается при встрече. Если вы будете основываться только на чужих суждениях, вам это помешает в деле постижения Учения. Поэтому нужно, превозмогая голод и холод, самозабвенно следовать Пути.

1.7. Учитель сказал ученикам:

В море сущест пуст место, которое зовется Вратами Дракона[9]. Там не стихают никогда бушующие волны. Любая рыба, которой удается превозмочь волны, превращается там в дракона. Отсюда и название — Врата Дракона. И вот что я хочу поведать нам. Волны и том месте не отличаются ничем от прочих волн, вода такая же соленая, как и в друшх местах, но любая рыбешка, преодолевшая эти буруны, странным образом превращается в дракона. При этом рыбья чешуя не исчезает, и тело остается прежним, но все-таки она уже дракон. Об этом нужно помнить вступившим на монашескую стезю. Место, где вы живете, ничем не отличается от любого другого, но если уж вы вступили в монастырь, то должны непременно стать буддами или патриархами. Монахи едят все то же самое, что и простые люди, носят такую же одежду. Как все, они также испытывают голод н страдают от холода. Но с момента, как они обрили голову, облачились в рясу, начали поститься и питаться рисовой кашицей, они превратились в монахов. Чтобы стать буддой или патриархом, не нужно отправляться и дальние края. Вступивший в монастырь отличается от невступившего настолько же, насколько рыба, преодолевшая Врата Дракона, от не преодолевшей их.

У мирян бытует пословица: «У меня есть золото на продажу, да некому его купить. То же самое можно сказать и о Пути будд и патриархов. Им не жалко своего Пути, они готовы предложить его другим, но люди не принимают его. Чтобы принять этот Путь, не нужно быть сметливым от природы, постичь Закон по силам любому. Лишь от старании самого человека зависит, как быстро будет он продвигаться по этому Пути. И если будет он прилежен, а не ленив, то сможет достичь желанной цели. Если не будете задумываться над непостоянством бытия, то ничего не сможете добиться. Нужно помнить всегда о неизбежной смерти и еще о том, что в конечном счете ничто на свете не остается неизменным. Пока же вы еще живете, не тратьте времени понапрасну!

Пословица гласит: «Живущая в амбаре мышь от голода страдает, работающему в поле быку травы не хватает». Смысл данного речения в том, что не обязательно сыт тот, кто живет в амбаре с зерном, и что даже среди зарослей травы можно испытывать голод. Это относится и к людям. Можно вступить на Путь Будды, но не соответствовать Пути. Не будет счастья в этой жизни тому, кто не отказался от желаний. Какими бы ни казались поступки совершенного человека, добрыми или злыми, они всегда глубоко осмысленны. Обычным людям этого не постичь.

Как-то Эсин-содзу[10] приказал прогнать оленя, который забрел на монастырский дворик пощипать трапу. Тогда его спросили: «Учитель, неужели в вас нет сострадания? Вы пожалели травы и обидели животное!» Содзу сказал на это: «Если бы я не прогнал сейчас оленя, то он привык бы к людям, потом приблизился бы к каким-нибудь злодеям, и они бы его непременно убили. Потому я и приказал прогнать его».

Хотя могло оы показаться, что, прогнав оленя, он проявил бессердечность, на самом деле это свидетельствует о том, какое глубокое чувство сострадания переполняло его сердце.

1.12. Учитель сказал ученикам:

Постигагающие Учение должны быть проницательнее, чем обычные люди.

Когда содзё жил в Кэнниндзи[11], в монастыре однажды кончилась еда. И так получилось, что один из попечителей пригласил его к себе и на прощание подарил ему кусок шелка. Содзё обрадовался, взял шелк и положил за пазуху, не доверяя никому другому. Вернувшись в монастырь, он отдал шелк эконому со словами: «Позаботься, чтобы завтра у нас была еда».

Но в это время в монастырь зашел один мирянин и сказал: «Мне стыдно у вас просить, но моей семье нужны два-три куска шелка. Не можете ли вы нам чем-нибудь помочь?» Содзё немедленно потребовал достать только что принесенный шелк и отдал мирянину. Монах-эконом н все члены общины были несказанно удивлены.

Позже содзё сказал: «Все вы считаете, что я поступил неправильно. Однако я был всг|да убежден, что вы собрались здесь с единственным намерением следовать Пути Будды. В таком случае, даже если вам нечего будет есть и вы умрете голодной смертью, не следует из-за этого огаиваться. Ваш долг — помогать оставшимся в миру, когда они страдают от того, что у них нет необходимых им вещей. А каждому из вас только пойдет на пользу, если он день поголодает, но сможет облегчить страдания других».

Так должны поступать вступивши на стезю Будды.

2.1. Однажды учитель сказал ученикам:

В «Продолжении жизнеописаний достойных монахов»[12] рассказывается, что у одного чаньского наставника был ученик, который поклонялся золотой статуе Будды и частице его мощей[13]. Даже в зале для отдыха он воскурял перед ними благовония и совершал подношения.

Как-то наставник сказал: «Поклонение статуе и мощам Будды не принесут тебе никакой пользы». Монах не обращал на это внимания. Тогда наставник сказал: «Это же прибежище демона Мара[14], немедленно выкинь их!» Монах в гневе удалился, а наставник крикнул ему вслед: «Открой коробку с мощами и сам во всем убедись!» Когда разъяренный монах открыл коробку и заглянул в нее, то обнаружил, что внутри действительно лежит, свернувшись кольцами, ядовитая змея.

Давайте поразмыслим! Ведь статуя и мощи Будды — это его изображение и его останки, поэтому их нужно почитать. Но сильно заблуждается тот, кто считает, что одного искреннего поклонения достаточно, чтобы достичь просветления. Поэтому-то он и попадает во власть ядовитой змеи — демона Мара. Достоинство поучений Будды — вне всяких сомнений. Они приносят счастье соблюдающим их людям и небожителям, как если бы они внимали речам живого Будды. Конечно, это поклонение миру «трех драгоценностей»[15] приводит к упразднению заблуждений и обретению достоинств, а также устраняет карму[16], ведущую к «дурным рождениям»[17], и служит эффективным средством для того, чтобы в следующем рождении стать человеком или небожителем[18]. Однако заблуждаются те, кто считают, что таким образом смогут достичь «пробуждения»[19]. «Дети Будды», следуя его учению, смогут сами стать буддами; для этого достаточно просто следовать учению и усердно заниматься самосовершенствованием. Соблюдение заветов называется «истинным деянием», а в дзэнских монастырях основным занятием считается сидячая медитация. Задумайтесь над этим!

2.3. Учитель сказал ученикам:

Обширная ученость, большая осведомленность — ненужные вещи. Следует решительно от них отказаться. Нужно только одно: тщательно изучать деяния древних и распрашивать об образе жизни своих предшественников, прилагая все усилия к достижению единственной цели, а не строить из себя учителя, или всеведущего человека.

2.7.[2]. Рассуждая о Законе, Учитель сказал ученикам:

Даже если я говорю, будучи убежденным в своей правоте, а собеседник высказывает неверные суждения, нехорошо обрушивать на него свои доводы и побеждать в споре. В то же время нехорошо, оставаясь при своем мнении, говорить «Я неправ» — и признавать свое поражение. Лучше всего не переубеждать другого и не отрекаться от своих слов, а оставить все как есть и прекратить спор. Если забыть обо всем, будто бы ничего и не слышал, то другой тоже все забудет и не рассердится. В этом — первооснова проницательности.

2.9. Учитель сказал ученикам:

Жил некогда чаньский наставник Чжи-цзюэ[20]. Прежде, чем стать монахом, он был чиновником. Человек он был богатый, но честный и мудрый. Пребывая в должности губернатора провинции, он украл казенные деньги и раздал их на милостыню. Об этом доложили императору, который, услышав такое, пришел в изумление. Все придворные также ничего не могли понять. За подобное преступление полагалось самое строгое наказание, и губернатора ожидала смертная казнь.

Раздумывая, как с ним поступить, император сказал: «Это человек талантливый и умный Прежде чем пойти на такое преступление, он, несомненно, все хорошо обдумал, и не исключено, что у него имелись для этого серьезные основания. Поэтому понаблюдайте, как он будет вести себя перед лицом смерти. Если у него будет грустный, удрученный вид, немедленно обезглавьте его. Если же он не проявит признаков печали, значит, у него имелись на это все основания, и голову рубить ему не следует».

Когда императорские слуги схватили Чжи-цзюэ и намеревались отрубить ему голову, он не выказал ни малейших признаков грусти. Более того, был даже весел и произнес при этом: «Сейчас я жертвую своей жизнью ради всех живых существ». Удивленные посыльные доложили об этом императору, и тот сказал: «Все ясно, как я и подозревал, у него действительно имелась серьезная причина», после чего приказал расспросить Чжи-цзюэ о причине его поступка.

Чжи-цзюэ сказал: «Я ушел со своей должности, расстался с прежней жизнью и раздал милостыню, чтобы благодаря этому быть причастным ко всем живым существам В следующем рождении я надеюсь стать монахом и самозабвенно следовать Пути Будды».

Император расчувстнонатся, простил его и разрешил уйти в монахи. Поэтому даровал ему имя Янь-шоу, что значит «Долгая Жизнь», так как Чжи-цзюэ вначале был приговорен к смерти, но остатся в живых.

Нынешним монахам стедует воодушевляться его примером. Нужно с легкостью относиться к своей жизни и с сострачанием — ко всем живущим на свете, а также строго соблюдать буддийские заповеди. Если у вас уже проявился такой дух, нужно беречь его и не давать ему исчезнуть Пока такая убежденность прочно не укоренится в ваших сердцах, нам не удастся постичь Закон Будды.

2.10. Во время вечерней беседы учитель сказал:

С давних пор у патриархов существовали способы помочь ученикам понять смысл дзэнских поучений. Для этого нужно, руководствуясь речами сведущих людей, изменить свое сердце, уже от природы обладающее истинным изначальным знанием.

Например, нам известно, кто такие будды. Мы знаем, что Шакьямуни и Амитабха[21], которые имели отличительные признаки на теле[22] и излучали сияние, проповедовали Закон и внушали сострадание ко всем живым существам, — это несомненные будды. Но, если сведущий человек скажет вам, что жаба и дождевой червь тоже будды, вы должны поверить, что это истинно так. Нужно отбросить обычные мудрствования. Даже если вы увидите на теле дожденого червя отличимые признаки будды и сияние покруг него, или же ощутите в нем все добродетели, присущие буддам, это еще не означает, что вы исправили свои ошибочные взгляды. Вы должны твердо помнить, что все, предстающее в данный момент вашему взору, — это Будда. И если вы будете следовать наставлениям знающих людей и искоренять ложные убеждения, то непременно достигнете того, к чему стремитесь. Но в наши дни Постигающие Учение нередко упорно держатся за свои заблуждения и заявляют: «Будда должен быть таким-то!» Если же что-то не сответствует их устоявшимся представлениям, они говорят: «Это — не будда», и блуждают, пытаясь отыскать то, что соответствует их собственным представлениям, и большинство из них не способны следовать Пути.

А еще они жалеют свою плоть Если бы им приказали взобраться на вершину шеста длиной в сто сяку[23], а потом выпустить тот шест из рук, они ответили бы, что жизнь нужна им дтя того, чтобы постигать Путь. На самом же деле они просто не желают следовать наставлениям сведущих людей. Хорошенько подумайте над этим!

2.12. Учитель сказал ученикам:

Как-то к содзё из Кэнниндзи пришел бедный человек и сказал: «Моя семья бедна, и вот уже несколько дней нам нечем даже развести огонь в очаге. Моей жене, сыновьям и мне грозит голодная смерть. Сжальтесь над нами и помогите, если можете».

А в монастыре в это время как раз ничего не было: ни лишней одежды, ни пищи, ни сбережений. Казалось, помочь Казалось, помочь нечем. Имелся только кеусок меди, из которого предполагалось лучезарный нимб для статуи будды Якуси[24]. Тогда содзё взял этот кусок, разбил его на части, связал несколько кусочков вместе и отдал бедняку со словами: «Обменяй их на еду, и вы сможете утолить голод». Мирянин в радости удалился. Тогда ученики с укоризной сказали: «Это же предназначалось для лучезарного нимба, а вы его отдали. Разве не грешно отдавать то, принадлежит Будде?» Содзё ответил: «Воистину, вы правы. Но когда я думая о Будде, то вспоминаю, как он жертвовал частями своего тела, чтобы одарить живых существ[25]. Поэтому, если бы я даже отдал голодающим мирянам всю эту статую, это бы тоже отвечало помыслам Будды». И еще он добавил. «Даже если бы в будущем меня ожидало за это одно из «дурных рождений», я все равно помог бы голодающему».

Те, кто ныне изучают Закон, должны помнить о милосердии своего предшественника.

А еще ученики как-то сказали содзё: «Монастырь Кэнниндзи расположен слишком близко от реки, поэтому существует опасность, что когда-нибудь во время паводка его затопит. Содзё ответил: «Не следует беспокоиться по поводу опасностей, поджидающих грядущее поколение. И от монастыря Джетавана в Западном Краю[26] ныне остался только каменный фундамент, но разве от этого меньше заслуги тех, кто когда-то возводил его? В наше время год, или даже полгода заниматься самосовершенствованием — огромная заслуга. А ведь возведение монастыря — это серьезное предприятие, требующее долгого времени. И хотя следует помнить об опасностях, которые могут поджидать нас в отдаленном будущем, на самом деле важнее думать о своем сердце, в котором рождаются такие помыслы.

3.3. Во времи вечерней беседы учитель сказал:

В правсление тайского Тай-цзуна[27] Вэй Чжэн[28] подал ему доклад, в котором говорилось, что народ замышляет заговор против своею государя. Император ответил на это: «Не нужно тревожиться, если ты гуманный правитель, а против тебя замышляют заговор. Грустно, когда славят человека, не обладающего гуманностью. Так говорил мирянин; монах же должен быть еще выше его. Если он милосерден и целеустремлен, насмешки невежд не должны его задевать. Но нужно внимательно следить за тем. чтобы люди не считали его добродетельным, если в действительности он безнравственен.

И еще учитель сказал:

Сунский Вэнь-ди[29] говорил: «Я тайно совершенствуюсь в добродетели и жду, пока люди меня восхвалят». Это означает, что он вел себя добродетельно и, ожидая восхвалений, управлял своим народом. Монаху, который еще не достиг такого уровня, нужно быть особенно старательным. Если внутренне он совершенствуется в добродетели, добродетель сама собой выльется наружу. Если он не будет жджать и не будет желать того, чтобы его нравственность и добродетель проявились и стали известны другим, а будет упорно следовать Учению Будды, идя по пути патриархов, то и люди устремятся к добродетели.

Те, кто учатся, часто ошибаются: когда они видят, что некто пользуется уважепием и обладает богатством, то считают это подтверждением его добродетели. Так знайте же, что сердца таких людей окажутся во власти демонов. Хорошенько задумайтесь! В писаниях это называется «дьявольскими кознями». Мне еще не доводилось слышать, чтобы в одпой из трех стран глупца чтили и считали добродетельным только за то, что он богат. С давних времен все те, кого в трех странах[30] считали людьми высоконравственными, были бедны, смиряли свою плоть, во всем себя ограничивали, но были подлинными подвижниками, милосердными и добродетельными.

Добродетель проявляется не в том, что у кого-то имеется большое богатство, и не в получении даров. Добродетель проявляется у человека на трех уровнях. Прежде всею — это когда узнают, что такой-то начал овершенствоваться на Пути Будды. Потом — когда к нему начинают приходить люди, также самозабвенно следующие Пути. И наконец — когда другие хотят вместе с ним постигать Учение и следовать Пути. Вот так проявляется добродетель!

3.17. Учитель сказал ученикам:

Народная пословица гласит: «Если не будешь немым н глухим, не станешь хозяином в доме». Смысл этого речения в том, что если не прислушиваться к чужим оскорблениям и не осуждать других, то сможешь делать то, чего сам желаешь. Такой человек будет действительно хозяином в доме.

И хотя это народная пословица, она применима и к монахам. Как можно осуществлять свой Путь, если прислушиваться к клевете и испытывать злобу к другим? Только тем, кто уверен в себе, это под силу.



[1] Термином «учитель» в данном сочинении всюду называется Догэн.

[2] Постигающие Учение — имеются в виду последователи буддизма, в данном случае — ученики Догэна. Я перевожу термин до (кит дао) и как «Путь», и как «Учение», в зависимости от контекста. Иногда буддийское учение обозначается термином хо (кит. фа, санскр. дхарма), и в таком случае я перевожу его как «Закон».

[3] В традиции Маханны все буддийские школы, за исключением Сингон, считались «явнимн учениями», так как их доктрины изложены в сутрах и могут быть постигнуты без дополнительных тайных наставлений. «Тайным учением» (миккё) считается школа Сингон, эзотерическое учение которой может быть усвоено посвященными только непосредственно от самого учителя.

[4] Эпоха «конца Закона» (маппо) — период продолжительностью в десять тысяч лет, соответствующий времени упадка и исчезновения учения Будды. Это последний из трех периодов существования в мире буддийского учения. Ему предшествуют эпоха «истинною Закона» (сёбо) и эпоха «подобия Закона» (дзобо). Во время первой эпохи буддизм процветает и пользуется всеобщим покровительством, во время второй сохраняется только внешняя форма учения на уровне соблюдения ритуалов. Эпоха «конца Закона», началом которой, по некоторым буддийским подсчетам, считался 1052 г., осознавалась как время всевоможных зол и бедствий. Эта концепция оказала сильное влияние на возникновение новых буддийских школ в эпоху Камакура (1102 — 1333).

[5] Сычуань — область на юго-западе Китая.

[6] Мон (кит. вэнь) — старинная китайская (а позднее и японская) медная монета, «грош». В большинстве рукописей в этом месте стоит соответственно «2 — 3» «20-30 монов».

[7] Сюэфэншань — монастырь на одноименной горе в китайской провинции Фучжоу. Его основателем был известный чаньскпй наставник Сюэ-фэн И-цунь (821-908).

[8] Девадатта вначале был учеником будды Шакьямунн, но потом, завидуя его славе, основал отдельную общину и строил всяческие козни с целью погубить Шакьямуни.

[9] Согласно китайским представлениям, на реке Янцзы имеется место под названием Врата Дракона (Лунмэнь). Карпы, которым удавалось подняться вверх по течению и преодолеть это место, якобы превращались в драконов. В японском варианте эта труднопреодолимая преграда странным образом переместилась из реки в море.

[10] Эсин-содзу (941 — 1003) — один из родоначальников амидаистского направления в японском буддизме. Другое имя — Гэнснн. Он считал, что в эпоху «конца Закона» люди не могут обрести спасения собственными силами, но им может в этом помочь милосердный будда Амида (санскр. Амитабха), который дарует возрождение в Западном Раю — «чистой земле» (дзёдо). Для спасения достаточно только непрестанно повторять имя будды Амида. Различные школы, практикующие нэмбуцу — «непрестанное думание об Амида», получили широкое распространение в Японии, начиная с эпохи Камакура.

[11] Содзё — почетный монашеский титул. В данном случае имеется в виду Эйсай, основатель и настоятель дзэнского монастыря Кэнниндзи в Кито.

[12] «Продолжение жизнеописаний достойных монахов» («Сюй гао сэн чжуань») — собрание биографий китайских монахов, живших в период с 519 по 665 г. Составителем был Дао-сюань (595-667).

[13] Имеются в виду частицы костей, или пепел, оставшийся после кремации Будды, или святого подвижника. Такие мощи (санскр. шарира) хранились в ступах, и им поклонялись.

[14] Демон Мара — непримиримым враг учения Будды. Способен принимать всевозможные соблазнительные или ужасающие формы, чтобы сбивать праведных людей с истинного пути. Является олицетворением всевозможных пороков.

[15] «Три драгоценности» (триратна) — Будда, ею учение (дхарма) и монашеская община (сангха).
[16] Карма — совокупность добрых п плохих поступков, от которых зависит последующее перевоплощение, конкретное проявление закона причин-следствий.

[17] Согласно буддийской таксономии, существовало шесть категорий возможных рождений (рокудо), каждое из которых определялось накопленной кармой: небожители (ками), люди (нингэн), демоны асуры (асюра),животные (тикусё), голодные духи (гаки) и рождение в аду (дзигоку). Рождение в мире небожителей или человеком считалось наиболее желательным, а «дурные рождения» свидетельствовали о накоплении в даннпй жизни плохой кармы.

[18] Рождение человеком или небожителем считаюсь благоприятным, поскольку, пребывая на этих уровнях, уже можно достичь нирваны н окончательно вырваться из цепи бесконечных перерождений.

[19] «Пробуждение» (сатори) — высшее состояние, к которому должев стремиться каждый человек, практикующий дзэн. Сатори наступает мгновенно, как вспышка озарения, после чего человек способен осознать свою подлинную сущность и постичь смысл сокровенных тайн бытия. В сото-дзэн наиболее действенным средством для достижения сатори считалась сидячая медитация (дзадзэн).
[20] Чжи-цзюэ — прославленный чаньскин наставник, живший в 904-975 гг. Другое имя — Юн-мин Янь-шоу. Автор монументального труда «Записки о Зерцаале Учения» («Цзун цзин лу»).

[21] Шакьямуни (букв. «мудрец из рода Шакья») — основоположник буддийского учения, индийский принц Сиддхартха Гаутама. Амитабха (яп. Амида) — милосердный будда, пребывающий в Западном Раю (Сукхавати), куда в следующем рождении попадают все те, кто при жизни искренне верили в помощь этогов будды. Получивший распространение и Японии буддизм махаяны признавал существованне многочисленных будд, появлявшихся до Шакьямуни. Последователи его считали, что любое существо способно стать буддой, для этого необходимо только узреть в себе «истинную природу будды», правильно усвоив принцип «изначального просветления» (хонгаку).

[22] Считалось, что на теле любою будды видны тридцать дна отличительных признака (санскр. локшана).
[23] Сяку (кит. чи) — мера длины, приблизительно равная 0,3 м.

[24] Якуси (санскр. Бхайшаджьягуру) — один из семи основных будд, который дал изначальный обет спасти всех верующих в него от болезней.

[25] Например, существует легенда, что в одном из своих прежних роджений будда Шакьямуни отдал себя на растерзание тиграм, чтобы утолить их голод.

[26] В данном случае под Западным Краем имеется в виду Индия. Монастырь Джетавана находился в парке, на территории, которую покровитель Будды выкупил у чаревича Джета и передал Шакьямуни и его ученикам.

[27]
[28] Вэй Чжэн (580 — 643), другое имя — Сюань-чэн. Придворный советник при первых танских императорах. Был одним из составителей историй предыдущих династий. Прославился своими смелыми докладами трону, в которых позволял себе резко критиковать императоров.

[29] Император Вэнь-ди правил в 581 — 604 г.

[30] В японской буддийской литературе «тремя странами» именовали Индию, Китай и Японию.
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ВРЕМЕННОСТЬ ГЕРМЕНЕВТИКИ В СЁБО ГЭНДЗО ДОГЭНА
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I. Герменевтика временности.

В первых двух разделах главки о «Природе Будды» (Буссё) в Сёбо гэндзо Догэн критически пересматривает - или, можно сказать, намеренно и творчески переписывает -традиционно почитаемые выражения из Нирвана-сутры и дзэнского учителя Хуай-хая, дабы привести их в соответствие со своим собственным пониманием и выражением непостоянства (мудзё), как истинной основы действительности и прямого выражения опыта несубстанциональности (муга). То есть, он ставит под сомнение, реинтерпретирует, изменяет, даже с риском грамматического искажения, предшествовавшие взгляды на природу Будды, выражавшие, по его мнению, неверную концепцию времени (несмотря на ее утонченность и завуалирован но сть), которая не замечает, или нарушает спонтанный, моментальный процесс возникновения-разрушения, жизни-смерти, прихода-ухода. Тенденция к неверному интерпретированию непостоянства путем привязывания ее к природе Будды, воспринимаемой либо как будущую цель, пребывающую вне настоящего момента, либо как фиксированную субстанцию, лежащую в его основе, выдает этерналистический момент, ищущий просветленность скорее вне, нежели чем внутри временных условий и взаимосвязанных дхармических факторов, и потому выражает недостаток истинного осознания «отсутствия-я».

Догэн настаивает на снятии даже малейших доктринальных расхождений между природой Будды и немедленным, «здесь и сейчас» присутствием многомерного единства бытия-времени (удзи), при котором «само время (дзи) есть уже не что иное, как все сущее (у); существа же - не что иное, как время»[2]. Поскольку он настаивает на эффективности языка, в противоположность взглядам школы Риндзай на Дзэн, как на «особую передачу вне учения» (кёгэ бэцудэн), и не удовлетворен тем рассуждением, что буддийские высказывания временны и в принципе могут быть отброшены, Догэн пытается не отвергнуть, но откорректировать положения, очевидно заводящие не туда. Переделывая предыдущие выражения, он показывает не только то, что ими было опущено, или неверно отражено, но также исходно заложенный в них смысл, истину, заключенную в них и, одновременно, скрытую под словесными покрытиями; он не стремится разрушить идею природы Будды, но - возродить и восстановить ее истинное временное значение, свободное от налета этернализма.

В соответствии с отрывком из Нирвана-сутры, приводимым Догэном,

«Все живые существа без исключения обладают природой Будды. Татхагата вечно пребывает неизменным»[3].

Пользуясь глаголом «обладать» (у), который также имеет значение «быть», Догэн прочитывает фразу «Все живые существа... обладают природой Будды», следующим образом: «всеобщее-пребывание-природы-Будды» (сюцу-у-буссё). Объединенное «пребывание» природы Будды не есть статическая субстанция вне, или по ту сторону временных феноменов. Это не есть некая сущность, которой обладают все существа, а также не некая великая сила, облекающая их; не какое-то внезапно.появившееся в определенное время существо, но и не исходное, вневременное существо. Оно не пребывает до дзэнских практик, но и не обретается по завершению этих практик.

Таким образом, «всеобщее-пребывание-природы-Будды» не следует считать чем-то спрятанным, что ожидает реализации, либо - потенциалом из прошлого, который выступит вперед в будущем. Традиционная интерпретация второй фразы в отрывке подразумевает, что природа Будды есть постоянная сущность, которая, когда ее увлажняет дождь Дхармы, производит ветви, листья, цветы и плоды с новым семенным потенциалом, и потому она предполагает разрыв между бытием-временем и просветленностью. Она подразумевает, что прошлое, настоящее и будущее есть три разделяемых и независимых предела, через которые проходит существование, неизбежно ведущее к некоторой точке назначения вне времени. Однако, реинтерпретируя порядок слов в заключительной фразе, Догэн вкладывает в нее значение «Татхагата не пребывает вечно, являясь изменением». Значение новых формулировок Догэна, вне зависимости от их грамматической корректности, состоит в том, что, как он говорит, природа Будды более не является «проблемой чего-то содержащегося в дереве, или вне дерева. Нет времени в прошлом, или настоящем, когда истина не была бы реализована. Поэтому, хотя и можно предположить непросветленное состояние, корни, ствол, ветви и листья должны одновременно осознавать природу Будды, как то же самое цельное существо»[4].

На поверхности дзэнское предписание Хуай-хая не представляется проблематичным вотношении времени, однако критическая ревизия Догэна открывает, сколь коварно беспокоящими могут быть проникновения и последствия этерналистской тенденции. Дзэнский афоризм (который может представлять собой парафразу высказывания из Нирвана-сутры) гласит:

Если желаешь познать смысл природы Будды, следует наблюдать за временными условиями. Когда придет время, природа Будды проявит себя[5].

Несмотря на то, что эти слова однозначно полагают природу Будды нераздельно связанной с временными условиями, Догэн заявляет, что, если только не подходить к этому буквально, они предполагают, что природа Будды является пределом по ту сторону обычного времени, который иногда проявляется, как «естественный ход вещей». Если время подходяще, природа Будды проявится несмотря на то, практикует ли кто-то, или нет, с целью достичь ее. Подчеркивая общую ошибку, Догэн замечает, что, «если время не придет, то, занимаетесь вы с учителем в поисках Дхармы, практикуете ли Путь с неустанным рвением,- она не проявится»[6].

Из-за того, что бытие-время всегда уже проявлено, как все сущее, вне которого нет никакой субстанции, Догэн ре интерпретирует фразу «если придет время» (дзисэцу някуси) в значение «время уже пришло» (дзисэцу киси), причем не в каком-то будущем, к которому надо стремиться, но спонтанно и полностью в данный момент. «Прямо сейчас нет другого времени кроме того времени, которое уже наступило»,- пишет он. «Нет природы Будды, не являвшейся бы природой Будды, полностью проявленной прямо здесь и сейчас»[7]. Таким образом, с точки зрения бытия-времени не существует «если», потому что данное время само по себе есть полное присутствие природы Будды, которому не надо «наступать».

Помимо отрывков из главки Буссё, другим выразительным примером интерпретаторского метода Догэна является его использование термина «бытие-время», состоящего из двух китайских иероглифов у и дзи (по-японски произносящегося также арутоки), который в обычном контексте означает «иногда», или «в определенное время», в том смысле, что единство образуется в определенной точке «во» времени. В начале главки Удзи Догэн цитирует следующее дзэнское стихотворение (Юэ-шань Вэй-яня):

Иногда (удзи) стоит так высоко на горном пике;
Иногда блуждает глубоко внизу, на морском дне;
Иногда - трехголовый восьмирукий (демон, или Ачала];
Иногда - шестнадцати-, или восьминогий [Будда][8].

Затем он раскрывает более глубокую философскую значимость термина, разъясняя значение каждого из двух иероглифов - бытие и время - отдельно, а потом говорит, что это слово повседневного употребления, хотя в целом его не осознают и не признают, указывает на первобытное единство бытия-времени, как абсолютно нераздельных величин, двойного аспекта одной и той же действительности. Посему, кажущиеся оппозиции горной вершины и океанских глубин, демона и Будды - т.е. времени, представляющегося либо как соответствующее и подходящее, либо как неподходящее - не есть взаимоисключающие возможности, но вечно варьирующиеся манифестации принципиально нерасторжимого бытия-времени. Догэн разъясняет, что весна, к примеру, не наступает в некоторый хронологически выверенный момент, но что все различные проявления весны - цвета, ароматы, возможности и перспективы - есть немедленное проявление бытия-времени весны.

При реконструировании и анализировании метода интерпретации Догэна возникает один центральный вопрос: если он утверждает, что язык в принципе не ошибочен, не относителен, но, скорее, нуждается в корректировке для выявления истинного значения, лежащего спрятанным в нем, то на основе чего он считает себя вправе изменять выражения писаний, свидетельства мастеров и смысл обыденного языка? Как он оправдывает «намеренные ошибки в прочтении», присутствие которых утверждает? Если они лишь отражают его собственные взгляды, то почему бы не отбросить предыдущие выражения; если он хочет сохранить эти выражения, то как он собирается избежать упреков в солипсизме? С этим соотносится и еще один вопрос: «Как мы можем определить, или оценить достоинства, или успех подхода Догэна?» Придерживается ли он традиции, или искажает ее, раскрывая, или затемняя ее основание?

Примеры изменений, процитированные выше, иллюстрируют то, что может быть названо «герменевтикой временности» у Догэна - его переоценку и переориентацию доктрины природы Будды с целью выразить фундаментальное единство бытия-времени. Теперь я попытаюсь показать, что герменевтика временности сама лежит на понимании Догэном временных оснований развития и внутреннего взаимодействия буддийской традиции, позволяющей и даже требующей длительного процесса самокритики, базирующегося на опыте просветленности «здесь и сейчас». Поскольку, как заявляет Догэн, с точки зрения бытия-времени нет временного разрыва между прошлым и настоящим, теперь и тогда, предыдущим и настоящим осознанием Дхармы, предшествовавшие теории следует обосновывать в терминах непрерывно обновляемых опытов практикующих современников, а, в случае необходимости - и пересматривать, чтобы они выражали это. Таким образом, право интерпретации у Догэна основывается на «временности герменевтики», выражающей два неразрывных измерения бытия-времени: спонтанности «прямо-сейчас» (никои) и одновременность всех временных фаз путем «тотального прохода, или процесса» (кёряку).
II. Временность герменевтики.

В главке «Запись передачи» (Сисё) Догэн приводит диалог, в котором он спрашивает своего китайского наставника, мастера Дзэн Жу-цзина о том, как Дхарма прошлых обретений может быть передана в сегодняшний век; то есть, как можно прямо сейчас понять, оценить и скопировать опыт просветленности, который исходно был обретен очень давно. отвечает, что сам вопрос уже предполагает фиксацию во времени, рассматриваемом, как линейное, или последовательное образование, отделяемое от феноменов и движущееся с собственной неизбежностью и непоколебимостью, и поэтому сводящем передачу Дхармы до простого прихода и ухода чего-то «во» времени. «Передача от Будды к Будде,- говорит Жуцзин,- продолжается прямо сейчас до этого самого момента, и каждый Будда, и все они сохраняют истинную передачу. Это не походит на то, как много разных вещей складывают одна на другую, или раскладывают в ряд бок о бок. Следует осознать, что передача осуществляется от Будды к Будде в точности как она есть. Не заботься о том, сколько времени займет обретение, или совершенствование этого постижения»[9]. Таким образом, опыты прошлого и настоящего, несмотря на явный хронологический разрыв, не являются независимыми и несоотнесенными случаями, но есть одновременные и взаимоналагающиеся манифестации бытия-времени. Догэн принимает взгляд Жу-цзина на продолженность традиции Дхармы, как отправной момент, чтобы показать, что точно так же, как нынешний опыт принимает участие в исходном осознании Дхармы, полностью эмулируя его, так и выражение прежнего осознания в свою очередь может удачно соотноситься с и отражать нынешние достижения и постижения.

Так, Догэн пытается анализировать структуральное единство прошлого и будущего способом, позволяющим их временную дифференциацию без «схлопывания» всего опыта в монолитное единообразие, которое, скорее, затемняет, чем проясняет отношения между опытом прежним и нынешним. В Удзи он иллюстрирует продолженность бытия-времени примером, в котором некто, живущий в долине, пересекает реку и взбирается на гору, чтобы достичь дворца на вершине. Догэн проводит разделение между непросветленными взглядами, основывающимися на неверной концепции линейного течения времени, которая, как он чувствует, часто присутствует в выражениях Нирвана-сутры и Хуай-хая, и взглядами просветленными, основанными на истинном понимании временного отрывка. С непросветленной точки зрения, пока стремятся к цели на вершине существует тенденция считать горы и реки вещами прошлого, которое имеет отношение к живущим в настоящем. «Хотя горы и реки в действительности пребывают здесь и сейчас,- пишет Догэн,- мне, [непросветленному], кажется, что я оставил их далеко позади, и я действую, как если бы жил во дворце из рубинов, считая поэтому, что есть разделение между мной, горами и реками, [столь же великое], как между небом и землей»[10]. Дворец - отдаленная вершина, откуда можно в одиночестве созерцать ландшафт, от которого так хотел бежать, либо провозглашать трансцендентность и символичность эгоцентричных надежд и чаяний, которые в своей экзистенциальности боятся, либо отрицают и онтологически отбрасывают активность здесь и сейчас. Одержимое сфабрикованным и романтизированным будущим, которое может существовать, а может и не существовать, и которого можно и не достичь, прошлое рассматривается исчезнувшим, а настоящее упускается, или не берется в расчет.

Когда линейная концепция времени подразумевается, Дхарма рассматривается, как нечто субстанциональное, движущееся во времени из прошлого в настоящее, которое можно достичь лишь в будущем, «в должное время», как хронологическая прогрессия имен и дат, передающихся от времени ко времени, от места к месту такими артефактами, как писания и документы, изображения и скульптуры. Непросветленные, пишет Догэн, «склоняются к мысли, что Путь Будды есть нечто, вне которого стоит объективный мир, а Дхарма, конструирующая переход, неверно понимается, как движущаяся на восток на сто тысяч миров и сто тысяч эпох»[11]. Такой взгляд имеет результатом неверную концепцию, что «передача от личности к личности» дзэнского пробуждения, представленного приходом Бодхидхармы на Запад, явилась событием, произошедшим когда-то в предыдущее время в каком-то другом месте, удаленном от нынешнего временного пребывания. Таким образом, несмотря на то, что нынешний опыт рассматривается оторванным от прошлого, история и традиция приобретают авторитет, довлеющий над настоящим и оставляющий человека в постоянном стремлении к недостижимой цели будущих заблуждений. Предшествующие выражения Дхармы либо принимаются и повторяются без достаточного понимания, или внутреннего восприятия, либо отрицаются без прояснения и оправдания. Догэн не стремится отрицать историческую достоверность каких-то конкретных событий, но желает переориентировать понимание их происхождения, как одного из аспектов множества измерений единства бытия-времени.

В противоположность непросветленной позиции, Догэн утверждает, что акт взбирания на гору являет собой неразделимость прошлого, настоящего и будущего. Догэн указывает на двойную идентичность бытия-времени в терминах их мгновенности, или спонтанности, их одновременности, или продолженности, объемлющих все временные фазы. Прежде всего, он заявляет, что момент поднятия имеет (никои} приоритет над иллюзорным будущим -онтологически он более реален, а экзистенциально - более значим, чем сфабрикованный рубиновый дворец. «Действительно ли, или нет, самый момент поднимания на гору и пересечения рек сжевывает и выплевывает время дворца, сделанного из рубинов?[12]» Бытие-время одновременно включает в себя и лежит в основе, превосходит и опровергает обыденные фиксирования и привязки.

Второе измерение бытия-времени — тотальный переход (кёряку) — относится к продолжительно творческому и регенерирующему элементу, возникающему в каждый момент. О кёряку Догэн пишет: «Существует [тотальный] переход от сегодня к завтра, переход от сегодня к вчера, переход от вчера к сегодня, переход от сегодня к сегодня и переход от завтра к завтра»[13]. Никон и кёряку - два интерпретирующих и абсолютно идентичных (хотя временно различаемых) момента для понимания структуры бытия-времени. Ни один из них не приоритетен; разница между ними есть лишь вопрос рассмотрения либо топологии (никон) либо - перехода (кёряку) тотального временного феномена. Например, в метафоре взбирания на гору никои определяет частный и конкретный случай подъема. Кёряку предполагает весь временной контекст и фон человеческих и вселенских событий, посредством которых, как говорит Догэн в главке о «Полной Деятельности» (Дзэнки), «жизнь живет сквозь меня, и я есть я из-за жизни»[14]. Тотальный переход объемлет всю личную, социальную и природную историю, обусловленность и воспоминания, равным образом, как и проектирование в будущее, перспективы и стремления, делающие возможными конкретные обстоятельства и заключающиеся в них, однозначно и полно проявляя здесь и сейчас. В любой данный момент постоянно присутствуют условия и ожидания, приведшие человека к его нынешнему состоянию. Каждый случай является завершенным, поскольку включает полный спектр возможностей и перспектив, протянувшихся и одновременно вибрирующих во всех трех временах.

Кёряку есть постигаемый ассиметричный процесс просветленной проекции здесь и сейчас, в котором активно задействованы проходящий и проход, равным образом, как и полный контекст опытно воспринимаемой действительности, окружающей движение и пронизывающей его. Догэн повторяет пять экстенсивных движений прохождения, чтобы отбросить обыденный взгляд на серийную прогрессию и утвердить сложность и несубстанциональность, запутанность, гибкость и многомерность динамизма бытия-времени. Первые три движения -«прохождение от сегодня к завтра, от сегодня к вчера и от вчера к сегодня» - указывают на то, что время движется как вперед, так и назад, объемля прошлое, настоящее и будущее во взаимоотражающем единстве. Догэн не просто отрицает обыденное восприятие линейного движения, но открывает более глубоколежащие измерения времени, всегда присутствующие в опыте, пусть даже и в неосознаваемом виде. Каждый момент - каждое принятое решение, или высказывание — содержит полный набор вчерашних воспоминаний и завтрашних надежд. «Переход от сегодня к сегодня» предполагает, что тотальное настоящее не есть ни статическая точка, изолированная от продолжающегося времени, ни неопределенный момент в бесконечной череде, но представляет собой фокус временного перехода, одновременно наступающего и отступающего в самом себе. Также это относится не только ко внутреннему движению момента, но и к передаче из этого дня в любой другой (пусть в обыденном восприятии его именуют «вчера», или «завтра»), который с этой удобной позиции становится данным «сегодня». Наконец, «переход из вчера во вчера» показывает, что, хотя Догэн и критикует иллюзии будущего, символизируемые «рубиновым дворцом», он ни в коем случае не отбрасывает будущее, если оно понимается в терминах гибкой идентичности с прошлым и настоящим. Будущее (содержащее в себе «вчера» и «сегодня») может иметь приоритет в каждом данном моменте, однако не абсолютный, его следует рассматривать, как нефиксированную перспективу в пределах целостного, само генерирующего и самообновляющегося момента бытия-времени.

III. Заключение: значения кёряку.

Таким образом, идея кёряку составляет базис радикальной переориентации Догэна, переосмысления им традиционных для Махаяны и Дзэн концепций природы Будды двумя взаимосоотнесенными способами. Во-первых, как и в своем новом прочтении Нирвана-сутры и Хуай-хая, Догэн стремится деструктурировать взгляд на вечную природу Будды и открыть полное интегрирование буссё в никои и кёряку, показав, что это не что иное, как данный конкретный момент тотального прохождения бытия-времен и. Природа Будды не есть ни неактуализированный потенциал, ожидающий нужного времени для своей реализации, ни нечто статичное и вечное, не требующее от человека усилий, но реализуется, как кёряку -длящийся процесс раскрытия, прямо сейчас распространяющийся назад и вперед через прошлое и будущее. Во-вторых, из-за одновременности временных фаз Догэн считает себя вправе изменять и серьезно пересматривать предыдущие высказывания в соответствии со своим нынешним опытом Дхармы. Герменевтика временности достигается благодаря временности герменевтики. Поскольку кёряку есть основание природы Будды, оно также образует основу, определяющую герменевтический процесс в следующих сферах: это - базис отношения Догэна к традиции, временная основа продолженности самой традиции и основание любой оценки -извне традиции — методов и успешности интерпретации Догэном этой традиции.

Хотя Догэн признает ограничения неназидательного, или потворствующего дискурса, он утверждает, что одновременная взаимозависимость прошлых и настоящих опытов просветления требует, чтобы Дхарма исследовалась вновь и вновь, обновляясь посредством творческих выражений ее неисчерпаемых значений. «Переход бытия-времени от сегодня к вчера» позволяет Догэну вернуться назад и оживить прошлое, а «переход от вчера к сегодня» требует, чтобы он оправдывал свою позицию в терминах предыдущих обретений. Историческая дистанция между прошлым и настоящим не отрицается, но утверждается, как позитивная и продуктивная возможность, а не негативный фактор, или внутренне присущая помеха пониманию. Временной разрыв немедленно повышается, чтобы позволить настоящему - на которое уже оказало влияние прошлое - пересмотреть и переоценить прошлое с новой удобной позиции («переход от сегодня к завтра»), и разрушается в том, что обе фазы образуют гибкое единство опыта здесь и сейчас. Догэн предполагает, что ни текст, ни современные ему практики не есть автономные сущности, но постоянно бросают вызов друг другу, и что от взаимозависимости и смешанности их встречи обнажается истина. Никогда не следует покоряться авторитету писания, равно как и извращать его в своих личных целях; нельзя также просто принимать, или отвергать предыдущие высказывания, но - соучаствовать с ними в вечно длящемся процессе диалога и созерцания, исследования и изучения («переход от сегодня к сегодня»), с помощью чего обе стороны просветляются и повышают ценность друг друга, в свою очередь становясь предметом критического рассмотрения будущего,- взглядов, которые уже влияют на настоящее («переход от завтра к завтра»). Догэн пишет в главке «Выражение Пути» (Дотэ): «Выражение Пути теперь не содержит в себе сомнений. Поэтому выражение Пути в настоящем обладает прошлыми наблюдениями, а созерцание прошлого обретает выражение Пути в настоящем. Поэтому прямо сейчас есть выражение и созерцание. Выражение в настоящем и созерцание прошлого [оба нераздельно] связаны, [будучи разделены] тысячами миль. Практики в настоящем реализуются именно этим выражением и созерцанием Пути»[15].

Ударение, делаемое Догэном на передаче, как обновляемом опыте того, что он определяет, как «обратная духовная связь» (канно-доко) между мастером и учеником, писанием и практикующим, бывшими и нынешними опытом и выражением, покоится, в свою очередь, на временной природе традиции. Дхарма не есть вневременная истина вне конкретного опыта и феноменального смешения. Ее также невозможно реализовать до тех пор и покуда кёряку не будет осознано, как значение природы Будды - либо, более позитивно, она реализуется лишь посредством кёряку. «Истина природы Будды,- заявляет Догэн в Буссё,- состоит в том, что она не образована до обретения состояния Будды (дзёбуцу) она образовывается в этом обретении и посредством него. Природа Будды необходимо реализовывается со становлением Буддой»[16]. Так, продолженность традиции есть переход, неизбежно превосходящий сам себя, плавучий, текучий и самообновляющийся процесс, в котором внутренние движения взад и вперед выходят за его собственные границы. Поскольку традиция стремится к самореализации, она постоянно выходит из самой себя, бросая взгляды назад на свою значимость и намерения, выражая неограниченный резервуар значений. Превзойти традицию можно лишь в пределах традиции; это, собственно, и есть реализация традиции, единственный действенный путь для таковой. Процесс передачи есть акт превосхождения, осуществляемый в каждый конкретный момент.

Наконец, кёряку есть базис, основываясь на котором находящиеся вне традиции могут спросить, прав ли был Догэн в своих интерпретациях того, что намеревалась, или должна была сказать предшествовавшая традиция. Впрочем, этот вопрос о правильности становится непринципиальным, и не потому, что Догэн просит нас умерить требования ради почтения к традиции, но оттого, что сама традиция - как длящийся процесс самопревосхождения - не занимает себя такой проблемой. Критерий оценки не в том, верен ли Догэн традиции - которая уже выходит за собственные пределы - но в том, оправдана ли мысль Догэна, как часть традиции, в терминах философского определения и выражения временной структуры опыта. Акт реконструирования и интерпретирования мыслей Догэна неизбежно втягивается в его доктрины о прохождении понимания, принимая в этом непосредственное участие. Его высказывания бросают нам вызов, и мы должны переоценить и переписать свои концепции соответственно, несмотря на то, что стремимся анализировать и исследовать концепции Догэна. Во взаимном обмене этой диалогической встречи при прохождении во времени проявляется кёряку.
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I. Отношения между религией и эстетикой.

А. Комментарии Кавабата к «Истинному Лику».

В начале своей речи, озаглавленной «Красотой Японии рожденный», на церемонии вручения ему Нобелевской премии в 1968 году, Кавабата Ясунари несколько неожиданно процитировал вака Догэна в контексте объяснений глубокого влияния эстетики Дзэн на свои произведения. В этом стихотворении сказано[2]:

Хару ва хана
нацу хототогису
аки ва цуки
фую юки киэдэ
судзуси кари кэри
По мнению Кавабата, стихотворение Догэна примечательно, поскольку «спонтанным, хотя и намеренным связыванием обычных образов и слов передает самую суть Японии». Кавабата говорит об «обычных образах и словах» в особом смысле, выражая простую связь сезонных образов, пробуждающих эфемерное, но цикличное качество красоты природы, возникающее непосредственно из глубочайших источников японской поэтической традиции.

Хотя общие рассуждения о Дзэн и литературе — вещь нередкая, цитирование Догэна у Кавабата было сочтено специалистами по исследованию творчества Догэна удивительным и необычным по ряду причин[3]. Во-первых, Догэн известен прежде всего не как поэт; вероятно, он и сам не рассматривал стихосложение, как важное занятие. Его собрание японских вака (которое часто называется по заголовку, данному в период Эдо — «Сансёдоэй») и китайских стихов (или канси, включенных в виде двух последних разделов в 10-ти томное издание Эйхэй Короку), составляют сравнительно небольшую часть собрания его сочинений. Его творческие усилия были направлены в основном на философские и религиозные исследования буддийской теории и практики, в результате которых появились 92 главки «Сёбо гэндзо». «Сёбо гэндзо» явилось предметом многотомных комментариев и переводов в средневековье и в новое время. Стихотворные же собрания получали мало внимания даже в самой школе Сото.

Также, в поэтической традиции Догэн никогда не считался выдающейся фигурой. Стихотворение, приведенное Кавабата, озаглавленное «Истинный лик»[4] (хонрай-но мэммоку,) представляет собой одно из немногих хорошо известных произведений, включенных в «Сансёдоэй»). Однако, и этой известностью оно в значительной степени обязано тем, что стало источником для вариации знаменитого поэта периода Эдо, принадлежавшего к школе Сото — Рёкана, которого Кавабата также процитировал в своей речи[5]. Ни одно из вака Догэна не включено в основные придворные антологии эры Камакура[6]. Все комментарии к его собранию вака, как в средневековье, так и в наши дни, писались учеными этой буддийской школы, анализировавшими, скорее, доктринальные, нежели литературные основы и подтексты произведений. Японская поэзия Догэна не поднимается до уровня таких буддийских поэтов позднего Хэйан и ранней Камакура, как Сайгё (также упоминавшегося Кавабата) и тэндайского настоятеля Дзиэна, произведения которых в большом количестве вошли в Синкокинсю, ведущую императорскую антологию той эпохи.

Многие исследователи замечали, что японская культура характеризуется глубоким и непосредственным слиянием религии и эстетики, так, что «артистическая форма и эстетическая чувствительность становятся синонимичными с религиозной формой и религиозной (или духовной) чувствительностью»[7]. Более конкретно относительно буддизма говорил Тагор, характеризуя эстетику, как «уникальную Дхарму Японии»[8]. Однако, Догэна часто рассматривают, как исключение из этого религиозно-эстетического правила по причине его жесткой критики в адрес литературы. Он предостерегает своих последователей от увлечения литературными экзерсисами, советуя все силы сознания направить на непрерывную практику дзадзэн ради обретения буддийской Дхармы. Догэн проводит ясную и четкую грань между религией и искусством, увещевая своих учеников, чтобы те не стремились к «стилю и риторике», которые могут отвлечь их от духовных устремлений, или воспрепятствовать таковым. «Непостоянство движется быстро,- пишет он в одном их часто цитируемых отрывков из Сёбо гэндзо дзуймонки. — Значение жизни и смерти — вот великий вопрос. За эту короткую жизнь, если вы хотите практиковать и учиться, вам нужно следовать по Пути Будды и исследовать буддийскую Дхарму. Составление литературных трудов (бумпицу), [китайской] поэзии (си) и [японских] стихов (ка) ничего не стоит и должно быть отвергнуто…[9]» В другом отрывке он добавляет: «В наши дни дзэнские монахи увлекаются литературой, прибегая к ней для написания стихов и трактатов. Это ошибка… Сколь бы элегантной ни была их проза, сколь бы утонченными — стихи, они всего лишь играют словами и не могут обрести истины.[10]»

Различие, проводимое Догэном между «искусством ради искусства» и поиском истины, или между развеиванием скуки литературными упражнениями и единственным намерением реализовать свой религиозный поиск, проявилось также и в его личной жизни. Его биография, в соответствии с традиционными источниками (которые, как показали современные исследования, несколько смазаны агиографическим усердием)[11], примечательна тем, что он трижды отрекался от эстетствующего мира киотосского двора и уходил от него. Первый раз решение Догэна стать монахом в тринадцатилетнем возрасте явилось отказом от ожидавшей его придворной карьеры. Переполняемый горем от потери обоих родителей со времени трагической смерти матери, когда ему было восемь лет, он продолжал ощущать острое чувство непостоянства и глубокое стремление освободиться от страданий, что и привело его к монашеству. Далее, в двадцать четыре года Догэн оставил доминировавшие тэндайские и вновь основанные дзэнские монастыри в районе Киото — на горе Хиэй, чтобы искать истинную Дхарму в сунском Китае по причине продажности и обмирщения буддийских институтов в Японии. Наконец, в возрасте сорока четырех лет, через шестнадцать лет после возвращения в Японию из Китая, где он обрел просветление под руководством Жуцзина, Догэн вновь оставил секуляризированную и политизированную атмосферу киотосского буддизма. Он установил строгий дисциплинарный монашеский порядок (трансформировавшийся позже в школу Сото) в храме Эйхэйдзи (прославленном во многих его стихотворениях)[12], основанном среди диких природных красот в сравнительно удаленном и изолированном горном районе провинции Этидзэн.

Противопоставление религии и искусства, выраженные в предостережениях Дзуймонки и в биографии Догэна, включает в себя отношения относительного и абсолютного, лирики и дидактики, привязанности и просветленности, объективности и субъективности на Пути буддийской Дхармы. Подход Догэна основан на его просветленном опыте «отбрасывания тела-сознания» (синдзин дацураку), или освобождения ото всех волюнтаристических привязанностей и ментальных конструкций объективизированных форм. Его произведения показывают пример того, как «сострадательные слова» (айго) выражают истину Дхармы (хого), единственная цель которой — передать собственное просветление, дабы помочь другим на их пути достижения истинной субъективности. Догэн критикует литературу за ее интерес к внешнему миру относительных форм, которые объективизируются посредством неаутентичной субъективной, или эмоциональной реакции на перемены и нестабильность. Поэзия, как пример «драматических фраз и цветистых слов» (кёгэн киго)[13], предпринимает попытку красноречивого улавливания чувств устремленности, грусти, потери, ожидания, или неопределенности, что частично отражает понимание мимолетности[14]. Догэн предполагает, однако, что поэзии может не удаться выразить аутентичное, или отстраненное, субъективное осознание абсолютной истины непостоянного и несубстанционального существования. Таким образом, литература имеет дело с эмоциональной привязанностью к форме и словам, тогда как буддийская просветленность концентрируется на неразделенности самоуничтожающихся основ действительности, находящейся вне противопоставлений жизни и смерти, любви и ненависти, речи и молчания.

Однако, Кавабата интерпретирует «Истинный Лик», как сущностно эстетическое выражение, не являющееся буддийским, в противоположность поэтическому. В его видении, оно разглашает типично религиозно-эстетическое понимание человека в его отношениях ко времени, природе, четырем временам года и действительности. Это стихотворение, вероятно, можно сравнить с заявлением Кэнко из Цурэдзурэгуса: «Изменение сезонов глубоко трогает в каждом своем проявлении»[15]. Как философское произведение, стихотворение Догэна указывает на то, что вопрос абсолютного и относительного далеко не ясно определен и не односторонен. Философия Сёбо гэндзо в значительной степени основана на снятии всякого малейшего ощущения двойственности, или разделенности. Догэн проясняет такие традиционные доктрины Махаяны, как «взаимопроникновение формы и формы» (дзидзи мугэ) Кэгон, «три тысячи миров в единое мгновение мысли» (итинэн сандзэн) и «истинный вид всех дзарм» (сёхо дзиссо) Тэндай и «достижение состояния Будды в нынешнем теле» (сокусин дзёбуцу) Кукая. Вновь принесенные им идеи, включающие «непостоянство-природу-Будды» (мудзё буссё), «бытие-время» (удзи) и «проявленное осознание» (гэндзё коан) подчеркивают полную нераздельность абсолютного и относительного, пустоты и формы[16]. С позиций Догэна любая и каждая форма, включая цветы, кукушку, луну и снег, не прячет и не ограничивает, но сама по себе является единосущной с абсолютным состоянием действительности, если ее рассматривать созерцательным взглядом, отбросив тело-сознание.

Вдобавок Догэн часто упоминает в Дзуймонки и в других произведениях, что его глубоко личный опыт преходящести от ранней потери родителей явился критическим эмоциональным фактором в его пробуждении (хоссин) к просветленности, или к раскрытию ума, ищущего Дхарму. Хотя просветленность лежит вне эмоциональности, вдохновение к поиску обретения обнаруживается в особой, превосходящей себя эмоции — в стремлении и желании превзойти невежество и привязанность из-за осознания их непостоянства. Более того, Догэн делает ударение на том, что язык и символы должны быть использованы позитивно и конструктивно, в качестве откровений абсолютного. Он противопоставляет свой подход проблематичной точке зрения Дзэн, подчеркиваемой в некоторых подходах к использованию коанов, в особенности — в канна-дзэн Да-хуэя, т.е. что речь является препятствием, или барьером для осознания, который должен быть отброшен прочь. Как он пишет в вака на тему «Не полагаться на слова и знаки» (фурю мондзи): «Не ограниченная/ Языком/, [Дхарма] выражается непрестанно;/ Так что и путь знаков/ Может изобразить ее, но не может исчерпать»[17].

Б. Элементы эстетики.

Таким образом, может быть установлена связь между Догэном и эстетикой в его подходе к дзэнской теории и практике, стремещаяся превзойти различие между абсолютным и относительным путем конкретизирования первого во втором. Иными словами, Догэн бескомпромиссно полагает «абсолютное» в «относительном» мире эмоционального ответа на эфемерные феномены, вызываемые посредством языка. Функция эмоций, форм и языка в раскрытии абсолютности непостоянства-природы-Будды выражена в следующей вака с помощью символа — термина цую (букв. «капли росы», что также предполагает «слезы»)[18]:

Асахи мацу
Капли росы на травинке

Кусуба но цую но
Имеют так мало времени

ходонаки ни
До восхода солнца;

исогина тати со
Пусть же осенний ветер

нобэ но акикадзэ.
Не дует так быстро в поле.

Роса, центральный образ как в буддийской, так и поэтической традиции, воплощает качество преходящести всех вещей, как проявление вселенской структуры жизни-смерти, или возникновения-разрушения. Цель, которую преследует Догэн, выражая это метафизическое понимание непостоянства, в том, чтобы подкрепить имплицитное моральное послание. Догэн упрекает ветер за то, что он высушивает росу, советуя тем самым своим последователям не сопротивляться времени и не тратить его зря, поскольку оно протекает со все большим ускорением. Люди, подчиняющиеся тем же законам, что и роса, должны использовать шанс воспользоваться кажущимся коротким, однако экспериментально полными моментами «здесь и сейчас», которые повторяются в неизбежном движении от жизни к смерти. Но моральная практика и метафизическое внутреннее видение основываются на эстетической чувствительности к непрочности и уязвимости природных феноменов. Стихотворение Догэна напоминает введение Тёмэя к Ходзёки: «Кто падет первым — хозяин, или его жилище? То же самое можно спросить о росе во всей ее утренней красе. Роса может опасть, а цветок остаться — остаться лишь затем, чтобы быть сожженным утренним солнцем. Цветок может увянуть до того, как испарится роса, однако, хотя она не испаряется, он ждет до вечера». Эмоциональное отождествление с состоянием эфемерных вещей, происходящие от этого постоянные боль и раздражение пробуждают необходимость освобождения от страданий. Просветление обретается по мере того, как сильная грусть трансформируется в осознание несубстанциональности основы существования.

Таким образом, поэма выражает эстетическую осведомленность, которая целиком включает в себя понимание времени и природы в трансцендентном опыте несубстанциональной реальности. Стихотворение указывает на то, что религиозное видение включает в себя целое созвездие факторов, символизируемых «росой», в том числе непостоянство, природу, эмоции, символы и иллюзии. Капли росы, обычный эпитет осени, представляют преходящую, непостоянную основу природы, отражающуюся в смене сезонов. Как пишет Кэнко, «Если бы человек никогда не исчезал, подобно росе в Адасино, никогда не растворялся, как дым над Торибэяма, но оставался бы в мире вечно, вещи бы лишились своей силы и не трогали нас! Самое ценное, что есть в жизни, это ее неопределенность»[19]. Вызывая «слезы», цую предполагает неразделенность эмоций и внутреннего видения, либо — фундаментальную связь между грустью и пробуждением. Многочисленные подтексты цую также высвечивают важность поэтического символизма и словесной игры в изображении трансцендентных уровней осознания. Наконец, роса представляет иллюзорный статус «плывущего мира». Подобно снам, видениям, пузырькам и проч., роса — символ относительности иллюзий и действительности, основывающейся на несубстанциональности, или совершенном непостоянстве существования. Кэнко вновь иллюстрирует эту тему: «Мир есть место такой неопределенности и таких перемен, что того, что, как нам представляется, мы видим перед собственными глазами, в действительности не существует… Все внешние вещи иллюзорны»[20].

Решающая роль языка в парадоксальной игре абсолютного и относительного выражена Догэном в вака, озаглавленной «Особая передача вне писаний» (кёгэ бэцудэн). Здесь Догэн цитирует традиционный дзэнский девиз, ассоциирующийся с позицией по языку, приписываемой китайским мастерам Дэ-шаню и Да-хуэю, который он опровергает в других местах. В соответствии с критикой Догэна, подход Да-хуэя видит просветленность вне мира концептуального дискурса и использует абсурдные выражения в коанах, чтобы создать языковой и мысленный тупик, требующий прорыва к неконцептуальному и недискурсивному пониманию. Позиция Да-хуэя поощряет тонкую дихотомию между языком и Дхармой, мыслью и обретением и, таким образом, между абсолютным и относительным. Стихотворение Догэна использует вариативную игру слов для реинтерпретирования девиза до такой степени, что он начинает предполагать не двойственность, но глубокую и парадоксальную неразделенность, или творческое напряжение между этими областями:

Кёгэ бэцудэн

Особая передача вне писаний

Араисо-но
Дхарма, подобно устрице,

нами-но эёсэну
Выброшенной на вершину скалы:

такаёва ни
Даже волны, бьющиеся о

каки мо цукубэки
Скалистый берег, подобно словам,

нори нараба косо.
Могут достать ее, но не смыть.

При первом прочтении кажется, что стихотворение поддерживает обычные дзэнские взгляды, которые Догэн критиковал. «Дхарма» (нори) лежит на высокой «скале» (такаёва), выше и в стороне ото всех противоречий и споров дискурсивного мира, символизируемого «разбивающимися волнами» (нами) у «скалистого берега [в Этидзэн]» (араисо). Дхарма помещается «вне писаний», ее невозможно достичь словами сутр и записанными высказываниями. Однако, полное значение вака вращается вокруг использования стержневых слов родственного слова, чьи коннотации столь сложны и переплетены, что не поддаются простому переводу. Стержневые слова включают фразу каки мо цукубэки, у которой есть по крайней мере три интерпретации. Во-первых, каки может означать «устрица», что подразумевает отсутствие удаленной сущности, противопоставляемой волнам, но расположенность под волнами именно по причине их постоянных перемещений. Этот образ отыгрывает традиционную махаянистскую аналогию с океаном и волнами, представляющими универсальность (абсолют) и частности (относительное). Таким образом, устрица оказывается выброшенной из универсального основания движением частной волны, однако должна вернуться к своему источнику для поддержания существования.

В дополнение, каки означает «писание», подразумевая общий феномен языка и коммуникаций (котоба), что модифицируется глаголом цукубэки, который сам по себе есть стержневое слово, означающее и «должен достичь», и «должен исчерпать». Двойное значение фразы: «язык должен достичь/должен исчерпать» высвечивает важность роли слов и акцентирует творческую напряженность между языком и Дхармой. Дхарма должна быть выражена. Она не сможет избежать необходимости изложения, однако подтверждение роли языка содержит предостережение — не использовать полностью, или не исчерпывать Дхарму пустыми рассуждениями. Эффект от этой фразы усиливается родственным словом нори, означающим, помимо «Дхарма», «морские водоросли». Водоросли создают ассоциацию с волнами и, как каки в качестве «устрицы», высвечивают внутреннюю связь между концептуальным дискурсом писания и реализацией Дхармы.

В противоположность дзэнскому взгляду, который, как кажется, рассматривает словесные коммуникации, как ненужные, или по сути своей ведущие к заблуждению, Догэн не отрицает и не стремится отбросить язык. Скорее, он раскрывает истинные, многочисленные подтексты, спрятанные в изложении, которые, однако, в целом не всегда понимаются и не признаются. В известном смысле, такова была цель долгой истории китайской дзэнской поэзии, которая «вводила непросветленного читателя в состояние отбрасывания тела-сознания, что превосходит обыденное знание и понимание»[21]. Однако, Догэн делает особое ударение на рассмотрении языка, как неисчерпаемого источника значимых двусмысленностей, одновременно и знаменуемых, и скрываемых словами повседневного использования. Он переосмысливает дзэнский девиз кёгэ бэцудэн, как знак того, что словесное выражение является творческим ресурсом, который отображает и усиливает многоликие перспективы просветления. В этом Догэн черпает вдохновение не только из китайского Дзэн, но и из техник японской поэтической традиции. А это включает в себя игру слов, неологизмы, лиризм и переделку традиционных выражений,- все это использовано в его поэтических и философских произведениях. Причудливый поэтический образ проникает в глубину изложения с позиции одушевленной эстетической намеренности. Комментируя в подобном же духе творческий процесс составления поэтических произведений в Майгэцусё, Фудзивара Тэйка утверждает, что «поэтический шедевр должен иметь… глубину и утонченность сознания и творчество выражений, что позволяет появиться выдающейся и грациозной поэтической конфигурации, причем с таким эстетическим многообразием, которое перехлестывает за слова, [или находится вне слов] (котоба-но хока мадэ амарэру)»[22]. Поэтический идеал эстетического изобилия, или обертонов (ёдзё), «сжимающий много значений в единое слово»[23], сопоставим с мыслью Догэна о том, что язык служит бесценным орудием для прохождения парадоксального пути, связывающего устрицу и волну, скалу и океан, морскую водоросль и Дхарму, так же, как абсолютный и относительный аспекты религиозно-эстетических поисков.

Поэзия Догэна также показывает важность немедленного и целостного опыта природных форм религиозного обретения. Стихотворение, озаглавленное «истинное видение полученного при рождении», например, отождествляет уединенность горных тропинок с буддийским просветлением посредством каламбура, связывающего удаленное убежище, или горную деревушку (сато) с внезапное пробуждение (сатори). Заголовок взят из Лотосовой Сутры (глава 19), где говорилось о первобытной природе Будды, или исходном лице. Здесь абсолютная природа обретается посредством путешествия в горы, что входит в резонанс с темой горного одиночества и высокой оценкой природы в «литературе травяной хижины» (соан но бунгаку) Сайгё и Тёмэя[24]:

Фубо сёсё но манако
Истинное видение, полученное при рождении.

Тадзунэ иру
В поисках Пути

мияма но оку но
среди глухих горных троп

сато нарэба
нашел я убежище -

мото суми нарэси
не что иное, как мой

мияко нари кэри.
исходный приют — сатори!

Осуществление мотива путешествия выражается в том, что место, находимое в конце пути, есть не что иное, как исходный дом, что предполагает единство исходного и обретаемого просветления. Стержневое слово мияко буквально означает «столица», или, конкретнее, Киото и подразумевает комфорт и удовлетворенность своим истинным домом. Аутентичное пристанище расположено далеко от настоящего Киото, однако по сути ничем не отличается от истинной природы столицы. Когда слоги произносятся отдельно, как ми я ко, фраза начинает означать «тело и ребенок». Эта игра слов тщательно разрабатывает заглавие, подразумевая, что истинное внутреннее видение, полученное в потенциале при рождении, не реализуется, покуда тело не разовьется: прогрессия, не выводящая из исходного дома, не ведущая за его пределы, но являющаяся именно возвращением к нему. Ми (тело) также ассоциируется с мияма, или «глубинами гор», означающими, что горы стали новым телом, которое в своей основе то же, что и исходный дом, несмотря на длину путешествия. Наконец, сато, как «прибежище», или «деревня», возбуждает спонтанное пробуждение знания, которое и так всегда присутствует, а не обретается до этого, знания неразделенности потенциального и актуального в просветленности, или единства практики и реализации.

Значение эмоций в мышлении Догэна проявляется в следующей вака, где говорится о роли грусти и печали в ответ на естественные изменения, как источник религиозного вдохновения[25]:

Кокоро наки
Даже растения и деревья,

кусаки мо кёо ва
у которых нет сердца,

сибому нари
исчезают с прохождением дней;

мэ ни митари хито
видящие это

урэ-э дзарамэя.
могут ли не чувствовать горечь?

Поскольку все существа взаимосвязаны преходящестью, которая непременно подрубает их кажущуюся стабильность, человек неизбежно реагирует на кончину растений и деревьев, «у которых нет сердца» (кокоро наки). Последнее выражение использовалось в придворной поэзии для обозначения священника, подчинившего свое сердце, или того, кто победил все привязанности к чувствам посредством медитации. В этом случае фраза имеет по крайней мере два значения. Можно считать, что растения не осознают своего положение по причине «недочеловеческого» отсутствия сознания, либо из-за «сверхчеловеческой» нечувствительности к грустным эмоциям, основанной на естественном принятии своего места в природе. Одновременно, подразумеваемый фразой священник не может избежать чувства горечи (урэ-э), несмотря на свое освобожденное состояние. Или, скорее, эстетическое восприятие — или пробуждение эстетически настроенного сердца — выдвигая вперед субъективную убедительность, удаляет приверженность, свойственную даже священникам: взгляды на то, что подверженность исчезновению есть нечто объективное, лежащее вне нашего существования. Поэтому рафинированная эмоция грусти более способствующа, нежели сильная приверженность к исследованиям экзистенциальных глубин просветленности.

Хонда Гикэн сравнивает подход Догэна с его символическим выявлением эфемерных качеств человека и природы со следующей поэмой Тэйка, являющейся аллюзивной вариацией более ранней вака Томонори[26]:

Ика ни ситэ
По какой причине

сидзугокоро наку
эти вишневые лепестки, порхающие

тиру хана-но
с неуспокоенным сердцем,

нодокэки хару-но
должны выражать истинный цвет

иро то мию рану.
мягкой неподвижности весны?

Хонда признает различие между Тэйка, придворным поэтом и критиком, и Догэном, занятым поиском Пути. Подчеркивая решимость Тэйка составлять вака, основанные на созерцательной реализации с «присутствием сознания» (усин, или кокоро ари), как базиса югэн (глубокой таинственности), он возражает, что оба автора проникают до основного, или первобытного (ракэй, букв. «нагого», «непокрытого») природного уровня. Понимание природы и непостоянства, как ракэй, выше концептуализации и свободно от подделок — это есть осознание абсолютной, застывшей в отсутствии смысла действительности так, как она есть (ариномама)[27]. С одной стороны, две вака почти противоположны в том, что Догэн видит растения лишенными чувств, тогда как Тэйка проектирует на лепестки вишни слишком человеческое состояние беспокойного сердца. Однако, каждая поэма указывает на внутреннюю связь и особую чувствительность человека в его соприкосновении с феноменами природы, равным образом, как и взаимосвязанные чувства нестабильности и неподвижности, или грусти и преходящести. Эстетическая реакция на формы через созерцание необходима для обретения аутентичной субъективности, или творческого, само-просветляющего осознания, которое сращено с природой, однако — вне колебаний персональных эмоций.

II. Созерцательный взгляд на природу и непостоянство.

А. Анализ Караки.

Несколько исследователей помимо Хонда предположили, что обретение созерцательного взгляда-на-природу (сидзэн-кансё) и взгляда-на-непостоянство (мудзё-кансё) на первобытном и незагроможденном уровне целостной субъективности есть центральная интеллектуальная и культурная тема, связывающая философию недвойственности Догэна и японскую эстетику. Связь Догэна с литературной традицией, исследовавшаяся ведущими философами, историками культуры, литературными критиками и догэноведами[28], в особенности приложимо к поэтичности югэн Тэйка, Сюндзэя, Сайгё и Тёмэя. Поэты и критики югэн дали чистое описание природы, как поля для созерцания, полностью созвучного реализации сознания, что вполне походит на мысли Догэна о цельно-существующей-природу-Будды (сицуу-буссё) и «это сознание и есть Будда» (сокусин-дзэбуцу). Выражение югэн «включает очерчивание индивидуальных выражений и устремлений поэта близко к самой сути предмета» при основе на тэндайскую медитацию сикан (прекращение-созерцание)[29]. Вдобавок прославление Догэном видов Этидзэн, как источник проповедования Дхармы (т.е. сансуйкё, «сутр гор и рек») сравнимо с литературой удаленных «травяных хижин», или «горных убежищ» (ямадзато), рассматривающей горное одиночество, как искупительный и очистительный акт[30].

Как далеко идут эти параллели? Наиболее систематический и понятный анализ Догэна в свете литературной традиции представлен Караки Дзюндзо в его монографии Мудзё и в других работах. Караки подчеркивает превосхождение Догэном эстетики; его подход контрастирует со многими комментариями, делающими ударение на внутренней близости между Догэном и литературой. С одной стороны, Караки скептически относится к литературной ценности поэзии Догэна, в противоположность Накамура Хадзимэ, заявляющего, что «Догэн был великим поэтом… его вака вибрируют от теплой симпатии к красотам природы»[31]. Более значительно то, что Караки заявляет, что «метафизика непостоянства» (мудзё-но кэйдзидзёгаку) Догэна выходит за влияния литературных выражений преходящести и природы. Он считает, что реализация Догэном мудзё-кансё, или ясного сосредоточения на непостоянстве-с-отсутствием-«я», как последовательно несубстанциональной основы всех манифестаций эфемерных феноменов и чувств, вытесняет сентиментальность и привязанность придворной литературы. Нисида Масаёси, однако, видит «литературную критику литературы» (бунгэй футэй-но бунгэй)[32] Догэна, как здоровое слияние традиций, являющих серьезное предупреждение против упадка как религии, так и литературы, когда эти сферы бездумно смешивают друг с другом. Позиция Караки также противопоставлена некоторым критикам, подчеркивающим сильное влияние, оказанное Догэном на гигантов японской литературы. Таковые представлены очерком Нисио Минору о концептуальной связи между идеей Догэна о гэндзёкоан и интерпретацией Дзэами понятия югэн, а также рассмотрением Накамура Соити влияния Догэна на поэтические комментарии Рёкана на Сёбо гэндзо.

Караки представляет взгляд-на-непостоянство Догэна в контексте пространного анализа прогрессии в понимании значения преходящести, выражаемой на протяжении всей истории создания религиозных и литературных произведений в Японии. Он прослеживает несколько стадий в развитии восприятия-непостоянства (мудзё-кан), основанного на том, как человек видит себя в отношении к изменчивому аспекту объектов. Термин аварэ (или моно-но аварэ), столь подчеркиваемый в Гэндзи моногатари и более полно интерпретируемый Мотоори Норинага спустя несколько веков, часто считается наиболее типичным японским отношением. Аварэ обозначает острое чувство симпатии, или пафоса от того, что люди и события проходят мимо и исчезают столь быстро. Однако Караки исторически ограничивает выражение аварэ, путем анализа приоритетных и последующих подходов к непостоянству. Он считает, что первоначальный литературный отклик был представлен термином хаканаси,- хрупкости и непрочности, основанной на разрыве между внешними вещами, движущимися слишком быстро, и внутренним ощущением человека, что он не может угнаться за этим темпом и расстраивается от таких потерь. Хака, исходно — временной отрезок для посадки и срезания риса, стал относиться к измерениям временных ограничений. Когда к хака была применен отрицательный суффикс наси, термин стал означать «за пределами границ», в смысле времени, проходящего мимо, или исчезающего из вида. Таким образом, хаканаси в ранней литературе подразумевало ход времени, с которым индивидуальный субъект практически не мог удержаться наравне, что создавало чувство сомнения, неуверенности и нестабильности в отношении себя. Аварэ же развилось в более искреннюю и утонченную настроенность на универсальность перемен и потерь с позиции уязвимых эмоций человека, судьба которого связана всяческими феноменами. Описываемое также, как мудзё-кан, это чувство есть восклицательный вздох (эйтан) грусти при ощущении непостоянства, как неумолимой идеи, постоянно подрезающей субъект и объект. Таким образом, аварэ указывает на переход от хаканаси, наивно объективировавшего время, к интернализированному взгляду-на-непостоянство.

В анализе Караки хаканаси приблизительно соответствует поэзии тёка эры «Манъёсю», включая стихотворение Хитомаро, написанное по поводу обнаружения мертвого тела, и «Плач о непостоянстве вещей» Окура. Аварэ выражено в «Кокинсю» и «Гэндзи моногатари». Стадия более искреннего и внутреннего подхода, основанного на созерцании-непостоянства (мудзё о кандзуру) включает мыслителей школы Чистой Земли Хонэна и Синрана, монахов-отшельников Тёмэя и Кэнко, а также таких поэтов — авторов «Синкокинсю» и рэнга, как Синкэй и Соги. В этот период чувства хрупкости и пронзительной резкости все еще выражаются в литературе и религии, хотя эти эмоции сублимируются более трансличностным взглядом на непостоянство. Разочарованные стагнацией и упадком придворного общества, многие средневековые писатели и мыслители обратились к буддийской медитации, как к способу превозмочь изменчивость и превратность судьбы. Караки убежден, что в своих созерцаниях Кэнко ближе всего подходит к Догэну, видя преходящесть, как основу «самореализующего видения-непостоянства» (дзикакутэки мудзё-кан). Кэнко, например, замечает: «В нашем существовании, похожем на сон, что можем мы совершить? Все амбиции есть порождение пустых иллюзий… Лишь когда мы без колебаний оставляем все и оборачиваемся к Пути всем сердцем и телом, ничем не стесняемы и бесстрастны, мы наслаждаемся долгим покоем.[33]» Ясураока Косаку подобным же образом усматривает конкретную параллель между Догэном и Кэнко в их общем ударении на непрерывной практике для обретения истинного понимания «я» в отношении к непрекращающемуся исчезновению[34].

По Караки, идея хрупкости продолжает оказывать влияние на Догэна, и именно это отношение, глубоко укоренившееся в японской литературной традиции, возбуждает его красноречие (юбэн) в поэтических и прозаических произведениях. Все же, метафизический подход Догэна ясно отрицает любую длительную привязанность к хаканаси, заявляя в «Сёбо гэндзо»: «Вы всегда должны направлять свое сознание на непостоянство и никогда не забывать о хрупкости мира и непрочности человеческой жизни. Не следует считать, что мир для меня представляется всего лишь хрупким. Вы должны дисциплинировать свое сознание, ценить Дхарму и превосходить неопределенность жизни. Ради Дхармы вы должны отбросить прочь неуверенность существования.[35]» Караки подчеркивает, что в видении Догэна «непостоянство не относится ни к психологическому аспекту ‘хрупкости’ (хаканаси), ни к сантименту ‘ощущения-непостоянства’ (мудзё-кан). Непостоянство есть, скорее, реальность, включающая себя и других; это — фундаментальная реальность…не просто субъективно ощущаемая реальность, но лишь одна единственная категория.[36]» Догэн осознает аутентичность, или целостную субъективность, перекрывающую эмоциональность, что имеет результатом традиционные попытки украсить базисное, или первобытное время линейной, последовательной идеей о том, что существует определенное начало (логос) и конец (телос). Он не создает образов креационистского, эволюционного, теологического, или прогрессивного времени, которые так мучают, например, Кэнко. «Догэн неоднократно отвергает подобные попытки идеализировать и приписать фальшивые значения времени,- говорит Караки,- и он прямо и беспрепятственно встречает базисное время таким, какое оно есть. Он спонтанно и без усилий встречается со временем, не имеющим ни начала, ни конца. Не моргнув глазом он противостоит абсолютной реальности разрушения-генерации времени от мгновения к мгновению. Это — та преграда, которую следует превзойти. Не пройдя через этот барьер не обретешь реализации Дзэн.[37]»

Хотя Караки высвечивает многие важные аспекты реализации японской эстетики у Догэна, он, как представляется, упускает из вида некоторые моменты, которые еще более усилили бы это критическое сравнение. Во-первых, выводы Караки жертвуют нейтральностью, утверждаемой Нисида Масаёси, Ясураока и другими, различающими медитативный (дзадзэнтэки), или ориентированный на освобождение (гэдацутэки) подход к непостоянству и литературным восхищением нерегулярностью и незаконченностью у Кэнко, заявлявшего, что «самое драгоценное в жизни — ее непостоянство.» Также, фокусируя свое сравнение на Кэнко, Караки не подчеркивает роль субъективного обретения через созерцание-непостоянства, достигаемого в поэтическом югэн. Тэйка, например, утверждает, что способ сочинения с наличием сознания (усин) — один из поэтических стилей, являющийся, одновременно, базовым для всех; следовательно, трансперсональный опыт усин есть основание югэн[38]. Поэты югэн, такие как Тэйка, не столь философичны, как Догэн, в отношении структуры этого целостного момента. Однако, их описательный реализм снимает почти все следы личных чувств в реагировании на преходящие феномены и на одиночество, которое они часто выражают в состоянии превосхождения собственного «я», основывающемся на полной включенности в единство природы и времени[39].

Вдобавок, Караки имеет тенденцию критиковать лиризм и красноречие Догэна, как пережитки придворной традиции, без достаточного понимания той продуктивной и существенной роли, которую лиризм играет в религиозной мысли Догэна. Жизнь и произведения Догэна ясно показывают, что непостоянство следует рассматривать в различных перспективах, основанных на фундаментальной парадоксальности абсолютного и относительного, дидактизма и лиричности. Преходящесть можно интерпретировать либо «негативно», как источник страдания, грусти, отчаяния и одиночества, либо «позитивно», как празднование обещания обновления и символа пробуждения. Хотя преходящесть в принципе раскрывает несубстанциональность, вариативность субъективных отношений может служить «иллюзией, превосходящей иллюзию[40]» в поиске трансцендентальной позиции.

Б. «Последнее путешествие».

Продуктивная роль, которую эмоции, или аутентичный субъективный ответ на эфемерность природных форм играют в религиозных поисках, выражена в двух вака, где говорится о последнем приезде Догэна в Киото. Эти стихи, дающие нам редкую возможность взглянуть на воззрения Догэна перед его жизненным концом, являются, вероятно, самыми трогательными в его японской коллекции. Ритм и синтаксис первого отыгрывают традиционную поэтическую тему путешествия и образов исчезновения, передающую двойственное чувство радости и возбуждения, а также ожидания и бренности во время путешествия:

Го-дзёраку но соно хи го-сёка
[Последнее] путешествие в Киото

корэ ари сё ни иваку
куса но ха ни
Подобно травинке

кадодэсэру ми но
мое бренное тело

киномэ яма
влачащееся на пути в Киото

кумо ни ока ару
кажется бредет

кокоти косо сурэ
в облачном тумане перевала Кинобэ.

Куса-но ха («травинка») — образ со многими значениями. Во-первых, он соотносится с путешествием, с темой, широко использовавшейся в придворной поэзии, подразумевавшей либо чувство уныния, либо — облегчения при оставлении Киото, однако здесь иронически выражена неловкость из-за близкого возвращения. На символическом уровне этот образ указывает на хрупкость и уязвимость, лежащие в основе существования всех и каждого. Он также напоминает некоторые отрывки из Сёбо гэндзо, где Догэн утверждает идентичность «сияния сотен травинок» с истинной природой действительности, либо заявляет, что «единая травинка, любое дерево являются телом-сознанием всех Будд.[41]» Таким образом, куса-но ха выражают слияние ухода и возвращения, чувства и отстраненности, равным образом, как особенности и хрупкости с универсальной несубстанциональностью феноменов.

Другой важный образ в стихотворении включает слово ока, буквально означающее «холм» и образующее ассоциацию с Кинобэ яма («перевал Кинобэ», расположенный на полпути между Эйхэйдзи и Киото). Вопросительная частица ка также отражает глубокую неуверенность Догэна в своем физическом состоянии, одновременно с временным освобождением от него, когда его дух взлетает и теряется в облаках.. Догэн сразу превозмогает свои телесные сложности и осознает, что не никогда не сможет освободиться от мук непостоянства. Алитерация букв «к» в начале каждой строки добавляет серьезности и почтительности в обертоны, тогда как термин кокоти (синоним кокоро, или син) смягчает ощущение, переводя его в выражение субъективного осмысмления. Сознание оказывается освобожденным, хотя тело (ми) связано страданием. Оба Намбоку далее предполагает, что образ облаков напоминает дзэнское учение о просветлении: «плыть, как облака, течь, как воды» (унсуй)[42]. Таким образом, стихотворение представляет трансформацию личного чувства, или эстетического восприятия в целостном опыте освобождения.

Второй стих времен его последнего путешествия основывается на неясном упоминании о наблюдении за луной урожая — традиционный момент для созерцания и стихосложения:

Гё нюмэцу-но тоси хатигацу
В восьмой месяц/пятнадцатый день луны урожая

дзюгоя го-эйка ни иваку
в год смерти Догэна

Мата минто
Как раз тогда, когда мое желание увидеть

омоиси токи но
луну над Киото

аки дани мо
в последний раз стало особенно глубоким,

коёи но цуки ни
луна, видимая этой осенней ночью,

нэрарэ ява суру.
не дает мне уснуть своей красотой.

Слово «луна» (цуки) появляется в оригинале лишь один раз, так что фраза мата минто (букв. «увидеть вновь») оставляет неясным — к какой луне относятся чувства Догэна: к киотосской ли луне, по которой он скучал десять лет, проведенные в Этидзэн, или к луне урожая следующего года, до которой он мог не дожить? В любом случае, луна является преследующим образом, использованным и в других вака с целью выражения либо неотразимой красоты, либо целостного освещения[43]. Беспокойство и устремления Догэна сходятся и сливаются при внезапном осознании, что луна, которую он надеялся увидеть когда-то в будущем, есть не что иное, как то, что он видит сейчас. Не следует упускать той иронии, с которой Догэн лирически увещевает себя. Ведь он почти отошел от фундаментальнейшего момента своего собственного дзэнского учения о том, что настоящий момент следует воспринимать именно таким, какой он есть, не отвлекаясь на созданные собой ожидания, или сожаления. Стихотворение, поэтому, заканчивается с чувством благодарности и изумления, основывающихся на личном опыте, проясняющем философское значение времени.

Рассмотренная в свете того, как лиризм усиливает дидактику в вака о «последнем путешествии», эстетическая конфигурация «Исходного лика», дополняющая его религиозную значимость, основывается в основном на многочисленных нюансах прилагательного судзуси, появляющегося в последней строке. Оно может означать, как указывает перевод Сайденстикера, либо физические характеристики яркости и холодности снега, либо телесное ощущение реакции на эти внешние воздействия. Однако, этот перевод, предполагающий, что судзуси лишь усиливает киэдэ (букв. «замерзший») в описании снега, представляет лишь один из уровней восприятия. Судзуси появляется в придворной поэзии для описания впечатления жесткости и холодности — включающей как объективный вид, так и субъективное восприятие — от феноменов, не являющиеся холодными в буквальном смысле слова. Термин использовался Тамэканэ, например, для описания чистоты и холодности голоса кукушки (хототогису)[44]; синтез, иллюстрирующий лежащую в основе сложную взаимосоотнесенность личностных реакций и внешних воздействий, тела и сознания, чувства и осознания. Судзуси не просто относится к снегу, или к наблюдателю, не к физическому и не к ментальному. Скорее, оно подразумевает лиризм, укоренившийся в формах, ранее изображенных в поэме, но не ограничиваемый ими.

Интерпретация Оба показывает, что Догэн использует термин в религиозно-эстетическом смысле, для комментирования человеческой вовлеченности в сезонное взаимопроникновение, либо — немедленного и обновляющегося ответа на постоянный оборот четырех определенных, однако взаимно перехлестывающихся феномена. Таким образом, судзуси влияет на лиризм всего стихотворения, выражая первобытное единство, включающее бесконечные различия и возможность мгновенной перемены. Оно модифицирует каждый из сезонных образов: яркие краски и грациозный разброс весенних цветов, резкий крик кукушки на рассвете, или в сумерках, ясность и неподвижность осеннего лунного света и девственную чистоту свежевыпавшего снега[45].

Судзуси не есть еще одно уточнение в описательном стихотворении, примечательном почти полным отсутствием прилагательных. С другой стороны, оно не подразумевает временного ощущения предмета, реакции на объективируемый стимул. Скорее, судзуси относится к собственной природе в самом себе — к природе, «как она есть» (ариномама), аутентизируемой созерцанием — в том смысле, что субъективность ни смешивается с, ни исключается из целостной и внеперсональной манифестации любого и каждого феномена. То есть, субъект символически убирается со своего места, как независимая сущность, чтобы вернуться в, или принять целостное участие в циклическом единстве природы. Таким образом, судзуси выражает центральное и последовательное трансцендентное отношение ко всему набору образов, в котором высший момент природы совершенным образом отражается в качестве человеческого опыта. Альтернативный перевод, поддерживаемый заключительным словом кэри, выражающий утверждение, таков:

Хонрай но мэммоку
Исходный лик

Хару ва хана
Весной — цветы вишни,

нацу хототогису
летом — песня кукушки,

аки ва цуки
осенью — сияющая луна,

фую юки киэдэ
зимой — замерзший снег:

судзуси кари кэри.
Как чисты и ясны времена года!
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[30] Тема ямадзато, как религиозного символа, обсуждается у Иэнага Сабуро в Нихон сисо ни окэру сюкётэки сидзэнкан-но хаттэн (Токио: «Соканся», 1944). Аргументы Иэнага критически рассмотрены в следующих работах: Robert Bellah, “Ienaga Saburo and the Search for Meaning in Modern Japan”, Changing Japanese Attitudes Toward Modernization, pp. 369-424; and William H. LaFleur, “Saigyo and the Buddhist Value of Nature,” History of Religions, Vol. 13, no. 2 (1973), pp. 93-127 and no. 3, pp. 227-248. См. также Mezaki Tokue, “Aesthete Recluse During the Transition from Ancient to Medieval Japan”, Principles of Classical Japanese Literature. Хотя Иэнага не упоминает Догэна в контексте идеала ямадзато, сходство между Догэном и ямадзато усматривается в том, что самый большой раздел собрания вака Догэна озаглавлен «Соан-но гуэй» («Стихи экспромтом в отшельнической хижине»). Впрочем, существуют значительные отличия между Догэном и средневековыми аскетами-затворниками; например, вторые часто рассматривают одиночество (саби) в горном безлюдье, как религиозно-эстетическое окончание само по себе, тогда как Догэн видит уход лишь как средство реализации Дхармы.

[31] Накамура Хадзимэ, с. 554. Окубо также превозносит Догэна, как поэта в Догэн дзэндзидэн-но кэнкю (Токио: «Тикума сёбо», 1966), с. 358. Однако, Караки и Ояма скептически относятся к поэзии Догэна, особенно в сравнении с его красноречием в Сёбо гэндзо. Также, Фунацу Ёко ставит под вопрос оригинальность и/или аутентичность некоторых из вака Догэна, похожих на более ранние поэмы из литературной традиции; см. «’Сансёдоэй’-но мэйсё, наритати, сэйкаку,» Оцума кокубун, т. 5 (1974), сс. 24-44.

[32] Нисида, Мудзёкан-но кэйфу, с. 333.

[33] Кэнко, с. 200.

[34] Ясураока, Тюсэйтэки бунгаку-но танкю, сс. 112-19.

[35] Цит. у Караки в Мудзё, с. 296.; исходно — в Досин, главке из Сёбо гэндзо (включенной в Дзэнсю, издание «Окубо», однако отсутствующее в издании «Иванами»).

[36] Караки, Мудзё, сс. 283-84. Анализ Караки следует философскому различению, которое проводят мыслители киотосской школы между эпистемологической субъективностью (сюкан), предполагающей дуализм субъекта и объекта, и целостной субъективностью (сютай) бесформенного «я».

[37] Там же, сс. 304-05.

[38] Тэйка, с. 349.

[39] См. философскую дискуссию о поэзии югэн в: Toyo and Toshihiko Izutsu, The Theory of Beauty in the Classical Aesthetics of Japan (The Hague: Martinus Nijhoff,1981).

[40] В главке Сутю сэцуму из Сёбо гэндзо (I, с. 311) Догэн пишет: «Несмотря на то, что иллюзия включена в другую иллюзию (мэйтю-юмэй), вы должны понять, что дорога к обретению Пути реализуется через иллюзии, превосходящие иллюзии (мадои но уэ но мадои).» Последняя фраза предполагает способность видеть за пределы обманчивости через саму обманчивость, так что иллюзии превосходят себя самих, как и в сходной идее о выпутывании из виноградных лоз с их же помощью (катто).

[41] Например, см. Мутю-сэцуму из «Сёбо гэндзо», I, с. 310, и Хоцуму-дзёсин, «Сёбо гэндзо», II, с. 209.

[42] Оба, Догэн дзэндзи вака-сю син-сяку, с. 331.

[43] Например (у Кавамура, с. 92):

Оодзора ни
Созерцая ясную луну

кокоро но цуки о
отражающую сознание, пустое, как открытое небо,

нагамуру мо
притягиваемый ее красотой,

ями ни маёитэ
я теряю себя

иро ни мэдэкэри.
в отбрасываемой от нее тени.

[44] Brower and Miner, c. 359.

[45] Оба, с. 110.

* * *

ПРИЛОЖЕНИЯ

Хун-чжи.
Записи о просветленности в молчании
默照銘
[из «Пространных речений наставника чань Хун-чжи». Т 48, 100а — b]

© Перевод с китайского А. Г. Фесюн
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«Записи о просветленности в молчании», поэма чаньского наставника Хун-чжи — описывает медитативный опыт. Когда практикующий сидит в подобной сосредоточенности, оставив всякое понятизирование, проявляется абсолютная ясность. Медитирующий отражает эту ясность подобно зеркалу, а вся его суть сливается со сферой просветленности. Медитируя таким образом, проявляют трансцендентную мудрость, поэтому, уже пребывая в просветленном состоянии, практикующему нет необходимости думать о стремлении к обретению просветления.

默默忘言 — В полном молчании забываются слова,
昭昭現前 — И полная ясность предстает пред [тобою].
鑒時廓爾 — Когда оцениваешь (созерцаешь), [в нем] нет границ,
體處靈然 — А место [пребывания] тела становится таинственно — [непостижимым].
靈然獨照 — Таинственно оно и просветляется в одиночестве.
照中還妙 — В просветленности возвращаешься к чудесному.
露月星河 — Росистая луна в звездной реке;
雪松雲嶠 — Заснеженная сосна на [за]облачной вершине…
晦而彌明 — В темноте это еще светлее,
隱而愈顯 — Спрятанное еще более проявляется.
鶴夢煙寒 — Журавлю снится морозная дымка;
水含秋遠 — В водах заключена отдаленная осень.
浩劫空空 — Обширные кальпа бесконечно пусты,
相與雷同 — [Все] облики одинаково призывают гром (все вещи одинаковы).
妙存默處 — Утонченность пребывает в местах молчания;
忘照中 — Упорство в достижении забывается в освещенности.
妙存何存 — Где существует пребывающая утонченность?
惺惺破昏 — С пониманием разрушаем сумерки.
默照之道 — Путь молчаливой просветленности
離微之根 — [Есть] корень отстранения от неясности (заблуждений).
徹見離微 — Пропускание видения отстранения от неясности
金梭玉機 — [Есть] золотой челнок, драгоценное ткачество.
正偏宛轉 — Истинный и отклоняющийся действительно перемежаются,
明暗因依 — Ясность и тьма зависят от причины.
依無能所 — Зависимость неспособна [быть] и там, и сям.
底時回互 — В конце она взаимно оборачивается, тогда
飲善見藥 — Глотают, видя доброе снадобье, или
檛塗毒鼓 — Бьют в барабан, намазывая яд.
回互底時 — Оборачиваясь взаимно в конце,
殺活在我 — Убивают существование наличия «я».
門裡出身 — Тело выходит при [наличии] врат;
枝頭結果 — Сперва («в голове») ветвь, плод в результате.
默唯至言 — Лишь молчание достигается словами,
照唯普應 — Лишь просветление наличествует («соответствует») повсюду.
應不墮功 — Соответствие не есть результат («следование») стараний,
言不涉聽 — Говорение не переходит к слушанию.
萬象森羅 — Все вещи в природе
放光說法 — Испускают лучи и разъясняют Дхарму.
彼彼證明 — Все подтверждают светлость,
各各問答 — Каждая отвечает на вопросы другой.
問答證明 — Отвечая на вопросы и подтверждая светлость,
恰恰相應 — [Они] в точности соответствуют друг другу.
照中失默 — Но, если в свете утеряно молчание,
便見侵凌 — То просматривается напор и насилие.
證明問答 — Ответы на вопросы и подтверждения светлости
相應恰恰 — Точно соответствуют друг другу.
默中失照 — Но, если в молчании утерян свет,
渾成剩法 — Становишься мутным и оставляешь в стороне Дхарму.
默照理圓 — [Когда] молчание и свет законченны и совершенны,
蓮開夢覺 — Открывается лотос, спящий пробуждается.
百川赴海 — Сто рек текут в море,
千峯向岳 — А тысяча вершин обращаются к великой горе.
如鵝擇乳 — Подобно гусям, предпочитающим молоко,
如蜂採花 — Подобно пчелам, ищущим цветки.
默照至得 — [Когда] достигнуто обретение молчания и просветления,
輸我宗家 — Перемещается учение нашей школы.
宗家默照 — Учение школы молчаливого просветления
透頂透底 — Достигает вершин и проникает в глубины.
舜若多身 — Тела [наши] ― шуньята,
母陀羅臂 — [Наши] руки ― мудра.
始終一揆 — Начало и конец ― единый путь.
變態萬差 — Изменение облика ― в ста различиях.
和氏獻璞 — Спокойный муж преподносит драгоценность,
相如指瑕 — Облик [его] подобен указанию на изъян.
當機有準 — В надлежащих моментах наличествует соразмерность,
大用不勤 — Великое дело [осуществляется в] неподвижности.
寰中天子 — В мире небожители,
塞外將軍 — Вне крепости полководцы.
吾家底事 — Наше учение ― дело окончания.
中規中矩 — В круге ли, в квадрате ли...
傳去諸方 — Из прошлого переданы все способы,
不要賺舉 — И не [следует] использовать уговоры и убеждения.

[Комментарий]

Самым известным текстом, ассоциирующимся с просветлением в молчании, является поэма Хун-чжи (1091–1157) «Мо-чжао мин». Это единственное произведение в литературе школы цао-дун, в котором непосредственно употреблен термин «просветление в молчании», и оно воспринимается исследоввателями в качестве некоего манифеста, в котором Хун-чжи выразил свои взгляды на медитацию и просветление характерным для него лирическим образом.

Поэма описывает медитативный опыт. Когда практикующий сидит в подобной сосредоточенности, оставив всякое понятизирование, проявляется абсолютная ясность. Медитирующий отражает эту ясность подобно зеркалу, а вся его суть сливается со сферой просветленности. Медитируя таким образом, проявляют трансцендентную мудрость, поэтому, уже пребывая в просветленном состоянии, практикующему нет необходимости думать о стремлении к обретению просветления.

Здесь Хун-чжи делает ударение на просветленности, присутствующей во всех людях, и показывает, что она проявится просто посредством сидения в покое. Нет устремленности к просветлению как к некоему прорывному опыту; собственно, цель состоит в том, чтобы оставить все мысли о получении чего бы то ни было.

Хун-чжи также указывает на то, что прекрасное состояние сидения в поглощении сферой просветленности, не есть некое тупое и не-думающее состояние разума. Хотя нет необходимости стремиться к опыту просветления, в практике медитации следует быть настороже, дабы не впасть в мутное состояние отсутствия мыслей. Лишь достигнув этого можно обрести естественное проявление трансцендентной мудрости. Хун-чжи ясно показывает, что просветление в молчании не есть пассивное упражнение в подавлении мыслей. Со стороны медитирующего требуется определенное усилие, а не просто восседание со скрещенными ногами. Необходимо стараться оставить вне себя мир заблуждений, а практикование просветления в молчании и есть тот путь, посредством которого это становится возможным.

Хун-чжи подчеркивает взаимосоотнесенность всех вещей. Не следует стараться отгородиться от мира, но нужно, скорее, в медитации становиться единым со всей вселенной. Любая односторонняя привязанность нарушает баланс. Поэтому, с одной стороны стремление к просветленности без практикования неподвижной медитации есть лишь одна из разновидностей ложной устремленности. Это предостережение относится к учениям, в которых подчеркивалась необходимость обретения моментального пробуждения. С другой стороны, говорит Хун-чжи, если в неподвижной медитации отсутствует качество просветленности, то практикующий застрянет в отупляющем и замутненном состоянии разума. Способность же проявить внутренне присущую природу Будды в неподвижной медитации есть полная просветленность, когда вся вселенная пребывает в гармонии. Иногда кажется, что Хун-чжи описывает просветленность как событие во времени.

Хотя Хун-чжи намекает на возможность определенного опыта просветленности, ее роль как прорывного события принижается, а сама концепция видится в качестве препятствия. В действительности основное значение имеет внутренне просветленное качество сознания. Просветление в молчании есть естественное состояние неизвращенного разума. Оно походит на реки, которые натуральным образом текут и впадают в поре, или на пчел, которых так же естественно привлекают цветы. Может, поэтому, показаться, что делать здесь надо мало. В отличие от настаивавших на требовании приложения героических усилий, считавшихся совершенно необходимыми для достижения просветленности, Хун-чжи подчеркивал, что просветление есть естественное и радостное состояние, которое уже присутствует во всей своей полноте.

[составлен по: Morten Schlutter. “Silent Illumination, Introspection and Competition”]
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Чжи–и.
Сокращенное разъяснение
Врат сути шаматха–випашьяна
в сосредоточении сидя.

[Сяо чжи–гуань]
(Т 46 № 1916)[1]
© Перевод с японского А. Г. Фесюн
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Изложил в монастыре Тяньтайшань учитель дхьяна Чжи–и[2], записал для меня в земле Ци шрамана Цзин–бянь
Введение
Не творить никакого зла,
Почтительно отправлять все добрые [дела],
Самим очищать свой разум, ―
Таково Учение всех будд[3].

Что касается Истинной Дхармы нирваны, то есть много путей вхождения в нее, однако, рассуждая о сущностно необходимом, [увидим, что оно] не выходит [за пределы] двух дхарм: прекращения и созерцания (шаматха–випашьяна)[4]. Отчего так? «Прекращение» есть начальный способ («врата») освобождения от пут [чувственных страстей], «созерцание» же истинно необходимо для отсекания заблуждений; «прекращение» есть благоприятное средство для любовного взращивания сердца и ума, «созерцание» ― прекрасное искусство вырабатывания божественного постижения; «прекращение» есть высшая («победоносная») причина погружения в дхьяна–самадхи, «созерцание» есть источник мудрости. Если человек осуществит становление двух дхарм: сосредоточенного погружения и мудрости, то полностью исполнит дхарму собственной выгоды и выгоды для других. Поэтому в «Сутре Цветка Закона»[5] сказано:
Сам Будда пребывает в Великой Колеснице;
Подобно этим обретенным дхармам,
Величественна сила самадхи и мудрости.
Ее посредством рожденные существа переправляются [на другой берег].

Следует знать, что эти две Дхармы подобны двум колесам повозки, двум крыльям птицы: если пользоваться ими односторонне, перевернешься и упадешь. Поэтому в сутре сказано: «Однобокое практикование дхьяна–самадхи и [обретением] счастливой добродетельности ведет к пренебрежению занятиями мудростью, и имя этому ― глупость; однобокое изучение мудрости [ведет к] небрежению практикованием дхьяна–самадхи, и имя этому ― сумасшествие. Глупость и сумасшествие немного неодинаковы, однако ложные взгляды и ошибочные повороты, [производимые ими], неразличны. Если равным образом не [практиковать обе дисциплины], это лишь закрепит («усовершенствует») отклонения; как же тогда достичь предельных высот?» Соответственно, в сутре[6] говорится: «Поскольку люди из шраваков [обретают] много сил от самадхи, [они] не видят природы Будды; в Десяти Пребываниях бодхисаттв много силы мудрости; хотя они и видят природу Будды, но еще окончательно не прояснили ее. [Лишь] все будды и татхагаты окончательно [овладели] мудростью и самадхи и видят природу Будды». Из этого заключаем: разве не есть прекращение и созерцание ― сущностно [необходимые] врата к нирване, наивысший путь причин действий практикующего, место пересечения всех совершенных добродетелей и истинная суть непревзойденного, предельного результата («плода»)?

Если понимать это таким образом, Врата Дхармы прекращения и созерцания в действительности перестают быть мелкими, поэтому начинают желать повести за собой тех, кто только начал заниматься, дабы те раскрыли свое понимание и продвигались по Пути. Излагать легко, практиковать трудно; стоит ли пространно рассуждать о глубоком и утонченном? Сейчас вкратце проясним десять правил, указав только начавшему практиковать уровни подъема по истинному Пути и прочие степени перед вхождением в нирвану. Подвижнику следует относиться с должным смирением к сложности предпринимаемых практик и не пренебрегать этим текстом за его [кажущуюся] неглубокую простоту («мелкость и близость»). Если сердце оценит эти слова должным образом, то в мгновение ока его мудрость и способность разделения станут неизмеримыми, равно как и божественное восприятие. Если же попусту выдергивать [отдельные части] из текста, или произвольно изменять их толкование, тогда месяцы и годы пройдут впустую, а для истинного подтверждения не будет основы, что похоже на то, как бедняк подсчитывает богатства других.

Какую выгоду из этого можно извлечь для себя?
Первое: установление [необходимых] условий («связей»)
Второе: отречение от желаний
Третье: отбрасывание покрытий
Четвертое: гармонизация [пяти важнейших факторов]
Пятое: задействование уловок (упая)
Шестое: правильное практикование
Седьмое: проявление добрых корней
Восьмое: осознание демонических воздействий
Девятое: исправление [беспорядка] и излечение болезней
Десятое: подтверждение [обретения] плода.

Разберем сейчас вкратце десять этих положений ради практикующих прекращение и созерцание, поскольку они сущностно необходимы для начального состояния («сердца») обучения сидящих в сосредоточении. Если [они] будут способны хорошо воспринять и осуществить их, то сердце успокоится, а трудности исчезнут, проявится погруженность (самадхи) и родится понимание, возникнет подтверждение Плода Святых с отсутствием проникновения [чувственных страстей].
Врата Дхармы практикования прекращения и созерцания
[Раздел] 1 Установление [необходимых] условий
О чем говорят, называя условия (связи)? Именуемые практикующими, — те, кто желает отправлять прекращение и созерцание, непременно должны исполнить пять условий. Эти пять условий таковы: 1) чистота при принятии обетов, 2) полное довольствование [имеющейся] одеждой и едой, 3) уединение в тихом месте, 4) упорство и напряжение всех сил, 5) обретение доброго знания.

Первое: желая отправлять это прекращение и созерцание, следует очищать все принимаемые обеты. Как изложено в сутре:
В зависимости от этих обетов и по их причине
Обретается проявление («рождение») всех дхьяна–самадхи,
А также разрушающей страдания мудрости;
По этой причине бхикшу[7]
Должны принимать чистые обеты[8].

Говорят: что именуется обликом принятия чистых обетов? Существуют три вида практикующих, [поскольку] принятие обетов неодинаково.

Первый: до того, как кто–то стал учеником Будды, он не должен совершить Пяти Проступков[9]; позже он встречает доброго учителя, который объясняет ему, как принять Три Прибежища[10] и Пять Обетов[11]; далее, он полностью принимает обеты, оставляет дом и принимает десять обетов шраманера[12], после чего становится бхикшу или бхикшуни; с момента принятия обетов этот человек отправляет и охраняет их в чистоте, не совершая никаких преступлений и именуется лицом, принявшим обеты, высшего ранга. Следует знать, что, если такой человек станет практиковать прекращение и созерцание, то непременно достигнет подтверждения Дхармы Будды. Уподобим его чистым одеждам, легко воспринимающим цвет, в который их окрашивают.

Второй: если человек, принявший обеты, даже и не совершал [серьезных] проступков, однако в отношении «легких» обетов [у него] есть много небольших нарушений то, если ради отправления самадхи он способен совершить покаяние [способом], предписанным Учением, его также именуют обретшим чистые обеты. Он будет способен проявить («породить») самадхи и мудрость, подобно одежде, принимающей краску после того, как с нее вычистили пятна загрязненности.

Третий: если человек принял обеты, но неспособен твердо охранять их в сердце, допускаются многочисленные проступки в отношении как основных («тяжелых»), так и «легких» обетов. Согласно вратам учения Малой Колесницы, не существует способов покаяния после Четырех Тяжких [преступлений]. Согласно же вратам учения Великой Колесницы, все же есть возможность разрушить это препятствие. Поэтому в сутре сказано:
В Дхарме Будды
Есть два вида здоровых детей;
Один из них
По природе своей никогда не делает никакого зла.
Другой же
Делает его, но способен раскаяться.

Что касается желающего совершить покаяние, ему непременно следует полностью отправить десять дхарм. Каковы эти десять? Первая ― ясное осознание (вера) причины и результата («плода»), вторая ― порождение полного бесстрашия, третья ― пробуждение глубокого сострадания, четвертая ― поиск способов разрушения преступлений (о них сказано в сутрах Великой Колесницы; следует использовать их в соответствии с изложенным в Учении), пятая ― покаяться за прошлые проступки, шестая ― отсечь мысль о продолжении [преступных действий], седьмая ― пробуждение мысли о защите Дхармы, восьмая ― дача великой клятвы–обета спасать рожденные существа и переправлять [их на другой берег], девятая ― постоянно помнить о буддах в десяти направлениях, десятая ― созерцать нерожденность природы преступлений. Если станут способны осуществлять эти десять дхарм, следует далее украсить место величественными цветами, омыть тело, одеться в чистые одежды, зажечь благовония и разбросать цветы; затем перед Тремя Сокровищами отправляют действия в соответствии с Учением один, два или три [раза по] семь дней, либо семь раз по] семь дней, от одного до трех месяцев, либо целый год, каясь всем сердцем в тяжких преступлениях, и прекращают лишь тогда, когда все они будут устранены.

Как увидеть признак того, что тяжкие преступления устранены? По мере того, как практикующий достигает сердцем раскаяния, если он сам ощущает, что его тело и сознание стали легкими и приятными, обретает приятный и добрый сон, либо видит чудесные и редкие облики, либо чувствует, как раскрываются и развиваются в нем мысли о добре, или когда сидит в [сосредоточении], он ощущает, что его тело подобно облаку или тени, и, отталкиваясь от этого, обретает подтверждения различных признаков всех дхьяна; либо, если он, возможно, испытал сильное и внезапное проявление просветленного осознания благоприятных обликов дхарм (вещей), стал мгновенно постигать суть и значение любой услышанной сутры, и от этого Учения в его сердце родилась радость и сознание, более не замутняемое грустью и сожалениями, такие всевозможные причины и связи должны показывать, что [последствия] проступков, препятствовавших Пути из–за нарушения обетов, устранены. Если после этого твердо придерживаться запрещающих обетов, это поддержит чистоту в шила[13] и сможет упрочить практикование дхьяна. [Такого подвижника] уподобим разорванной и загрязненной одежде, которую можно вновь покрасить и носить, предварительно починив и очистив.

Далее, если человек совершил серьезное преступление, препятствующего его [погружению в] дхьяна, то, хотя он и не может положиться на [способы, изложенные в] сутрах, но, отправляя все практики Дхармы, он в состоянии выразить глубочайшее раскаяние и перед Тремя Сокровищами исповедовать свои прежние проступки, отсечь в сердце облик их продолженности и поместить тело в [позу] постоянного сидения, созерцая пустотную природу преступлений и размышляя о буддах десяти направлений. Когда он выйдет из дхьяна, то должен с совершенно открытым сердцем зажечь благовония, почтительно поклониться, покаяться и продекламировать обеты, а также — сутры Великой Колесницы. Тогда тяжкие преступления, мешавшие Пути, постепенно естественным образом разрушаться и исчезнут; из–за этого его шила очистится, откроется и разовьется способность к дхьяна. Поэтому в «Сутре утонченного и непревзойденного самадхи»[14] сказано: «Если человек допустил тяжелый проступок, в его сердце рождается бесстрашие, он желает найти [способ] устранить препятствие, а кроме дхьяна–самадхи ничто не в силах его устранить».

Такому человеку следует постоянно сидеть в пустом и уединенном месте, собрав свое сердце и возглашая сутры Великой Колесницы; тогда все тяжкие грехи будут полностью уничтожены, а все дхьяна–самадхи естественным образом проявятся перед [ним].

Относительно второго ― достаточности в одежде и пище; сейчас выясним положения («дхармы») об одежде, каковых есть три. Первое представлено Великим Учителем с Заснеженной Вершины[15], имевшим из одеяния всего одна накидку и считавшим это достаточным, поскольку он никогда не встречался («веселился») с людьми и смог развить силу переносить [тяготы]. Второе представлено Махакашьяпой, непрестанно практиковавшим дхута[16], который носил лишь одно грубое одеяние из трех частей и не брал себе другого. Третье относится к [проживающим в] странах, где часты холода, и еще не обладающих должным терпением; таковым Татхагата разрешил помимо трехчастной одежды иметь сто и одну вещь. Однако, их необходимо словесно очищать[17], понимать количество, знать умеренность. Если позволить охватить себя тягой к избыточности, сердце придет в смущение, [появятся] препятствия на Пути.

Далее, положения о еде; таковых есть четыре. Первое относится в высшим людям, Великим Учителям, [пребывающим] в глубоких горах, оставив мир; они потребляют местные травы и плоды, чем удовлетворяют надобности тела. Второе [относится к] постоянно практикующим дхута; это ― способ получения еды от подаяний. С его помощью возможно отвратить четыре вида неправильных образов жизни; полагаясь [лишь] на верный образ существования, [они становятся] способны породить Путь святых, поэтому называется видом святости. Неправильные образы жизни таковы: 1.

[принятие] пищи снизу, 2. [принятие] пищи сверху, 3. [принятие] пищи из четырех средних [мест], [принятие] пищи из четырех направлений[18]. Третье относится к пребывающим в аранья[19], куда данапати[20] посылают [подношения] пищей.

Четвертое ― потребление чистой пищи при пребывании в Сангхе. Такие возможности достичь подобного описанному именуются достаточностью в еде.

Это зовется достаточностью в пище и одежде. Отчего? Если не будет таких связей, сердце пребудет в беспокойстве и возникнут препятствия на Пути.

Третье [условие] ― наличие тихого уединенного места; поскольку там не занимаются множеством дел, называется уединенным, поскольку нет никакой суеты, называется тихим.

Существуют три места, где можно практиковать дхьяна–самадхи. Первое ― в глубине гор, в месте, отрезанном от людей. Второе ― аранья, [где отправляют] дхута, с самым близким поселением [на расстоянии не менее] трех ли, чтобы звуки, издаваемые скотом, не нарушали спокойствия. Третье ― в чистом самгхарама, вдали от мест проживания [мирян] в белых одеждах. Таковые зовутся тихими и уединенными местами.

Четвертое [условие] ― заставить умолкнуть связующие обязательства, [оно включает] четыре позиции. Первая: устранить обязательства повседневной жизни, не исполнять дел, связанных с кармическими причинами. Вторая: устранить обязанности [в отношении] людей; не тянуться к («следовать за») простолюдинам, друзьями, родственникам или сведущим. С людьми порываются все отношения. Третья: устранить все связующие обязанности в отношении ремесел и искусств; не заниматься торговлей, художествами, лекарствами, сокровенными заговорами, гаданием по лицам, книгами, счетоводством и тому подобным. Четвертая: устранить связующие обязанности учебы ― чтения, декламации, слушания, заучивания и подобного, полностью отбросить все слова. Вот, что подразумевается под «заставить умолкнуть связующие обязательства». Откуда такая необходимость? Если будешь связан многими обязательствами, это ухудшит практикование Пути, сердце придет в смущение, суть отстранится.

Пятое [условие] ― сблизиться с добрым и знающим другом. Есть три разновидности добрых и знающих друзей. Первый: «внешне охраняющий» добрый и знающий друг, снабжающий необходимым, делающий подношения и поклонения, умеющий должным образом защитить практикующего без взаимных трений и волнений. Второй: добрый и знающий друг «одинаковой практики», совместно с которым практикуют на едином Пути. Взаимно ободряют и вдохновляют друг друга, не раздражая и не беспокоя.

Третий: «наставляющий» добрый и знающий друг, с радостью применяющий к указующим учениям Врат Дхармы дхьяна–самадхи посредством внешних и внутренних упая. Таково краткое разъяснение пяти связующих [условий].
* * *

[Раздел] 2 Отказ от желаний
Сказанное «отказ от желаний» относится к пяти [предметам] желаний. Когда захочешь сесть в дхьяна, практиковать, изучать прекращение и созерцание, следует непременно отказаться от них. Пять [предметов] желаний есть формы, звуки, запахи, вкусы и прикосновения этого мира; они всегда способны вводить в заблуждение и обманывать всех простых людей, порождая [в них] любовь и привязанность. [Те, кто] сможет глубоко постичь это, превзойдет греховность, не станет приближаться и родниться с ней; это и зовется «отказом от желаний».

Первое — отказ от желаний форм; относится к броскости и пышности обликов мужчин и женщин: подведенные глаза, высокие брови, красные губы, белые зубы, либо вещи, [считающиеся] драгоценными в мире, синего, желтого, красного, белого, алого, фиолетового, зеленовато–желтого, пунцового [цветов]. Самые разнообразные утонченные формы способны воздействовать на глупых людей; взгляд [на подобные вещи] немедленно порождает в них привязанность («любовь»), производя все злые кармы. Царь Бимбисара[21] по причине плотского влечения вторгся во вражескую страну и проник в покои наложницы Амбапали[22]. Царь Удаяна, снедаемый похотью, отсек руки и ноги у пятисот отшельников. Таковы примеры различных причин и связей этих желаний; следует знать, как превосходить их греховность, о чем пространно изложено в [текстах] Махаяны.

Второе — отказ от желаний звуков; относится к голосам арф кунхоу, ситар и флейт, издаваемым струнами, бамбуком, металлом и камнями, а также звуками песен, чтений вслух, возглашений и декламирований гимнов мужчинами и женщинами. [Они] способны воздействовать на глупых людей, [у которых] при слушании немедленно порождается привязанность и вызываются все злые кармы. Так пятьсот святых, проживавших на Заснеженной Вершине, услыхав голос девушки–гандхарва[23] немедленно лишились [состояния] дхьяна–самадхи, опьянились сердцами, помешались и смутились. Таковы примеры различных причин и связей этих [желаний]; следует знать, как превосходить их греховность, о чем пространно изложено в [текстах] Махаяны.

Третье — отказ от желаний ароматов; относится к телесным запахам мужчин и женщин, запахам мирской пищи или всяческих парфюмерий и ароматизаторов. Глупые люди не понимают сущности запахов и потому, ощущая их, немедленно влюбляются, чем открывают врата привязанности. Так, один бхикшу, пребывая у пруда с лотосами, ощутил аромат их цветов, и в его сердце родилось удовольствие и привязанность. Тогда дух пруда упрекнул его, [сказав]: «Зачем ты крадешь мои ароматы?» Так привязанность к запаху пробуждает дотоле неподвижные действия.

Таковы примеры различных причин и связей этих [желаний]; следует знать, как превосходить греховность запахов, о чем пространно изложено в [текстах] Махаяны.

Четвертое — отказ от желаний вкусов; относится к горечи, кислотности, сладости, остроте, солености, мягкости и прочим всевозможным особенностям питья и еды. Эти прекрасные и утонченные вкусы способны породить у простых людей загрязненности, пробудив в них недобрую карму. Например, один шраманера так привязался ко вкусу сыра, что после того, как жизнь его закончилась, немедленно родился [вновь в облике] творожного червя. Из–за всевозможных причин и связей, подобных [указанным], следует знать, как превосходить греховность вкусов, о чем пространно изложено в [текстах] Махаяны.

Пятое ― отказ от желаний прикосновений; относится к мягкости и нежной гладкости частей тел мужчин и женщин, телесного тепла в холод и телесной прохлады в жару, а также к прочим приятным прикосновениям. Глупцы, которым недостает мудрости, погружаются в них с головой, что пробуждает карму, препятствующую [продвижению по] Пути. Уподобим это однорогому риши [из Гандхара], который из–за желания прикосновений лишился божественных сил и окончил дни с развратной женщиной, разъезжавшей у него на плечах. Из–за всевозможных причин и связей, подобных [указанным], следует знать, как превосходить греховность прикосновений, о чем пространно изложено в [текстах] Махаяны.

Спрашивая, говорят: «Каким образом отбрасывают Пять Желаний?» Отвечая, говорят: «Учение (дхарма) отбрасывания желаний подобна изложенному в «[Трактате о великой мудрости»] Махаяны[24].

Увы, рожденные существа! Постоянно опутанные Пятью Желаниями, они, тем не менее, не перестают стремиться к ним! Что же до этих Пяти Желаний, то достижение [цели] не ведет к их утихомириванию, а круговращение зла в сердцах становится еще быстрее, подобно огню, пламя которого взметается лишь выше от подбрасываемых дров. Пять Желаний не дают [продолжительного] удовольствия; так собака все грызет и грызет побелевшую старую кость. Пять Желаний расширяют столкновения, подобно тому как стервятники бьются над падалью. Пять Желаний обжигают людей, как это бывает от огня факела, треплющегося на ветру. Пять Желаний вредят человеку, как это бывает, когда наступают на ядовитую змею. В Пяти Желаниях нет действительности; они подобны обретениям во сне. [Удовольствие от] Пяти Желаний недолговечно и похоже на мгновенное мерцание искры. [Мудрые воспринимают их как врагов и грабителей.[25]] Люди мира, в глупости и заблуждениях, алчно привязываются к Пяти Желаниям и не оставляют их до смерти, из–за чего в последующем мире получают безмерные страдания. Дхарма Пяти Желаний есть нечто, чем животные и рожденные [люди] обладают в равной [степени]. Все живые существа постоянно направляются Пятью Желаниями, так что могут быть названы их рабами.

Из–за этих извращающих желаний они могут пасть на три [низших] пути [перерождений ― скотов, существ ада и голодных демонов. Следует рассуждать так]: «Если сейчас, практикуя дхьяна, я продолжу ставить себе препятствия и затруднения, то стану походить на великого разбойника». Следует срочно удалить эти [Пять Желаний]. Соответственно, в гатха «Дхьяна–сутры»[26] говорится:
То, что не отсечены и не отброшены рождения и смерти,
Имеет причиной алчные желания и привязанность к их вкусу.
Взлелеивание же злобы вплоть до схождения в могилу
Ведет к обретению всех горьких страданий.

Запах тела подобен запаху трупа;
Из девяти его отверстий истекает нечистота.
Подобно червям, радостно плещущимся в дерьме,
Глупец жадно [припадает к] телу ― никаких отличий…

Мудрый созерцает тело соответствующим образом
И не привязывается к загрязнениям мира.
Отсутствие бремени, отсутствие желаний ―
Вот, что зовется истинной нирваной.

Подобно изложенному самим Буддой,
Практикование с единым сердцем и единой мыслью,
Считая вдохи–выдохи при нахождении в дхьяна–самадхи, ―
Это именуется практикованием дхута.

* * *

[Раздел] 3. Сбрасывание покровов
Относительно сказанного ― «сбрасывание покровов»; таковых сбрасываний существует пять. Первое ― [сбрасывание] покрова алчных желаний, второе ― покрова гнева, третье ― покрова сна, четвертое ― покрова возбужденности и сожалений, пятое ― покрова сомнений.

Первое ― сбрасывание покрова алчных желаний; ранее излагалось о рождении желаний в пяти внешних скандха, сейчас выясним рождение желаний в корнях внутреннего ума. Это относится к практикующим, сидящим прямо в состоянии дхьяна, в сердцах которых рождаются представления желаний; мысль за мыслью длятся облики, окутывая хорошее в сердце и препятствуя его развитию («продлению»); осознав это, следует отбросить [покров]. Отчего так? Подобно Шубхакара[27], у которого в сердце возникали желания, можно сжечь тело; тем более огонь, порождающий в сердце желания, ― не сжигает ли он все добрые дхармы? Далее, снедаемые желаниями люди далеко удалились от Пути. Отчего так? Желания есть место пребывания всяческих тягот и смущений; если сердце привяжется к желаниям, оно не сможет приблизиться к Пути. Соответственно изложено в гатха об устранении покрова желаний:
Вступивший на путь стыдливый человек
Берет миску и помогает рожденным существам.
Как можно следовать пяти скандха желаний
И, погрузившись, тонуть в пяти чувствах?

Отбросив удовольствия от Пяти Желаний,
Устраняют [покров] и более на него не оборачиваются.
К чему желать вновь их обрести,
Подобно глупцу, пожирающему свою блевотину?

Все желания в час стремления к ним есть страдание;
Час обретения ― [начало] многих страхов [их лишиться].
В час их потери [переживают] горячую скорбь, ―
Во все времена нет радости.

У всех желаний такие изъяны…
Как можно отбросить их?
Обретя радость глубокого дхьяна–самадхи,
Не будешь более обманываем ими[28].

По причине этих различных причин и связей следует отбросить покров желаний, как толкует об этом гатха Махаяны об устранении желаний.

Второе ― сбрасывание покрова гнева. Этот гнев есть основа и корень лишения всех добрых дхарм, причина и связь попаданий на все злые пути, дом негодования на радость Дхармы, великий вор, [крадущий] доброе сердце, хранилище всяческих злых речей. Далее, практикующий, сидя в дхьяна, может подумать: «Тот человек доставляет мне неприятности, от него страдают мои близкие, он превозносит моих недоброжелателей». [Затем] он может подумать: «Так было раньше, так может быть и далее; это превращается в Девять Страданий». Из–за страданий рождается гнев, ‹из–за гнева рождается злоба, из–за злобы рождается ненависть, из–за ненависти возникает желание добавить страданий другим›[29]. Гнев воспринимается, как окутывающий сердце и потому называется покровом. Следует срочно сбросить его, не позволяя увеличиваться и расширяться. Оттого Шакра–деванам–индра прочел гатха, вопрошая Будду:
Что убивает спокойствие и просветленность?
Что убивает беззаботность?
В чем корень яда,
Поглощающего и разрушающего все доброе?

Будда ответил на эту гатха, сказав:

Убив гнев [обретешь] спокойствие и просветленность.
Убив гнев лишишься горестей.
Корень яда ― в гневе;
Гнев разрушает все доброе.

Поняв это, следует практиковать сострадание и терпение, дабы устранить и отбросить [указанное], очищая этим сердце. Последователи учения Будды пространно излагали это в гатха Махаяны об отказе от гнева.

Третье ― сбрасывание покрова сна. Затемнение внутреннего сознания именуется «сонливостью»; помрачение пяти чувств, когда расслабляются суставы и издается храп, именуется «дремотой». В связи с этой причиной и дано название «покров сна», [который] способен разрушить плод радости в нынешней и в последующей жизни. Такая недобрая дхарма ― самая плохая. Отчего так? [Потому что] прочие покровы чувств возможно, осознав, устранить; спящий же подобен мертвому, у которого нет осознанного понимания. Поскольку нет осознания, его трудно устранить и разрушить. Так некий бодхисаттва обращался к задремавшим ученикам со словами:
Эй, вы! Поднимайтесь! Довольно обнимать зловонный труп!
«Человеком» называют лишь различные нечистоты.
Если бы вы тяжело заболели, или были поражены стрелой ―
При таком страдании от боли как можно заснуть?

Подобно закованным в кандалы и ведомым для удушения —
Как можно заснуть при такой грозной опасности?
Грабители пут еще не разбиты, ущерб еще не предотвращен,
Как если бы вы проживали в помещении вместе с ядовитой змеей.

Либо как бы нахоятся в окружении обнаженных («белых») мечей, ―
Можно ли спать в такой час?
Сон ―это великий мрак, в котором ничего не видно.
День за днем он обманывает, смущает и крадет у человека ясность [видения].

Поскольку сон покрывает сердце, ничего не осознается.
При подобных потерях как можно спать?[30]
В связи с самыми различными причинами следует отказаться от покрова сна, осознать непостоянство, обеспокоиться им, разрушить [наносимый] сном вред, не позволить окутать себя [воздействием его] оглупления. Если сердце [скроется под] тяжелым покровом этого оглупления, необходимо воспользоваться пробуждающим приспособлением дхьяна[31].

Четвертое ― сбрасывание покрова возбужденности и сожалений. Существует три вида возбужденности: телесная возбужденность, возбужденность речи и возбужденность сердца.

Телесная возбужденность [состоит в] привязанностях к удовольствиям, в блужданиях, всевозможных глупостях и неспособности даже на миг сесть и успокоиться. Возбужденность речи [состоит в] привязанности к веселым пениям и декламированиям, спорам о том что правильно, а что нет, бесполезным и развязным беседам, рассуждениям о мирских делах и прочему. Возбужденность сердца [состоит в] проявлении чувствами сердца распущенности и следование им в вольном рассмотрении происходящего; в размышлении над литературой, искусствами и ремесленническими талантами, в недобрых мыслях и представлениях («созерцаниях»), ― это зовется возбужденностью сердца. Возбужденность как дхармы есть разбиение сознаний монахов («оставляющих дом»). Даже если человек собрался сердцем, он не [обязательно] обретает [состояния] самадхи, а уж тем более ― в рассеянной возбужденности. Возбужденный и разбросанный человек подобен опьяневшему слону, не [удерживаемому] крючком [погонщика], или верблюду без кольца в носу; им не запретишь, их не приструнишь. Так, в гатха говорится[32]:
Ты уже побрил голову и надел окрашенную одежду.
Взяв глиняную миску, вышел просить пищу.
Как же теперь радоваться и привязываться к дхармам распущенной возбужденности?
От рассеянности и следования чувствам теряешь преимущества Учения.

Без преимуществ Учения, лишившись к тому же радостей мира, следует осознать свои заблуждения и срочно сбросить [покровы]. Относительно сожалений, [приводящих к образованию покровов]. Если есть возбужденность без сожаления, она не образует покрова. Отчего так? Поскольку в момент возбужденности [сожаление] не пребывает в связях. Однако потом, когда желают войти в самадхи, то могут сожалеть о содеянном, [от чего] грусть и сожаления окутывают сердце; поэтому именуется покровом. Есть два вида сожалений. Первое имеет причиной возбужденность, в дальнейшем порождающую сожаление, как было изложено ранее.

Второе подобно человеку, содеявшему великое и тяжкое преступление и постоянно испытывающему чувство страха. Стрела раскаяния вошла в его сердце, крепко [застряла в нем] и не может быть извлечена. Соответственно, в гатха сказано[33]:
Сделав то, чего не следовало делать,
[Либо] не сделав того, что сделать следовало,
[Человек] сжигается огнем раскаяния и страданий,
А в последующих жизнях попадает на пути зла.

Если человек способен сожалеть о проступках,
Раскаявшись, ему не следует продолжать переживать.
Тогда сердце [почувствует] покой и радость.
Не нужно постоянно возвращаться к этому мысленно.

Если ощущаешь [каким–либо из] двух видов сожаления ―
О том ли, что сделал то, чего не следовало делать,
Или о том, что не сделал того, что сделать следовало, ―
Это есть признак человека–глупца.

Дело не в том, что из–за сожаления в сердце
Сможешь сделать то, что не было сделано.
Все содеянные злые дела
Не могут быть отменены.

Таковы всевозможные причины и связи необходимости сбросить покров возбужденности и сомнения; этим сердце очистится и избавится от окутывающих [его заблуждений].

Пятое ― сбрасывание покрова сомнений. Поскольку сомнения окутывают сердце, во всех дхармах не обретается сознания веры; поскольку в сердце веры нет, в Учении Будды [оказывается] пусто, от него ничего не обретается. Сравним это с тем, как человек вступает в гору драгоценностей: если у него нет рук, то он не сможет ничего получить. Далее, изъяны сомнений многочисленны; не обязательно затрудняющее сосредоточение сейчас, сомнение может стать истинным препятствием для дхьяна. Есть три вида сомнений: сомнение в себе, сомнение в учителе, сомнение в Учении. Первое ― сомнение в себе, когда думают так: «Все мои способности («корни») темны и незначительны; загрязненность [предыдущими] проступками глубока и тяжела. Быть может, [я] не предназначен для этого?» Если позволить возникнуть таким сомнениям в себе, никогда не обретешь проявления дхармы самадхи. Желая такого [проявления] не следует относится к себе легко, так как непросто оценить [степень] корней добра, [посаженных] в прежних жизнях.

Второе ― сомнение в учителе, [когда думают]: «Если таковы его достоинство и облик, он сам не [достиг просветленности на] Пути. Как же он способен тогда учить меня?» Построением таких сомнений и недоумений создают препятствия самадхи. Желание устранить его соответствует изложенному в [трактате] Махаяны: это подобно золотому [песку] в пахнущем кожей кошеле, стремясь получить золото не следует выбрасывать кошель. С практикующим то же самое: хотя [его] учитель может быть и не чист, воспринимать его следует как того, кто родится Буддой. Об этом ясно и пространно изложено в шастрах. Третье ― сомнение в Учении. Люди мира в большинстве привязаны к своим представлениям («сердцу») и неспособны сразу поверить в получаемое Учение, почитать и практиковать [его]. Если человек («рожденный») колеблется, то даже немедленное [приобщение к] Учению не оставляет отпечатка в сердце. Отчего так? Сущность сомнения изложена в гатха:[34]
Как человек, стоящий на перекрестке дорог,
В сомнении и смушении не идет никуда,
Так и в истинно–сущем всех дхарм
Сомнение действует подобным же образом.

Из–за сомнений не действуют и не ищут
Истинно–сущего всех дхарм.
Эти сомнения порождают призрачные представления:
Среди плохого это ― наихудшее.

Среди хороших и нехороших дхарм,
В [круговороте] рождений–смертей и в нирване
Истинная, настоящая Дхарма ― в [погруженности в] самадхи.
Не рождайте сомнений в этом!

Если станешь запутывать себя сомнениями,
Тебя опутает силками Царь Смерти,
Подобно [льву] Симха, хватающему оленя.
Тогда не сможешь обрести освобождения.

Хотя у пребывающих в миру и бывают сомнения,
Надо следовать прекрасным и хорошим дхармам.
Сравнимо с тем, как, увидев развилку пути,
Выбирают самую благоприятную дорогу.

Далее, в Учении Будды вера ― это способность войти; если не имеешь веры, то находись даже в Дхарме Будды, в конечном счете не обретешь ничего. В соответствии с такими разнообразными причинами и связями, осознавая и понимая ошибочность сомнений, следует немедленно отбросить их.

Спрашивая говорят: нехорошие дхармы и песчинки [органов чувств] неисчислимы и беспредельны; отчего же [речь идет] лишь об избавлении от пяти дхарм?

Отвечая говорят: эти пять покровов в своей основе включают Три Яда и [дхармы] равного разделения [между этими тремя], которые в свою очередь состоят из 84 000 моментов обретения утомленности во вратах органов чувств. Первый покров — алчности — есть яд желаний; второй покров — гнева — есть яд раздражительности; третий, из двух покровов, — сна и сомнений — есть яд глупости; таковы эти Три Яда. Возбужденность и раскаяние равно разделены между этими [тремя]; вместе они составляют четыре раздела чувственных страстей. В каждом из них есть 21 000, а во всех четырех — 84 000, поэтому устранение пяти таких покровов есть устранение всех недобрых дхарм. Следуя самым различным причинам и связям, практикующий снимает пять этих покровов. Уподобим его освободившемуся от тяжкого бремени, излечившемуся от серьезной болезни, голодающему, прибывшему в изобильную страну, или счастливо и невредимо спасшемуся от злобных разбойников, — таков этот практикующий. Устранив эти пять покровов, его сердце спокойно и пребывает в безопасности, чисто, прохладно и радостно. Как солнце и луна могут быть скрыты пятью явлениями: дымом, облаками, пылью, туманом, а кроме того им может воспрепятствовать рука асура Раху[35], отчего они бывают неспособны ярко светить, так и человеческое сердце бывает укутано [покровами].
* * *

[Раздел] 4. Упорядочение
‹Когда практикующий впервые садится для занятий дхьяна, желая отправлять Дхарму Будды в десяти направлениях и трех временах, он прежде всего должен дать великий обет привести к освобождению всех живых существ. Поклявшись следовать наипревосходнейшему Пути будд, [он делает свое] сердце крепким как ваджра, [решается быть] изобретательным и храбрым, не жалеть даже собственной жизни и никогда не отступать в стремлении к совершенствованию всех дхарм Будды. Далее, сидя в сосредоточении, правильно настроив сердце, он обдумывает истинные облики всех дхарм, включая именуемые цельными, не цельными и нейтральными, включая внешние и внутренние органы чувств, чувственные предметы, ложное сознание и все дхармы, соотносимые с истеканиями[36] и печалями, включая также обусловленные дхармы в Трех Мирах, связанные с рождениями и смертями, с причинами и связями; [в этом рассмотрении он видит их как] существующие единственно из–за сознания.

Соответственно, в «Сутре Десяти бхуми» сказано: «Повсеместно в Трех Мирах не существует ничего. Все создано единственно сознанием». Если понять, что сознание лишено [внутренне присущей] природы, тогда [постигаешь, что] все дхармы не — реальны. Если сознание свободно от загрязняющих привязанностей, тогда все кармические действия в области рождений и смертей прекращаются. После проведенного таким образом созерцания нужно практиковать затем в установленной последовательности.[37]›

Что называется «упорядочением»? Именуемое [подразумевает] установление пяти моментов («дхарм»): 1. упорядочение питья и еды, 2. упорядочение сна, 3.

упорядочение тела, 4. упорядочение дыхания и ци, 5. упорядочение сердца. Что это такое? Проводя сравнения с этими дхармами, уподобим их [предметам], близким нам по времени: это походит на то, как мирянин–гончар желает создать различные виды сосудов. Сперва он должен хорошо подготовить глину, чтобы та не была ни слишком твердой, ни слишком мягкой; затем он может начинать вращать гончарный круг.

Также это похоже на игру на флейте: сперва настраивают струны, должным образом определив их натяжение; затем можно начинать игру, производя все виды тончайших мелодий. То же и у практикующего сердцем: умело упорядочив пять дел, непременно настраивая их правильным образом, самадхи будет порождено легко. Если же присутствует неупорядоченность, возникнут всевозможные препятствия и трудности и корни добра станет непросто произвести.

Первое: упорядочение еды; причинная дхарма пищи исходно возникает от намерения снабдить тело [необходимым ради] продвижения по Пути. Если есть чрезмерно, дыхание («ци») быстро перекроется телесным, ‹центральная часть забьется›, сто каналов станут непроходимыми, сознание закроется, при сидении мысли будут беспокойны. Если есть недостаточно, тело будет истощаться, сознание — слишком напряженным, обдумывание — некрепким. Ни одна из этих двух [крайностей] не есть путь к обретению самадхи. Далее, если принимать грязную пищу, сердце человека отупеет и смутится; если принимать недолжную пищу, это приведет к различным болезням, а [соотнесенность] Четырех Великих [Элементов] нарушится.

Таково начало практикования самадхи; следует быть крайне внимательным в продвижении. Соответственно, в сутре сказано:
Когда тело спокойно, продвигаются по Пути;
Знать должную меру в еде,
Постоянно радоваться, пребывая и в отдаленном месте,
Находить удовольствия сердца в душевных усилиях, ―
Это называется учением всех будд.

Второе ― упорядочение сна. Сон есть покров непросветленности и заблуждений, нельзя давать ему воли. Если спать слишком много, не только лишишься возможности практиковать Учение святых, но потеряешь также способность сосредотачиваться, что может привести к окутыванию сердца тьмой и продавливанию корней добра.

Следует бодрствовать и постигать [значение] непостоянства, упорядочивать и подчинять сон, делать душевные ци чистыми и белыми, а мысли и сердце ― ясными и незамутненными. Таким образом сможешь утвердить сердце в пределе святых и проявить перед [собой] самадхи. Оттого в сутре сказано[38]: «В начале ли ночи, в конце ли ночи, не следует оставлять возможность [практики]». Не нужно причинами и связями сна позволять этой жизни («одному рождению») проходить впустую, безо всяких обретений. Следует помнить, что огонь непостоянства сжигает все миры, так что надо пораньше озаботиться собственным спасением («переходом») и не [увлекаться] сном.

Третье ― упорядочение тела; четвертое ― упорядочение дыхания; пятое ― упорядочение сердца. Эти [три] следует применять совместно; они не могут быть рассмотрены по отдельности. У них лишь присутствует начальное, срединное и конечное, и в этом смысле способы неодинаковы. Потому есть различия в их обликах вхождения, пребывания и выхода.

Первое ― устройство трех дел при вхождении в дхьяна; желая вступить в самадхи упорядочивают тело. Если пребывают вне сосредоточения ― на ходу, стоя, делая [что–то или] прекращая [действие], в движении или неподвижно ― следует быть крайне внимательным. Если действия грубы, то и дыхание будет грубым; из–за грубых ци сердце станет рассеянным, трудным для упорядочения. Вдобавок, когда вернешься к сидению, то будешь возбужденным и взволнованным; сердце же ― беспокойным и неустойчивым. Хотя и пребываешь вне сосредоточения, сердцу следует использовать упая. Затем, когда войдешь в дхьяна, сердце должно обрести добро и спокойствие.

Впервые опускаясь на подушку, следует сесть так, чтобы место стало спокойным на долгое время и не было никаких помех. Далее, следует правильно разместить ноги: если садиться в [позу] полу–лотоса, то левую ногу следует поместить поверх правой, а затем подтянуть так, чтобы она оказалась близко к туловищу и пальцы левой ноги были вровень с правым бедром, а правой ноги ― вровень с левым бедром.

Если желают сесть в [позу] полного лотоса, тогда правую ногу следует поместить на левой. Далее, ослабляют пояс на одежде, удостоверившись, что он расправлен и не упадет при сидении. Затем располагают руки: открытая левая ладонь кладется на правую, так, чтобы они совместились, после чего их помещают на левой ноге и подтягивают к туловищу, чтобы они были у центра тела.

Далее, следует правильно расположить тело, удостоверившись, что оно выпрямлено, а все члены размещены симметрично; проверить это семь–восемь раз, как при самомассаже. Нельзя позволять рукам или ногам выскальзывать из установленного положения. Далее, следует сидеть прямо, чтобы позвоночник ни горбился, ни прогибался; далее ― выпрямить шею и голову, чтобы нос и пупок оказались на одной линии, а [голова] не клонилась на бок и в стороны, не наклонялась вперед и не откидывалась назад.

Далее, открывая рот, следует спокойно выпускать воздух, причем способ испускания ци не должен быть грубым или поспешным; направлять дыхание вовне следует мягко и ровно, представив, что в разделениях тела места непроходимости ста сосудов выходят прочь с ци. Выдохнув, закрывают рот и через нос вбирают чистые ци, и так три раза. Если телесное дыхание упорядочено, достаточно и одного раза.

Далее, закрыть рот, чтобы губы и зубы были крепко сомкнуты, а язык отведен назад к твердому нёбу. Затем прикрыть глаза так, чтобы не проходил внешний свет; после этого сесть прямо, подобно каменной стеле, не позволяя телу, шее, четырем членам даже малые движения.
Таков способ упорядочения тела
При первом вхождении в дхьяна–самадхи.
Говоря о самом необходимом ―
Не [слишком] расслаблено и не [слишком] напряжено ―
Вот облик упорядоченного тела.

Второе ― способ упорядочения дыхания при первом вхождении в дхьяна, у которого есть четыре облика: 1. ветреный, 2. неровный, 3. обычный («ци»), 4. легкое [дыхание]. Первые три ― неупорядоченные облики, последний ― упорядоченный. Что есть «ветреный» облик? Когда при сидении раздается звук от вдохов и выдохов через нос. Что есть «неровный» облик? Когда при сидении, даже если нет звуков дыхания, при выдохах и вдохах есть задержки и остановки, ― это «неровный» облик.

Что есть облик ци? Когда при сидении, даже если нет звуков дыхания и нет задержек и остановок, при выдохах и вдохах нет тонкости, ― это именуется обликом ци. Облик же [легкого] дыхания ― это ни звуков, ни задержек, ни грубости; выдох и вдох мягки и шелковисты; кажется, они еще здесь, а они уже исчезли. Тело успокаивается, душа ублажается; таков этот облик [легкого] дыхания. Производя («сохраняя») ветреное становишься рассеянным; производя неровное становишься связанным; производя обычное устаешь; производя [легкое] дыхание [входишь в] самадхи. Если, далее, при сидении присутствуют три облика [дахания] ― ветреное, неровное и ци, это именуется не–упорядочением. Использование сердца в таких обстоятельствах приводит к болезненному расстройству; сознанию становится трудно войти в самадхи.

Желая упорядочить это, следует полагаться на три приема («дхармы»). Первый ― успокоить сердце, закрепив его внизу; второй ― расслабить и отпустить свое тело; третий ― видеть ци, проникающие во все поры и отверстия, входящие и выходящие безо всяких препятствий. Если сделать сердце утонченным, дыхание становится прекрасным; при упорядоченном дыхании не рождаются болезни мира, и сердце легко входит в самадхи.

Это называется способом упорядочения дыхания при первом вхождении практикующего в самадхи. Говоря по сути, оно ни грубое, ни ускользающее, ― таков облик упорядоченного дыхания.

Третье ― упорядочение сердца при первом вхождении в самадхи; существует два его значения: 1. упорядочение смущенных и перемешанных мыслей, дабы не позволить им ускользнуть; 2. [постановка на должное] место [состояний] «погруженности», «плавания», «вялости» и «суетливости». Что подразумевает облик «погруженности»?

Если при сидении в сердце муть и мрак, если ничего не запоминаешь, а голова клонится книзу, то это ― состояние «погруженности». В такой момент следует сосредоточить мысли на кончике носа, закрепив, таким образом, сердце в пребывании в [явных] связях, чтобы не было разделения и рассеивания ума. Так возможно исправить «погруженность». Что подразумевает облик «плавания» сердца?

Если при сидении сознание любит двигаться, тело неспокойно, а в мысли [закрадываются] извне ложные связи, то это ― состояние «плавания». Тогда следует успокоить сердце, направив его вниз и установив связи в [области] пупка; утихомирив все смятенные мысли, сердце немедленно оказывается пребывающим в самадхи; в этом случае сознание легко успокоить. Говоря по сути, не — погруженности и не–плавание, ― таков облик упорядоченного сердца.

Спрашивая, говорят: ведь в сердце могут быть также [состояния] «вялости» и «суетливости», не так ли? Отвечая, говорят: бывает и так. Облик «торопливости» сердца, [пребывающего в] самадхи, ― это когда сидя соберут воедино все [возможности] использовать сердце и так, всеми помыслами стремятся войти в сосредоточение, отчего ци поднимается вверх, что вызывает внезапную боль в груди. Тогда следует расслабить сознание, мысленно направив течение ци вниз; тогда болезненные [ощущения] сами прекратятся. Что касается облика «вялости» у сердца, то это ― уход воли просветленности; сознание слабеет и оседает, изо рта иногда вытекает слюна, временами разум грубеет и замутняется. Тогда следует мысленно взбодрить («ускорить») тело, заставить сердце пребывать в [причинных] связях, а тело ― поддерживать [должное] состояние; таково лечение от этого.

Следует также знать, что у сердца бывают облики грубости и ускользания. Таковы способы упорядочения сердца при первом вхождении в самадхи.

Теперь, вхождение в самадхи в основе представляет следование от грубого к тонкому; «грубое» здесь представлено телом, и дыхание пребывает внутри него.

Сердце наиболее тонко и спокойно; упорядочением грубого достигают утонченного и заставляют сердце успокоиться, ― таков начальный способ вхождения в самадхи.

Второе: пребывая в сидячем [положении], упорядочивают три дела. В течении сидения ― долгого ли, короткого ли, длящегося ли один, два или три из двенадцати [двухчасовых] промежутков ― сосредоточивают мысли на использовании сознания. В этом [состоянии] следует хорошо понимать: упорядочены или нет облики трех областей ― тела, дыхания и сердца.

Продолжая сидеть, даже закончив упорядочение тела, иногда [замечают], что это тело или вяло, или беспокойно, или согнуто, или изогнуто, или наклонено вперед, или откинуто назад. Осознав это, следует исправить, убедиться в его спокойствии и неподвижности, в отсутствии в нем вялости и беспокойства, в том, что поза («пребывание») прямая, выровненная и выпрямленная. Сидя далее, даже при упорядоченном теле, [можно заметить] неуравновешенность ци. Признаки такой неупорядоченности подобны изложенным выше; может ―это ветреное, или прерывистое [дыхание], либо ― убыстренность ци, так что в теле [ощущается] напряженность и переполненность. Тогда следует использовать прежде[упомянутые] способы, следуя исправлениям. В каждом случае путь дыхания должен быть мягким и гладким: он как бы есть, и его как бы нет. Далее, во время сидения, даже при упорядоченных теле и дыхании сердце бывает несобранно из–за «погруженности», «плавания», «вялости» и «торопливости». Тогда, осознав это, следует использовать прежде[упомянутые] способы и вернуть его во внутреннюю неподвижность.

Упорядочение трех этих дел, безусловно, не имеют жесткой последовательности; выявляют неупорядоченное и занимаются им, чтобы во время одного сидения тело, дыхание и сердце, эти три, пребывали в должном состоянии и не являлись помехой друг для друга. Достигнув покоя и недвойственности, обретают способность устранять недуги прошлых существований, быть начеку и предотвращать возникновение [препятствий], возможность подниматься по пути самадхи.

В–третьих, ‹упорядочение трех моментов во время исхода дхьяна, когда практикующий› заканчивает сидение в сосредоточении, когда желает выйти из самадхи, ему следует сперва направить («испустить») сердце на соответствующие причинные связи, затем открыть рот и выпустить ци, представляя, как дыхание следует по ста каналам в соответствии с умственным направлением. Затем надо слегка подвигать телом, далее подвигать плечами, а потом руками, головой и шеей; далее двигают обеими ногами, с тем чтобы они вновь стали расслабленными. Затем руками растирают все поры, после чего массируют руки, чтобы они потеплели; затем прикрывает ими оба глаза, после чего открывает их. Подождав, пока тело нагреется, можно встать, ходить и выходить, как пожелаешь. В противном же случае, из–за того, что во время сидения сердце обрело [некое особое] пребывание, если спешить и быть резким в движениях, определенные тонкие дхармы не [успеют] рассеяться; продолжая оставаться в теле, они приведут к головной боли у человека, отвердению сочленений ста костей, подобному ревматизму. Во время последующих сидений могут возникнуть переживания, возбужденность и беспокойство. Поэтому, когда сознание желает выйти из самадхи, следует быть очень внимательным.

Таковы способы упорядочения тела, дыхания и сердца при выходе из самадхи, поскольку выходя из тонкого следуют к грубому.

Это называется умелым вхождением, пребыванием и выходом и описано в гатха:
В продвижении и остановке есть [должная] последовательность,
[При которой] грубое и тонкое не противоречат друг другу.
Это сравнимо с [откликом] хорошо объезженной лошади,
Когда желают остановиться, а потом решают двигаться [дальше].

‹В «Сутре цветка [лотоса Благого] Закона»[39] сказано: «Ради Пути Будды все бодхисаттвы великого собрания усердно практиковали в течение неисчислимых тысяч десятков тысяч коти[40] кальпа, стали умелыми во вступлении, пребывании и выходе из неисчислимых сотен тысяч, десятков тысяч коти самадхи, обрели великие чудесные силы, долго отправляли практики брахманов, стали умелыми в отправлении последовательности добрых дхарм».›

* * *

[Раздел] 5. Практикование упая
Что зовется практикованием упая? Называемое таким практикованием содержится в пяти дхармах: 1. желание, 2. духовная решимость, 3. мышление, 4. различающая мудрость, 5. единое сердце.

Первая ― желание. Желание отстраниться от мира, ото всех ложных мыслей и ошибочных взглядов, желание обрести все дхьяна–самадхи и врата дхармы мудрости.

Поэтому также может быть названо «решимостью», «стремлением», «приязнью к», «удовольствием от». Такой человек решительно стремится ко всем глубочайшим вратам дхармы, нравящимся ему, от которых он получает удовольствие, поэтому названо «желанием». Об этом говорил Будда, изрекая: «Все добрые дхармы имеют в основе желание»[41].

Вторая ― духовная решимость. Твердо придерживаясь обетов, избавившись от пяти покровов, не отвлекаясь, собранно, [пребывают] в начальных и последних [стражах] ночи. Уподобим это сверлу для [разжигания] огня, которое еще не разогрелось, но до конца не будет знать покоя; это зовется духовной решимостью. Как сказал Будда Ананде[42], «Поскольку все будды обладают непреклонной духовной решимостью единого сердца, [они] обретают [ануттара–самъяк–]самбодхи; сколь же невыразимо изобилен добром Путь Дхармы!» Третья ― мышление. Следует помнить, что этот мир обманчив и должен быть признан низким, тогда как мудрость дхьяна–самадхи почтенна и благородна, и должна быть признана высокой. Если обрести дхьяна–самадхи, немедленно появляется способность к совершенному вырабатыванию всяческой непросачиваемости, к [появлению] сил Пути чудесных способностей; становление совершенной и равной просветленности вовлекает в широкое переправление рожденных существ [на другой берег]. Это должно быть признано благородным; это называется осознанием.

Четвертая ― различающая мудрость. Измеряют радости мира [в сравнении с] радостями мудрости дхьяна–самадхи, [прикидывая] обретения и потери, легкое и весомое. Отчего так? Что касается радостей мира, то радостей [в нем] мало, а страданий много; [этот мир] ложен, обманчив и неистинен, [полон] потерь и [излишней] легкости. Что касается радостей мудрости дхьяна–самадхи, то в них нет протекания и обусловленности, они неподвижны, спокойны и свободны. В них навечно удалены рождение и смерть, все пребывает вне страданий; в них обретения, в них весомость. Из–та таких разделений названо «различающей мудростью».
‹Далее, практикующий, отправляющий прекращение и созерцание, подобно использованию освещения низлежащего, воспринимает умом пять практик чжи–гуань, обретает этим спокойствие сердца и потому непременно вступает во Врата Дхармы.

По этой причине названо «различающей мудростью».›

Пятая ― единое сердце в высветлении различений мудрости мышления. Ясно видят, что этот мир подвержен болезням, подвержен злу; хорошо понимают, что дхьяна — самадхи исполнены мудрости и тончайших добродетелей, признанно благородны, признанно почтенны. В такое время следует единым сердцем решиться на практикование и отправление прекращения и созерцания. [Тогда] сердце станет подобным ваджре, небесные демоны и [существа] внешних путей не смогут препятствовать и разрушать [обретаемое]. [Настрой должен быть таким, что] даже если усилия окажутся бесплодными («пустыми»), без обретений, попытки продолжатся до конца, без поворачивания назад, без изменений [решимости], ― это и зовется «единым сердцем».

Далее, уподобим это страннику; первое, что он должен знать о дороге ― проходима она, или имеет препятствия. После этого он собирается с духом («решается единым сердцем») и движется вперед соответственно. Потому здесь толкуется о различающей мудрости и едином сердце, а [в сутре] сказано[43]:
Без мудрости нет дхьяна,
Без дхьяна нет мудрости;

В этом ― значение [вышеизложенного].
* * *

[Раздел] 6. Истинное практикование
‹Если практиковать и изучать прекращение и созерцание, следует охватить проницательным взором их общую, единую сущность в целом («от шеи до хвоста»).›

Есть два типа практикования чжи–гуань: 1. практикование в сидении, 2.

практикование [в прохождении через причинные] связи и в откликах на область [вещей].

Первый ― практикование чжи–гуань в сидении; хотя изучение Пути и обретаемо во всех четырех видах поведения[44], сидение ― наилучший [способ], поэтому сперва проясняют прекращение и созерцание в связи с сидением [в дхьяна]. Коротко [говоря есть] пять неодинаковых значений: 1. практикование чжи–гуань для прекращения («разрушения») грубости и смятения в сердце начинающего, 2.

практикование чжи–гуань для излечения сердечных болезней «погружения» и «плавания», 3. практикование чжи–гуань в следовании всему правильному, 4.

практикование чжи–гуань для исправления тонких состояний сердца в самадхи, 5.

практикование чжи–гуань для достижения равновесия самадхи и мудрости.

Первое ― отчего оно называется «практикованием чжи–гуань для прекращения грубости и смятения в сердце начинающего»? Сказано, что, когда практикующий впервые садится в дхьяна, [ему] следует практиковать прекращение ради устранения из сердца грубости и смятения. Если же прекращение не сможет разрушить их, следует немедленно практиковать созерцание. Оттого и говорится о практиковании чжи–гуань для прекращения грубости и смятения в сердце начинающего.

Теперь, выяснение практикования чжи–гуань включает два момента: 1. сперва практикование прекращения, 2. затем практикование созерцания.

Есть три разновидности прекращения. Первая ― прекращение с [привязыванием] внимания к условиям вещественного окружения, например направление сознания на кончик носа или пупок, дабы оно не рассеивалось. Потому в сутре говорится: «Связывая сердце, избегают ничегонеделания, подобно тому, как обезьяну сажают в клетку»[45]. Вторая ― прекращение с управлением сердцем; подразумевается управление им, что бы в нем ни возникало, дабы не дать ему уклониться и рассеяться. Поэтому в сутре сказано: «Относительно этих пяти органов чувств» («корней»), сердце ― их правитель. Потому все вы должны умело управлять сердцем». Эти две [разновидности] проявлены в обликах и делах, и нет нужды входить в подробные разъяснения.

Третья ― прекращение [постижением] истинной сути. О чем бы ни размышляло сердце, постигнув, что все и всяческие дхармы повсеместно рождаются от причин и связей и лишены само–природы, сознание не [станет] тянуться («брать») к ним. Не беря их, сердце ложных мыслей исчезнет, поэтому зовется «прекращением». Как это описано в сутре[46]:
Во всех и в каждой дхарме
Причины и связи пусты и лишены правителя.
Давший отдых сердцу, проникший в исходный источник
Носит звание шрамана.

‹Когда практикующий впервые изучает сидение в дхьяна, желая практиковать Учение Будды в Десяти Направлениях Трех Миров [― прошлого, настоящего и будущего], ему следует дать торжественные клятвы и обеты оставить рожденных существ и стремиться к непревзойденному Пути. Его сердце становится крепким и несломимым как алмаз; телом, [всей своей] жизнью они обретают храбрость духа ради продвижения вперед. Если произойдет становление всех дхарм Будды, он уже никогда не отступит. Соответственно, далее, во время сидения следует думать об истинных обликах всех и всяческих дхарм, правильно их воспринимая. То, что здесь названо «всеми и всяческими дхармами», есть прояснение всех дхарм, воспринимаемых сердцем. Все добрые дхармы, недобрые дхармы, не–фиксированные дхармы, все дхармы чувственных страстей с наличием просачивания [в мир непостоянства], все Три Мира с наличием причин, рождений и смертей, причин и следствий («плодов»), все эти дхармы существуют лишь из–за [движений] сознания.

Поэтому в «Сутре Десяти бхуми»[47] сказано:
В Трех Мирах нет отдельных дхарм.
Все они созданы лишь Единым Сердцем.

Если практикующий постигнет, что в сердце нет [само–]природы, это и будет действительный [облик] всех дхарм. Если во всех дхармах нет истинно–[сущего], то это ― обман и ложь. Если знать, что это ― обман и ложь, [постигнешь, что] это ― пустота, у которой нет повелителя, в противном случае ее нельзя было бы ухватить. Если бы не было за что схватиться, сердце пребывало бы в ложных мыслях. Пребывая же в ложных мыслях, сердце пришло бы в упадок и стало бы бесполезным. Такая бесполезность есть исходных источник всех дхарм. Если успокаивать сердце в его исходном источнике, не станет загрязненностей. Если в сердце не будет загрязненностей, прекратятся кармические действия всех рождений и смертей. Если прекратятся кармические действия рождений и смертей, спадет грязная [пелена]. Поэтому в сутре сказано[48]:
Наличествующее сердце не знает сердца.
Сердце не видит сердца.
Сердце пробуждает мысли ― отсюда заблуждения.
Отсутствие мыслей ― очищение от грязи.

Если практиковать таким образом истинную суть прекращения, это, разумеется, следует знать. Такой человек непременно обретет очищение от загрязненности и будет именован великим шрамана. Таково краткое изложение облика практикования истинной сути прекращения.[49]›

Второе: что есть практикование созерцания? Есть два вида созерцания — взаимодействующее и правильное.

[Первое] — взаимодействующее созерцание, противопоставляет созерцание нечистого чувственным желаниям; созерцание сострадательного сердца подобно противопоставлению гневу и ненависти. Соответствующим же образом все прочие созерцания именуются взаимодействующими. Не станем сейчас проводить иных разделений.

Второе — правильное созерцание, то есть созерцание мудрости истинно–сущего всех дхарм, ‹как лишенных признаков и произведенных причинами и связями.

Отсутствие [само–]природы в причинах и связях — вот облик действительности. Если сперва постичь, что совершенно все в созерцаемой области пустотно, тогда сердце, способное погрузиться в созерцание, само по себе отстраняется от проявления. В начальных и последующих разделах работы излагается именно этот принцип.

Читающему следует самому подробно это рассмотреть.› В сутре[50] это изложено так:
Все дхармы не имеют твердого основания,
Постоянно пребывая в мыслях.
Тот, кто уже понял, узрев пустоту,
Не имеет никаких мыслей.

Второй [вид] включает практикование прекращение и созерцание в качестве противопоставления беспорядочности «погружений» и «плаваний» сердца. Когда практикующий впервые садится в дхьяна, если [он понимает, что] его сердце следует обусловленности, то все и всяческие дхармы не пребывают в мыслях; однако, если даже при применении вышеуказанного истинно–сущностного прекращения появятся ложные мысли, тогда нужно следовать всем дхармам обусловленного сердца, будь то [дхармы] добра, зла, неопределенные, будь то гнев, алчность, загрязненность Трех Ядов или прочее. Размышляя над всеми делами мира, следует, напротив, созерцать пробуждающее их сердце. Таким образом, в прочих сердцах то это есть, то этого нет. Если этого нет, то «отсутствие» есть «отсутствие сердца». Как может сердце пребывать? Если говорится, что в сердце это есть, значит должно пребывать в прошлом, настоящем и будущем. [Сказать, что] пребывает в прошлом — но ведь прошлое уже разрушено, как же может [там] пребывать сердце?

[Сказать, что] пребывает в будущем — но ведь будущее еще не настало, как же может [там] пребывать сердце? [Сказать, что] пребывает в настоящем — но ведь его невозможно ухватить, а раз невозможно ухватить, то нельзя [утверждать, что] сердце пребывает. И далее, если сердце пребывает в настоящем, в каком облике следует созерцать действительно настоящее сердце? Созерцая его таким как есть, облика не увидишь, поскольку сердце необретаемо, а раз оно необретаемо, то и говорить о наличии сердца не приходится. И далее, если облик сердца появляется посредством рождений и разрушений, то сердце и есть эти рождений и разрушения и не есть эти рождения и разрушения. Если оно есть эти рождения и разрушения, то во всех травах и деревьях должны содержатся рождения, разрушения, а также облики этого сердца. Если же их нет в обликах сердца, то становление обликов сердца не должно происходить посредством рождений и разрушений; следует это знать: облики сердца необретаемы. Поскольку облики сердца отсутствуют, нет и самого сердца. И далее, если даже говорят, что становление сердца происходит по причине рождений и разрушений в кшана настоящего, хотя в данный миг ясно ощущаешь рождение и разрушение, [сердце] все же необретаемо. Как может быть становление сердца? Если говорить о том, что в настоящем есть рождения и разрушения, то тогда сердце прошлого должно было разрушиться, а сердце настоящего родиться, однако оно не уничтожается и не рождается. Если бы в прошлом сердце уничтожалось, а в настоящем рождалось, из чего бы оно рождалось? Если бы не уничтожалось и не рождалось, тогда должны были бы пребывать два сердца рядом. В действительности же это не так. Как можно говорить, что оно рождается не уничтожаясь? Следует же знать, что оно не рождается и не уничтожается, а также ни не рождается, ни не уничтожается. Одним словом, рождения нет; если же нет рождения, то нет и разрушения. Если же нет рождения и разрушения, как может становление сердца проходить посредством рождений и разрушений? Знайте, поэтому, что сердце непостижимо.

И далее, если утверждать, что в настоящем наличествует сердце, тогда оно рождается из себя, рождается из других, рождается из себя и других, рождается не из себя и других. Если говорить, что рождается из себя, то отчего не рождается из себя, когда не противопоставлено вещам? Если говорить, что рождается из других, то, раз сердце есть дхармы прочих, то сердце других рождает другое сердце. Разумеется, сердце других никак не может стать своим сердцем. Если дхармы других не есть сердце, что может породить «не–сердце» в сердце? Говорить, что сердце рождается по причине смешиваемости себя и других, также неверно. Если бы и в себе, и в других было сердце, не нужно было бы ждать рождения сердца из их смешанности. Если не рождается ни из себя, ни из других, то не может родиться и из их смешения. Если бы рождалось не по причине себя или других, то должно было бы рождаться в пустоте; в действительности же это не так. Рождается от причин и связей, — соответственно непостижимо. Как же может родиться без причины? Таким образом, посредством этих всевозможных причин и связей испытывают рождение в сердце настоящего; величественный же предел [остается] непостижимым.

Если же не обретать созерцаемое сердце, обретаешь способность мудрости созерцания, и все дхармы [становятся] непостижимыми. Если все дхармы непостижимы, то нет и зависимости от сердца; если нет зависимости от сердца, то нет мыслимого и запоминаемого. Если нет мыслимого и запоминаемого, пресекаются «опрокидывающие» мысли; если устраняются «опрокидывающие» мысли, нет отдельных разделений сердца. Если нет отдельных разделений сердца, исчезают споры и пререкания сердца; если исчезают споры и пререкания сердца, нет чувственности и гнева. Если нет чувственности и гнева, не пробуждаются взбирающиеся связи постижения и созерцания; если не пробуждаются такие связи, тело и сердце пребывают в естественном покое. Если тело и сердце пребывают в естественном покое, обретается истинное самадхи; если обретается истинное самадхи, возникает истинно–действительная мудрость и навсегда устраняются все рождения и смерти.

Поэтому в гатха шастры толкований[51] сказано:
Праджня–парамита
Не опрокидывает истинные дхармы.
Мысли, разум, созерцание уже устранены,
Все дхармы слов и речей уничтожены,
Неисчислимые проступки стерты и разбиты;
Чистое сердце постоянно едино.
Такой почтенный и утонченный человек
Способен видеть праджня.

Таково краткое изложение области прекращения и созерцания для разбивания смятенного сердца начинающего.

Второе — чжи–гуань практик для излечения сердечных болезней «погружения» и «плавания». Когда практикующий впервые садится в дхьяна, если его сердце во мраке и в пыли, если он ничего не воспринимает, [бессмысленно] уставившись [перед собой], или когда он [слишком] много спит, тогда следует практиковать созерцание ради полного прояснения. Посреди сидения сердце движется плавая, [становясь] легким, возбужденным и беспокойным; тогда следует практиковать прекращение, дабы положить этому конец. Таково краткое разъяснение особенностей (обликов) практик для излечения сердечных болезней «погружения» и «плавания».
‹При их употреблении следует лишь хорошо представлять, какие лекарства [применимы] к болезни. В каждом отдельном случае излечения возможны упущения от отдаления и предубежденности.›

Третье — чжи–гуань в следовании должному. Когда практикующий садится в дхьяна, однако, хотя и практикует созерцательное прояснение ради избавления сердца от «погружения», его сознание так и не [становится] светлым и чистым и нет воздаяния Дхармы, ему следует тогда практиковать прекращение, дабы остановить его. Если во время прекращения он немедленно осознает, что его тело и сердце успокоились, очистились и прояснились, следует знать, что это — должное прекращение, и надо немедленно использовать прекращение для успокоения сердца.

Если практикующий во время сидения в дхьяна даже и практикует прекращение для избавления от «плавания» и движения, однако сердце не пребывает [в покое] и нет воздаяния Дхармы, следует практиковать созерцание. Если, находясь в созерцании, он немедленно осознает, что его сердце и дух прояснились и очистились, стали спокойными и устойчивыми, следует знать, что это — должное созерцание, и надо немедленно использовать созерцание для успокоения сердца. Таково краткое разъяснение особенностей (обликов) следования должному в практиковании прекращения и созерцания. ‹При их практиковании следует хорошо представлять — что есть должное; тогда сердце и дух [станут] спокойными и устойчивыми, устранятся болезни от чувственных страстей и [обретется] подтверждение всех Врат Дхармы.›

Четвертое — практикование чжи–гуань, исправляющие утонченные [состояния] сердца в самадхи. Относится к [тому случаю, когда] практикующий сперва воспользовался прекращением и созерцанием для противостояния и разрушения грубости и смятенности [мыслей] и, поскольку смятенное сознание уже прекратилось, немедленно вошел в самадхи. Из–за утонченности сердца в самадхи, он осознает, что тело пустотно и упокоено и обретает наслаждение и радость. ‹Либо, возможно возникновение сердца, [склоняющегося к] выгодам и удобствам, способного, посредством утонченности сознания, следовать («получать») искаженному и ложному принципу.› Если не знать ложности и обманчивости [такого] сердца в самадхи, непременно родятся привязанности желаний; ‹если родятся привязанности желаний, они будут восприниматься, как истинные›. Если же знать, что они ложные и обманчивые, любовь и взгляды[52] не пробудятся; это и называется практикованием прекращения.

Если, несмотря на практикование прекращения, сердце остается привязанным к заблуждениям, ‹а карма пут любви и взглядов не исчезает›, тогда следует практиковать созерцание, направив его на утонченность сердца в самадхи. Если не увидеть утонченного сердца в самадхи, тогда не ‹обретается› привязанности к самадхи ‹видения; если же не обретается привязанности к самадхи видения, тогда карма чувственных страстей любви и взглядов будет повсеместно и полностью уничтожена и разбита›; это и называется практикованием созерцания. Таково краткое изложение особенностей (обликов) практикования чжи–гуань исправления утонченностей сердца в самадхи. ‹Отдельные разделения способов чжи–гуань одинаковы с прежде[изложенными]. Единственное отличие в том, что [они направлены на] уничтожение недостатков тончайших взглядов, [присущих] самадхи.›

Пятое — практикование чжи–гуань ради уравновешивания самадхи и мудрости. Сидя в сосредоточении практикующий по причине ли отправления прекращения, или по причине совершения созерцания входит в дхьяна–самадхи. Если даже обретя вхождение в самадхи [он] не [достигает] созерцательной мудрости, то это — «глупое самадхи», неспособность рассечь путы. ‹Либо эта созерцательная мудрость незначительна и мала; значит [он] неспособен пробуждать истинную мудрость, рассекать все путы, отворять все Врата Дхармы.› Тогда следует практиковать созерцательное исследование по разделениям. Если в самадхи раскроется и высвободится мудрость, то есть ‹самадхи и мудрость станут равно уравновешены›, [он] будет способен рассечь путы ‹[и достигнет] подтверждения всех Врат Дхармы›.

Когда практикующий сидит в дхьяна, по причине практикования созерцания, или по причине практикования прекращения ‹внезапно проявляется мудрость, однако сердце самадхи отсутствует; мудрости уже много›, однако сердце внезапно открывается и мудрость проясняется. Хотя ‹сердце, не обретшее самадхи›, может быть незначительным по сосредоточенности сознания; тогда это сердце движется и рассеивается. Подобно [огню] лампы на ветру, оно не освещает вещи полностью, поэтому в разъясняющей шастре сказано: «Если нет сосредоточенности сердца, то хоть и говорится о мудрости созерцания пустоты, отсутствия обликов и прочем, все это — “опрокидывающая” мудрость, это — мудрость сумасшествия, неспособность выйти и отстраниться от рождений и смертей». Тогда следует вернуться к созерцанию прекращения, посредством которого обретешь сердце самадхи. Обретение же сердца самадхи, подобно [огню] лампы в закрытой («тайной») комнате, способно немедленно рассеять тьму, ясно осветив [все] вещи по отдельности. Таково краткое разъяснение практикования двух способов чжи–гуань ради уравновешивания самадхи и мудрости.

Если практикующий, сидя прямо в истинной дхьяна, сможет умело использовать пять этих способов чжи–гуань, если в их выборе и устранении он не ошибется с тем, что должно, тогда следует знать, что этот человек умело практикует Дхарму Будды, и эта жизнь не пройдет для него впустую.

Второй способ: проясняя практикование чжи–гуань при прохождении через обусловленность и в отношении к вещам. Сидеть выпрямившись в постоянной дхьяна ― непременное условие вступления на Путь; однако наличие у человека ответственностей («беспокойств») непременно вовлекает его в связи вещей. Если следовать связям мира вещей и не практиковать прекращение и созерцание, это вызовет провалы и повреждения в сердце практик, в соприкосновении [с этим миром] пробудятся путы кармы. Как тогда быстро обрести соответствие облику Дхармы Будды? Если во все времена непрестанно практиковать упая мудрости и самадхи, тогда ― следует знать ― это человек непременно сможет достичь проникающего постижения всех дхарм Будды. Что называют прекращением и созерцанием при прохождении через обусловленность? Называемое связями имеет шесть разновидностей: 1. хождение, 2. стояние, 3. сидение, 4. лежание, 5. делание и созидание, 6. говорение слов. Что называют практикования прекращения и созерцания в отношении мира вещей? Именуемое миром вещей есть область Шести Пылинок. Первая ― глаза в отношении обликов (форм), вторая — уши в отношении звуков, третья ― нос в отношении запахов, четвертая ― язык в отношении вкусов, пятая ― тело в отношении к осязаемому, шестая ― ум в отношении к дхармам.

Отправление практикующим чжи–гуань в отношении этих двенадцати явлений и есть практикование прекращения и созерцания при прохождении через обусловленность.

Хождение; когда ходят следует производить такую мысль: «Ради чего я сейчас хочу ходить?» Если ради недобрых и неопределенных дел, то ходить не следует; если же ради добрых приобретений, если в соответствии с Дхармой, то ходить следует. Что называется практикованием остановки во время хождения? Если в момент хождения окончательно понимают, что оно производится из–за всевозможных причин, а значит наличествуют все дхармы ― хорошие, плохие и прочие, и что ни единой дхармы не обретешь, следует прекратить пробуждение ложных мыслей; это и называется практикованием остановки. Как можно практиковать созерцание при хождении?

Следует произвести такую мысль: «Поскольку телом двигают по причине сознания, наличествует такое перемещение вперед. Из–за наличия причины появляются все дхармы ― хорошие, плохие и прочие, потому и называется “хождением”». [После этого следует], напротив созерцать сердце хождения, не видя в нем никаких обликов и признаков. Следует знать, что и ходящий, и все дхармы [хождения] совершенно пусты и спокойны; это и называется практикованием созерцания.

Сохранение в хождении имеет смысл практикования чжи–гуань Пяти Пылинок; об этом разъяснялось ранее.

Далее, во время стояния следует производить такую мысль: «Ради какого дела я сейчас желаю стоять?» Если для дел недобрых и неопределенных, то не должно стоять; если же ради хороших, выгодных дел, то должно стоять.

Как можно практиковать прекращение при стоянии? Во время стояния следует полностью осознавать, что именно по причине стояния наличествуют все дхармы ― хорошие, плохие и прочие, и ни единой дхармы невозможно обрести, тогда ложные мысли не пробудятся; это и называют практикованием прекращения при стоянии. Что есть практикование созерцания при стоянии? Следует создать такую мысль: «Посредством усилий сердца тело устанавливается в покое; из–за этого пребывают все дхармы ― хорошие, плохие и прочие». Потому и называется «стоянием». [Тогда следует] отвернуться и созерцать сердце стояния, не видя [в нем] обликов и признаков. Следует знать, что и стояние, и все дхармы [стояния] совершенно пусты и неподвижны, ― это и называется практикованием созерцания. В стоянии также есть пять видов практикования чжи–гуань; о них подробно говорилось ранее.

Далее, во время сидения следует производить такую мысль: «Ради чего я сейчас хочу сидеть?» Если ради недобрых и неопределенных дел, то сидеть не следует; если ради добрых и благоприносящих дел, тогда следует сидеть. Что называется практикованием прекращения при сидении? Во время сидения следует точно («окончательно») знать, что именно из–за сидения наличествуют все дхармы ― хорошие, плохие и прочие, однако ни единой дхармы невозможно обрести. [При понимании этого] не станут пробуждаться ложные мысли; это и называется практикованием прекращения. Что есть практикование созерцания при сидении?

Следует произвести такие мысли: «Из–за созданных сердцем мыслей успокаивают тело, скрестив ноги; из–за этого наличествуют все дхармы ― хорошие, плохие и прочие». Поэтому называется «вызванным сидением». Отвернувшись [от этого и] созерцая сердце сидения не увидят обликов и признаков, так что следует знать: и сидение, и все дхармы сидения совершенно пусты и спокойны. Это и называется практикованием созерцания. В практиковании чжи–гуань сидения есть пять разделений, о которых подробно говорилось ранее.

Далее, во время лежания следует производить такую мысль: «Ради чего я сейчас хочу лежать?» Если ради неподобающих занятий или безделья, то лежать не следует; если ради упорядочения Четырех Великих [Элементов], тогда следует лежать, и лежать подобно царю львов. Что называется практикованием прекращения при лежании? Когда ложатся спать, следует точно знать, что из–за лежания наличествуют все дхармы ― хорошие, плохие и прочие, однако ни одной дхармы невозможно обрести; при понимании [этого] не будет пробуждения ложных мыслей.

Это и называется практикованием прекращения. Что есть практикование созерцания при лежании? Следует производить такую мысль: «Из–за перетруждения сердца впадают в [состояние] затуманенности и мрака, выпуская из рук Шесть Разделений (органов чувств), по причине чего наличествуют все дхармы ― хорошие, плохие и прочие». Отвернувшись [от этого и] созерцая сердце лежания не увидят обликов и признаков, так что следует знать: и лежание, и все дхармы лежания совершенно пусты и спокойны. Это и называется практикованием созерцания. В практиковании чжи–гуань лежания есть пять разделений, о которых подробно говорилось ранее.

Далее, при делании следует создавать такую мысль: «Ради чего я сейчас желаю заняться таким делом?» Если ради нехороших, неопределенных моментов, то делать не следует; если ради хороших, благоприятных моментов, то делать следует. Что называется практикованием прекращения в занятии делами? Когда чем–то занимаешься, следует точно знать, что именно по причине этих дел наличествуют все дхармы ― хорошие, плохие и прочие, и ни одной дхармы невозможно обрести.

[При понимании этого] не будет пробуждения ложных мыслей; это и называется практикованием прекращения. Что называется практикованием созерцания при занятии делами? Следует думать так: «Из–за того, что сердце двигает телом и руками, отправляются все дела; по этой причине пребывают все дхармы ― хорошие, плохие и прочие; отсюда название “занятие делами”». Отвернувшись [от этого и] созерцая сердце делания не увидят обликов и признаков, так что следует знать: и делание, и все дхармы делания совершенно пусты и спокойны. Это и называется практикованием созерцания. В практиковании чжи–гуань делания есть пять разделений, о которых подробно говорилось ранее.

Далее, когда говорят, следует создавать такую мысль: «Ради чего я сейчас желаю говорить?» Если из–за желания спорить и разъяснять, что есть нехорошее и неопределенное дело, тогда говорить не следует. Если ради вещей хороших и благоприятных, то говорить следует. Что называется практикованием прекращения в говорении? Когда что–то говоришь, следует точно знать, что именно по причине этих слов наличествуют все дхармы ― хорошие, плохие и прочие, и ни одной дхармы невозможно обрести. [При понимании этого] не будет пробуждения ложных мыслей; это и называется практикованием прекращения. Что называется практикованием созерцания при говорении? Следует думать так: «Из–за того, что сердце осознает созерцание, когда дыхание ци движется в горле, по языку и губам, зубам и гортани, и выходят звуки, образующие слова речи; по этой причине пребывают все дхармы ― хорошие, плохие и прочие; отсюда название “говорение”». Отвернувшись [от этого и] созерцая сердце говорения не увидят обликов и признаков, так что следует знать: и говорение, и все дхармы говорения совершенно пусты и спокойны.

Это и называется практикованием созерцания. В практиковании чжи–гуань говорения есть пять разделений, о которых подробно говорилось ранее.
‹Шесть способов практикования чжи–гуань, изложенные выше, следует применять соответственно тому, что должно и что соответствует определенному времени. В каждом случае они включают пять ранее [изложенных] моментов о прекращении и созерцании, [к которым следует прибегать] так, как об этом говорилось выше.›

Далее, что именуется практикованием прекращения, когда глаза видят формы.

Когда перед глазами предстают облики, следует знать, что они подобны луне, [отражающейся] в воде, и в них нет истинной действительности. Если видеть согласующееся с чувствами, не будет пробуждения алчной чувственности.

Если видеть формы, с которыми чувственно расходишься, не пробудятся заблуждения ненависти; если видеть формы, с которыми не расходишься, но которым и не следуешь, не пробудится непроясненность и все смятенные размышления; это называется практикованием прекращения. Что называется практикованием созерцания в то время, когда глаза видят облики? Следует создавать такую мысль: «Во всем видимом нет форм видения». Как может такое быть? В их корнях, песчинках[53], пространстве и ясности, в каждом из них ничего не увидеть, ничего не разделить.

Сочетания причин и связей рождает сознание взглядов, причины и взгляды сознания взглядов рождают сознание разума; когда же рождается сознание разума, немедленно становятся возможными разделения среди всевозможных видов форм. По этой причине появляются все виды дхарм: хорошие, плохие и прочие. Следует немедленно отвернуться и созерцать сердце, заключающее формы в мысли, не видеть обликов и признаков и понимать, что видящий и все дхармы совершенно пусты и неподвижны; это и называется созерцанием. Для глаз, видящих формы, есть пять значений практикования чжи–гуань, о которых подробно [изложено] ранее.

Далее, о практиковании прекращения в то время, когда уши слышат звуки. Каким бы ни был слышимый звук, немедленно понимают, что он подобен эху. Если слышат звук, соответствующий чувствам, в сердце не рождается привязанностей («любви»); слыша звуки, противные чувствам, в сердце не пробуждается гнев; что же до звуков ни противных, ни соответствующих, то в сердце не пробуждается разделений, ― это и называется практикованием прекращения. Что есть практикование созерцания в слышании звуков? Следует производить такую мысль: «Какой бы звук ни слышался, он пуст и не–пребывающ». Лишь из–за смешения корней и пылинок рождается сознание уха; далее, из–за его рождения появляется восприятие разума, настойчиво («сильно») пробуждающее разделения; по этой причине пребывают все дхармы ― хорошие, плохие и прочие, поэтому называется слышимым. Отворачиваются и созерцают сердце, слышащее звуки, не видят обликов и признаков. Следует знать, что слышащий, а также все дхармы совершенно пусты и спокойны; это и называется созерцанием. Для ушей, слышащих звуки, есть пять значений практикования чжи — гуань, о которых подробно [изложено] ранее.

Далее, практикование прекращения во время, когда нос обоняет запахи. Что бы ни унюхивалось, тут же понимают, что [этот запах] подобен [всем прочим] превращениям и неистинен. Если обоняемый аромат соответствует чувствам, не пробуждают сердце привязанностей; если вдыхают ци, противоречащие чувствам, не пробуждают гневных мыслей; когда же ароматы ни противоречащи, ни соответствующи, не рождаются смятенные мысли, ― это и есть практикование прекращения. Что называется практикованием созерцания при обонянии запахов? Следует производить такую мысль: «Ощущающийся сейчас запах ложен, обманчив и неистинен. Отчего так?

Поскольку из–за соединения корней и пылинок рождается обонятельное сознание; далее, рождается сознание разума, силой воспринимающее облики запахов. По этой причине наличествуют все дхармы: хорошие, плохие и прочие; поэтому и называется ощущением запаха». Отворачиваются и созерцают сердце, чувствующее запахи, не видят обликов и признаков. Следует знать, что обоняющий, а также все дхармы совершенно пусты и спокойны; это и называется созерцанием. Для восприятия запахов есть пять значений практикования чжи–гуань, о которых подробно [изложено] ранее.

Далее, практикование прекращения во время, когда язык чувствует вкус. Какой бы вкус ни ощущался, знают, что он подобен вкусу, ощущаемому во сне. Если обретают прекрасный вкус, соответствующий чувствам, не пробуждают алчных привязанностей; если вкус плохой и противоречит чувствам, не пробуждают осознание неприязни; если вкус ни противоречит, ни соответствует, не пробуждают разделений мыслей и представлений; это и называется практикованием прекращения. Что именуется практикованием созерцания воспринимаемого языком вкуса? Следует создать такую мысль: «Воспринимаемый сейчас вкус в действительности необретаем. Отчего так? И внутренне, и внешне Шесть Вкусов по природе нераздельны; из–за того, что корень собственного (“внутреннего”) языка не знает основы органа вкуса, их соединение порождает вкусовое сознание. Далее рождается сознание разума, силой воспринимающее вкусовой облик; по этой причине наличествуют все дхармы ― хорошие, плохие и прочие». Отворачиваются и созерцают сознание связей вкусов, не видят обликов и признаков. Следует знать, что воспринимающий вкусы, а также все дхармы совершенно пусты и спокойны; это и называется созерцанием. Для языков, воспринимающих вкусы, есть пять значений практикования чжи–гуань, о которых подробно [изложено] ранее.

Далее, практикование прекращения, когда тело воспринимает прикосновения.

Независимо от того, какое прикосновение воспринимается, немедленно понимают, что это подобно превращению, призраку, неистинному. Если воспринимаемое прикосновение соответствует ощущению радости, не пробуждают чувственных привязанностей; если прикосновение отвращает и вызывает неприятные ощущения, не пробуждают гнева и страданий; если восприятие прикосновения ни противоречиво, ни соответствующе, не пробуждают мыслей разделения; это и называется практикованием прекращения. Что есть практикование созерцания в то время, когда тело воспринимает прикосновения? Следует создавать такие мысли: «Холодное и теплое, грубое и гладкое, легкое и тяжелое, а также прочее производят осязание. Шесть разделов [тела] ― голова и прочие, сообразуясь с Четырьмя Великими [Элементами] являют тело. Природа прикосновений пустотна и обманчива, само тело ― неистинно.

Из–за способности ощущать прикосновения, в смешении причин и связей рождается сознание тела; далее рождается сознание разума с его умственными, мыслительными разделениями на облики неприятного, приятного и прочие, поэтому и называется восприятием прикосновений». Отворачиваются и созерцают сердце связей осязания, не видят обликов и признаков. Следует знать, что прикасающийся, а также все дхармы совершенно пусты и спокойны; это и называется созерцанием. Для тела воспринимающего есть пять значений практикования чжи–гуань, о которых подробно [изложено] ранее.

Далее, облики практикования чжи–гуань внутри разума, познающего дхармы подобны тем, что разъяснялись в начале [раздела] о сидении в дхьяна. Из способов практикования чжи–гуань в соответствии с шестью органами чувств выделяют тот, что наиболее соответствует обширным разделениям [целей]; не станем здесь входить в подробности.

Если практикующий способен отправлять чжи–гуань во всех местах, на ходу, стоя, сидя, лежа, видя, слыша, воспринимая, познавая и так далее, следует знать, что этот человек воистину практикует Путь Махаяны. Подобно [сказанному] в «Сутре Совершенной [Мудрости]»[54]: «Будда обратился к Субхути[55]: “При ходьбе бодхисаттва осознает хождение, при сидении осознает сидение и так далее, вплоть до надевания на тело сангхати[56], смотрения и мигания: [все это с] Единым Сердцем. [То же при] выхождении и вхождении в дхьяна–самадхи. Следует знать, что это именуется Махаяной бодхисаттв, поскольку непостижимо”».

Далее, если человек таким образом и во всех местах практикует Великую Колесницу, то он наивысший и наипревосходнейший в мире, нет ему равных.

Соответственно, в гатха разъяснительного трактата[57] сказано:
Спокойно сидя в лесу среди деревьев,
Безмятежно уничтожают все злое,
Строго обретая Единое Сердце.

Люди ищут мирских выгод,
Прекрасных («известных») одежд, красивых постелей и подушек.
Но эта «радость» ни спокойна, ни безопасна:
В поисках выгоды нет насыщения.

Практикующий в заплатанной одежде побирается ради пропитания;
В движении и в остановках его сердце всегда едино,
Само прозревает мудрость.
Созерцая, он знает истинность всех дхарм.

Во все разновидности дхарм,
В каждую входят посредством созерцания [их] равенства.
Сознание, постигшее мудрость, спокойно и неподвижно
Ни с чем не сравнимо в Трех Мирах.

* * *

[Раздел] 7. Проявление обликов корней добра
‹Если практикующий способен таким образом удачно применять прекращение и созерцание›, переходя от повседневного к созерцанию пустоты, когда сидит [в дхьяна], его тело и сердце станут ясными и чистыми. В такое время может происходить развитие и проявление многих различных видов корней добра; это следует знать и осознавать›.

Сейчас проясним проявление обликов корней добра, каковых имеется два неодинаковых вида.

Первый: облик проявления внешних корней добра; имеются в виду подаяния, придерживание обетов, сыновняя почтительность к отцу и матери и уважение к старшим, поклонение Трем Сокровищам, а также чтение и внимание к преподаваемому [Учению] и прочее; все это ― облики проявления внешних корней добра. При неверном отправлении этих внешних вещей, они могут обратиться обликами демонического состояния [сердца]; не будем сейчас входить в подробности.

Второй: облик проявления внутренних корней добра; имеются в виду все Врата Дхармы дхьяна–самадхи ― развитие и проявление корней добра. На это есть три взгляда: 1. истинное прояснение обликов проявления корней добра; 2. разделения истины и лжи; 3. прояснение долгого взращивания корней добра с использованием чжи–гуань.

Во–первых, что именуется обликом проявления внутренних корней добра?

Существуют пять видов корней добра, и облики их проявлений неодинаковы: 1. облик проявления корней добра [в отношении к] путям дыхания; 2. облик проявления корней добра в созерцании нечистоты; 3. облик проявления корней добра в сострадательном сердце; 4. облик проявления корней добра при созерцании причин и связей; 5. облик проявления корней добра [в отношении] мыслей о Будде.

Первый: что называется обликом проявления корней добра [в отношении к] путям дыхания? Поскольку практикующий умело отправляет чжи–гуань, тело и сердце упорядочиваются, а ложные мысли не пробуждаются; по этой причине сердце само осознает, что погружается и входит в самадхи; проявляется самадхи мира желаний и «недостигнутой земли»[58]; тело и сердце как бы исчезают, становятся пустыми и спокойными; созерцательное сознание приобретает неподвижную умиротворенность, и в таком самадхи не видят никаких обликов и особенностей тела и сердца. Потом это можно продолжить [во время] одного или двух сидений, до одного или двух дней, одного или двух месяцев. Обретя место столь хорошо потребляемого дыхания, не отступают [от него] и не оставляют, так что тело и сердце бесконечно пребывает в самадхи, испытывая все Восемь Ощущений[59]. Имеются в виду восприятие телом [боли], чесотка, холод, жар, легкость, тяжесть, грубость, гладкость и подобное.

Когда проявляются такие ощущения, тело и сердце спокойны и упорядочены, [переживается] пустотный и тонкий восторг предыдущего, счастье и удовольствие чисто и неописуемо [даже] уподоблениями. Таковы облики проявления корней добра исходного дхьяна–самадхи[60] [в отношении к] исчисленным [созерцаниям][61] дыхания.

И далее, во время [пребывания] практикующего в Мире Желаний и в «недостигнутой земле» он внезапно осознает, как дыхание входит, выходит, удлиняется, укорачивается, движется отчужденно–пустотно через все поры волосков тела. Затем, посредством глаза сердца он видит тридцать шесть вещей[62] внутри тела, как если бы, открыв кладовку, видят кунжутные семена, бобы и прочее. Сердце в великом восторге и радости; [практикующий] безмятежен и спокоен. Таковы облики проявления особо победоносных корней добра в следовании дыханию[63].

Второй: облики проявления особо победоносных[64] корней добра в созерцании нечистоты. Во время [пребывания] практикующего в Мире Желаний и в «недостигнутой земле» его тело и сердце [могут стать] пустыми и безмятежными, но все же он внезапно может увидеть других мужчин и женщин, тела которых умирают, а после этих смертей ― гниение и разложение трупов, кишащих червями и потоки гноя, [а затем] видит разбросанные побелевшие кости. Его сердце [может впасть в] сострадание или радость, отталкивание и отвращение к [прежде] любимым. Таковы облики проявления корней добра в девяти наблюдениях[65].

Либо, посреди начального дхьяна–самадхи[66] он внезапно видит нечистое внутри и вовне тела; [чье–то тело ― как] раздувшееся и разбросанное, а свое тело ― как побелевшие кости с головы до ног, где каждое сочленение поддерживает соседнее.

Увидев это, сознание самадхи успокаивается и становится неподвижным, потрясенное просветлением [в отношении общего] непостоянства, с отвращением и неприязнью [воспринимает] Пять Желаний, не привязывается ни к [своему] «я», ни к [другим] людям. Таковы облики проявления корней добра при [поворачивании] спиной и оставлении [мира][67].

Либо, с сердцем, пребывающим в самадхи, видят все внутри тела и вне тела совершенно нечистым, [будь то] сам, или другие, летающие птицы и бегающие звери, одежда, питье и еда, комнаты, строения, горы и леса. Таковы облики проявления корней добра в отношении великой нечистоты.

Третий: облики проявления корней добра в любящем сердце. Если практикующий по причине отправления чжи–гуань обретет самадхи в Мире Желаний и «недостигнутой земле», то в этом сосредоточении он может внезапно произвести сознание любви к рожденным существам и размышления [о них], либо могут появиться признаки того, что близкий [ему] по связям человек обретает радость, поэтому он немедленно производит глубокое дхьяна–самадхи, обретает в сердце чистоту и блистательную радость, недоступную сравнениям. [Такое может произойти в отношении] людей средне [знакомых], людей, [на которых он] негодует, а затем распространиться и на рожденные существа в десяти направлениях и на Пяти Путях. Пробудившись от такого дхьяна–самадхи, его сердце столь блистательно радостно, что, каких бы людей он ни видел, выражение («цвет») его лица постоянно упорядочено (гармонично). Таковы признаки проявления корней добра любящего сердца.

Знайте, что в сравнении с этим можно [понять] признаки проявления корней добра сострадания, веселья и равенства.

Четвертый: облики проявления корней добра в созерцании причин и связей.

Практикующий из–за отправления чжи–гуань обретает дхьяна–самадхи Мира Желаний и «недостигнутой земли», где тело и сердце [пребывают] в спокойной неподвижности.

Тогда он внезапно может осознать просветленность рожденного сердца [со следующими признаками]: ища в Трех Мирах, в неясности поступков и во всех прочих [из двенадцати] причин и связей, он не видит ни других, ни себя, немедленно отстраняется от прерывистости и постоянства[68], разбивает все заблуждения и привязанности, обретает самадхи спокойствия и безмятежности; открывается понимание, проявляется мудрость; в сердце рождаются дхармы радости; нет мыслей о мирских делах. Это разделенное восприятие подобным же образом распространяется и на Пять скандха, Двенадцать Входов[69] и Восемнадцать Миров[70]. Таковы признаки проявления корней добра при созерцании причин и связей.

Пятый: облики проявления корней добра [в отношении] мыслей о Будде.

Практикующий из–за отправления чжи–гуань обретает дхьяна–самадхи Мира Желаний и «недостигнутой земли», где тело и сердце [пребывают] в пустоте и спокойствии.

Тогда он внезапно может вспомнить и помыслить о приятных обликах непостижимых тончайших добродетелей всех будд, о Десяти Силах[71] пребывания, о [Четырех] Бесстрашиях[72], о [Восемнадцати Дхармах, присущих] не всем[73] («не–общих»), о [трех] самадхи, о [ста восьми] освобождениях и прочих дхармах, о [шести] непостижимых божественных силах и [о четырнадцати духовных] превращениях, о [четырех] безошибочных изложениях Учения, об обширных, чудесных выгодах для рожденных существ. Когда он производит такие мысли о подобных поразительных, неизмеримых, тончайших добродетелях, немедленно рождается сердце почтительности и любви, раскрывается и проявляется самадхи, тело и сердце становятся просветленными, радостными, чистыми и спокойными, лишенными всех злых помыслов.

Пробудившись от дхьяна–самадхи, его тело легко, [ум] остр; сам осознает, что тончайшие добродетели поразительны, любимы и почитаемы людьми. Таковы облики проявления корней добра в самадхи мыслей о Будде[74].

Далее, если практикующий, вследствие отправления чжи–гуань, обретает чистоту и ясность тела и сердца, он обретает проявления [десяти] мыслей: о непостоянстве, о страдании, об отсутствии «я», о не–чистоте, об отвержении мира, о нечистой пище; о смерти, об отсечении [желаний], об отстранении [от заблуждений], об исчерпанности; ему следует в них еще шире разделять и изучать облики проявления всех Врат Дхармы [этих корней добра, соотнесенных с шестью] мыслями о Будде, Дхарме, Сангхе, об обетах и отвержениях, о [возможном пребывании на] небесах; [соотнесенных с четырьмя] состояниями разума («местами мыслей»)[75], [четырьмя] верными усилиями[76], [четырьмя] основами сверхъестественной [силы][77], [пятью] корнями, [пятью] силами[78], [семью] составляющими [элементов][79], [восемью Истинными] Путями[80], [тремя Вратами Освобождения]: пустотой, без–óбразностью, несотворенностью; всеми парамита Шести Путей, [шестью] чудесными силами, [четырнадцатью] превращениями и прочим. Поэтому в сутре[81] сказано:
«Управляя сердцем в едином месте,
Нет такого дела, которого невозможно совершить».

Второе ― «различение истинного и ложного» ― имеет два значения: 1. прояснение обликов ложного [сосредоточения], 2. изложение признаков истинного и верного [сосредоточения].

Что называется признаками ложного [сосредоточения]? Когда практикующий [ощущает] проявления всех изложенных выше дхьяна, следуя проявленным дхармам, его тело может самопроизвольно двигаться, либо временами [возникает] телесная тяжесть, как будто что–то давит на него; иногда тело [ощущается] легким и хочет летать; иногда [чувствует себя] связанным путами, иногда дергается во все стороны, как будто его связали и варят, иногда ― как будто замораживают.

Временами может [испытывать] сильный жар; иногда видит самые различные сферы и миры; иногда становится темным и закрытым, а иногда порождает всевозможные злые мысли. Временами внешние мысли вызывают разбросанность в добрых делах, а иногда ― радость или возбужденность; иногда переполняемо грустными мыслями, а иногда ― от нехороших прикосновений все волоски на теле становятся дыбом («отвердевают»).

Иногда от великой радости становятся потерянными и опьяненными. Все эти, а также прочие разнообразные обманчивые дхармы, проявляясь в дхьяна, именуются ложными Если человек полюбляет и привязывается к этому ложному самадхи, его облик становится соответствующим дхармам девяносто пяти видов демонов и духов [Внешнего Пути]; в большинстве [случаев он] теряет осознание («сердце») [должного] и помешивается рассудком. В иные времена все демоны и прочие узнают, что такой человек стал мысленно привязан к их дхармам, после чего умножают усилия и старания, вызывая всевозможные проникновения (просачивания), ложные самадхи и ложные знания, а также производящее на людей впечатление красноречие и чудодейственные силы. Видящие такое становятся совершенно уверены, что [практикующий] обрел плод Пути, несмотря на то, что в его сердце все перевернуто и он отправляет дхармы демонов. [После того, как] жизнь такого человека окончится, он никогда («вечно») не сможет [встретить] Будду лицом к лицу, а, напротив, падет на путь демонов и духов. Если же даже и родится человеком, то немедленно падет в ад из–за многих практик злых дхарм. Если он желает знать причины и связи этого, ему следует разыскать девяносто шесть видов сутр [Внешнего] Пути. Следует ясно видеть это.

Если практикующий во время отправления чжи–гуань входит («подтверждает») в дхьяна, подобную указанной и прочим [того же рода], и если в ней наличествуют признаки обмана и лживости, ему следует немедленно выйти из нее. Как выйти из нее? Узнав об ее двусмысленной ложности, следует с правильным сердцем не принимать и не привязываться, тогда она будет уничтожена и исчезнет. Если же она не разрушается и не исчезает, следует созерцать и разрушать ее соответствующим применением чжи–гуань, тогда будет уничтожена.

Второе: далее, о выявлении обликов проявления истинной дхьяна. Если при сидении, во время проявления дхьяна не наличествует ничего из изложенного выше о всех ложных и прочих дхармах, во время проявления истинной дхьяна, в следовании соответствующим признакам самадхи ощущают ясную пустотность и чистоту, искрящуюся радость в сердце, счастье неподвижности, отсутствие покровов; открывается и проявляется сердце добра, растет и увеличивается вера и почтительность, зерцало мудрости [становится] четким и ясным, тело и сердце ― гибкими и мягкими; [ощущается] чудесная и утонченная пустота и безмятежность; мирское отвергается и не принимается; отсутствуют действия и желания.

[достаточность] само-пребывания при вхождении и выхождении [из такой сосредоточенности] и есть облик проявления истинной дхьяна.

Подобно тому, как, когда занимаются делами совместно с плохими людьми, постоянно возникают трения, а, когда делают что–то вместе с хорошими людьми, непременно усматривают в них прекрасное, так и с признаками проявлений двух видов дхьяна ― ложной и истинной.

Третье: далее, прояснение практикования чжи–гуань ради взращивания корней добра. Когда при сидении проявляются все корни добра, следует соответствующим образом использовать две дхармы прекращения и созерцания, дабы практикой увеличить и развить их. Как надо практиковать для их увеличения и развития? Если более подходит использование прекращения, практикуй прекращение; если подходяще созерцание, практикуй созерцание. Таково краткое указание на Великий Смысл.
* * *

[Раздел] 8. Осознание дел Ма[ра]
Мара на языке [династии] Цинь[82] значит «убийца», так как он отбирает у практикующего его богатство ― тонкие добродетели и убивает мудрость его жизни.

Что называется «делами Ма[ра]»? Подобно тому, как Будда, посредством мудрости тончайшей добродетели освобождает и переводит [на другой берег] рожденные существа, [дабы те] вошли в нирвану, ― что составляет «дела» [Будды], так Ма[ра] постоянно, путем разрушения корней добра рожденных существ, принуждает их обращаться в потоку рождений и смертей, ― вот его дела. Если бывают способны успокоить сердце у врат Пути, [то уместно напомнить]: «на возвышенном Пути изобилуют демоны», так что следует хорошо знать демонические дела. Существуют всего четыре разновидности демонов: 1. демоны чувственных страстей, 2. демоны [пяти органов тела] [двенадцати] чувственных основ («вхождений») в [восемнадцать] областей чувств («миров»), 3. демоны смерти, 4. демоны духов и божеств. Первые три ― обычные мирские явления; ‹так же, как и проявления отдельного человеческого ума; от них освобождаются очищением собственного сердца›; не будем о них [говорить] подробно. Знать же надо демонов духов и божеств; изложим это сейчас вкратце. Существует три вида демонов духов и божеств: 1. духи и демоны светлых [периодов дня][83], 2. демоны дуй–ди[84], 3.

демоны Мара.

Первые, духи и демоны светлых [периодов] двенадцати часов в зверских [ликах], оборачиваются самыми различными обликами и формами, либо представая мальчиком, девочкой или стариком, либо они еще могут принимать устрашающие обличья, не ограниченные каким–то одним видом; они обманывают подвижника и заставляют его страдать. Все эти духи и демоны желают принести практикующим страдания; каждый из них приходит в соответствующий ему час; следует хорошо знать и различать их.

Если они приходят в час инь[85], то это, непременно, тигры, барсы или подобные [существа]; если приходят в час мао[86], то это непременно кролики, олени и тому подобные; если приходят в час чэнь[87], то это непременно черепахи, драконы и тому подобные; если приходят в час сы[88], то это непременно змеи, питоны и тому подобные; если приходят в час у[89], то это непременно лошади, мулы, верблюды и тому подобные; если приходят в час вэй[90], то это непременно овцы и тому подобные; если приходят в час шэнь[91], то это непременно обезьяны, бабуины и тому подобные; если приходят в час ёу[92], то это непременно курицы, вороны и тому подобные; если приходят в час сюй[93], то это непременно собаки, волки и тому подобные; если приходят в час хай[94], то это непременно боровы, свиньи и тому подобные; если приходят в час цзы[95], то это непременно крысы и тому подобные; если приходят в час чоу[96], то это непременно коровы, волы и тому подобные. Если практикующий сможет хорошо рассчитать час прихода, он узнает, какой именно дух явился ему в зверином облике; тогда он назовет его имя («знак»), упрекнет его, и тот отступит и исчезнет.

Вторые, демоны дуй–ди, также создают различнейшие виды страданий и препятствий для практикующих; иногда они уподобляются насекомым и скорпионам, бросающимся на головы и лица людей, жалящим их, производя яркий свет. Иногда они колют или пронзают человека снизу с обоих боков, либо внезапно стискивают практикующего в объятиях, либо говорят, издают звуки, рычания, или даже являются в различных звериных обликах; формы их проявлений многочисленны («не–единичны»).

Столкнувшийся с этим практикующий должен немедленно понять, [что происходит], с единым сердцем закрыть глаза и про себя («втайне») поносить их такими словами: «Сейчас я узнал тебя! Ты ― [злобный демон] Кичча из Джамбудвипа, пожирающий огонь, распространяющий зловоние и похищающий чистоту. Ты получаешь удовольствие от разрушения обетов ложными взглядами; я же сейчас придерживаюсь [данных] клятв и до конца не устрашусь!» Если этот человек ― оставивший дом [монах], ему следует читать тексты Виная; если это ― пребывающий в доме [мирянин], ему следует возглашать [формулы] Трех Прибежищ, Пяти Обетов, Восьми Обетов и тому подобное, тогда демон отступит от практикующего и отползет прочь. Подобные различные виды препятствий, всевозможные проявления, заставляющие людей страдать, а также приемы и способы для их устранения пространно разъясняются в дхьяна–сутрах.

Третьи ― Мара ― мучат и смущают практикующих. Эти демоны трех видов создают многочисленные превращенные формы в сфере пяти органов чувств («пылинок»), чем разрушают доброе сердце человека. Первый [вид] производит вещи противные чувствам; устрашая Пять Пылинок, они повергают человека в ужас. Второй [вид] производит вещи, согласующиеся с чувствами; проявляясь как любимые Пятью Пылинками, они побуждают человека рождать в сердце любовь и привязанность.

Третий [вид] производит вещи ни противные, ни согласующиеся [с чувствами]; будучи нейтральными для Пяти Пылинок, они смущают практикующего и [приводят его в] замешательство. Поэтому демоны именуются «убийцами», именуются «цветочными стрелами», именуются «пятью стрелами», поскольку стреляют они в Пять Чувств.

В пределах одной формы они создают три разновидности сфер, вводя в заблуждение и смущая практикующего. Создавая формы, согласующиеся с чувствами, могут проявляться в обликах отца, матери, старших и младших братьев, всех будд, привлекательных мужчин и женщин или иных приятных вещей, побуждающих человеческое сердце привязываться к формам. Создавая предметы, противные чувствам, могут проявляться в обликах тигров, волков, львов или ракшасов[97], во всевозможных устрашающих формах, наводящих ужас на практикующего. Создавая ни противные, ни согласующиеся [с чувствами] облики, могут являть обычные вещи, уводящие [в сторону] и смущающие человеческое сердце, от которых теряется дхьяна–самадхи. Поэтому называются «демонами». Превращаясь, производят всевозможные приятные и отвратительные звуки, все виды ароматов и зловония, различные утонченные и неприятные вкусовые [ощущения], либо всяческие состояния страдания и радости, насылая их на человеческое тело. Все это ― демонические дела. Облики их многочисленны; не будем рассматривать их подробно.

Говоря о сущности, ― будь то создание различных [проявлений] Пяти Пылинок, мучающих и смущающих практикующего, или принуждение к утере добрых дхарм, что пробуждает всевозможные чувственные страсти, все это ― [работа] полчищ демонов.

Они способны разрушить Дхарму Будды равенства, вызвать пробуждение всевозможных препятствий Пути: алчности, желаний, гнева, сонливости и прочего, поэтому в гатха сутры[98] сказано:
Желание ― первая из твоих армий,
Беспокойство и уныние ― вторая.
Голод и жажда ― третья армия,
Жажда любви ― четвертая.

Сонливость ― пятая армия,
Ужас и страх ― шестая.
Сомнение и разочарование ― седьмая армия,
Гневливость ― восьмая.

Выгодные подношения и пустые похвалы ― девятая,
Самовознесение и презрение к людям ― десятая.
Подобные этим многочисленные армии
Подчиняют и хоронят оставивших дом [монахов].

Я, с помощью силы мудрости дхьяна,
Разобью все твои армии.
Окончательно обретя становление Пути Будды
Освобожу всех людей, переведя [их на другой берег].

Осознав присутствие («дела») демонов, практикующий должен немедленно прогнать их.

Есть два способа изгонения. Первый ― практикование прекращения; увидев все внешние облики демонов ― привлекательные или отталкивающие, зная, что они ложны и обманчивы, он не привязывается («не любит») к ним и не пугается их, не хватается за них, не отбрасывает их, не [производит] разделений и различий. Если сердце будет спокойно и неподвижно, они рассеются и исчезнут сами. Второй ― практикование созерцания для их изгонения. Если, наблюдая все вышеописанные демонические облики, использовать прекращение, а они не изгоняются, следует немедленно отвратиться и созерцать сердце, способное видеть. Место его [пребывания] невозможно увидеть, что же они смогут заставить страдать? Когда созерцают таким образом, они в конце–концов исчезают. Если же они медлят и не отступают, следует исправить свои мысли и не порождать страха и ужаса; не следует даже бояться потери собственной жизни. Истинное сердце неподвижно; следует знать, что «таковость»[99] мира демонов есть «таковость» Мира Будды.

Если же «таковости» мира демонов и Мира Будды единоподобна и недвойственна, то в мире демонов нет ничего, что следовало бы отбросить, а в Мире Будды ― ничего, что следовало бы обретать. Тогда Дхарма Будды сама проявится перед [практикующим], а демонические сферы сотрутся и исчезнут.

И далее, если увидят, что демонические сферы не исчезли, не следует предаваться («порождать») унынию; если увидят, что они стерлись и исчезли, не следует выражать радость. Отчего так? Мы еще не видели, чтобы был человек, сидящий в дхьяна, а перед ним явился демон, обратившийся тигром или волком, подошел и действительно сожрал практикующего. Также мы еще не видели, чтобы демон, обратившийся мужчиной или женщиной, мог действовать как муж или жена.

Следует знать, что все это ― призрачные превращения. Глупцы не понимают, что сердце рождает содрогание и страх, пробуждая даже алчные привязанности; оттого в таком сердце [возникает] смута и теряется сосредоточенность, пробуждается беспокойство и даже помешательство. ‹Человек сам приносит себе несчастье.› Все это ― невзгоды, возникающие от отсутствия мудрости у практикующего, а не что–то, созданное демонами.

И далее, если все демонические сферы доставляют страдания и приносят смятение, не прекращаясь месяцы и годы, следует просто выпрямить сердце, дабы истинность мыслей стала твердой. Не [следует] жалеть ни тела, ни самой жизни; нельзя быть охваченным грустью и отчаянием. Следует возглашать дхарани («заговор») для изгнания демонов из всех вайпулья–сутр Великой Колесницы; возглашать их нужно про себя («в молчании»), пребывая в умо[созерцании] Трех Сокровищ. И во время выхода из дхьяна нужно читать эти дхарани [как средство] самозащиты; с чувством стыда и вины совершать покаяние и возглашать обеты пратимокша[100]. Ложное несмешиваемо с истинным; со временем оно исчезнет само.

Дела демонов многочисленны, изложениям не было бы конца; следует хорошо их знать. По этой причине начинающий практиковать должен разыскать хорошего и знающего наставника именно из–за возможности столкнуться с подобными трудностями. Когда эти демоны входят в человеческое сердце, то способны смутить его душу и свести его с ума, так что он либо грустит, либо радуется; по этой причине возникают несчастья, которые могут привести и к смерти. Либо иногда приводят к обретению ложных дхьяна–самадхи, мудрости, чудесных сил и дхарани; [подвижник даже] проповедует Дхарму превращенным учением, а люди верят и подчиняются.. Позже это может принести большой ущерб человеческой целостности и даже разрушить Истинную Дхарму.

Все подобные этим странные вещи не одного [вида], рассказ о них был бы бесконечным. Сейчас мы вкратце указали лишь на их суть, дабы побудить практикующего, сидящего в дхьяна не хвататься ошибочно за все демонические сферы. Говоря о самом основном, если желают отстранить ошибочное и вернуться к истинному, следует созерцать истинно[–сущие] облики всех дхарм. Если хорошо практиковать чжи–гуань, не останется [ни одного] неразрушенного отклонения, поэтому в разъяснительной шастре[101] сказано: «Помимо истинного облика всех дхарм все прочее ― демонические дела». В гатха это изложено так:
Если разделять мысли и воспоминания,
Это и будет сеть Мара.
Неподвижность и неразделенность ―
Это и есть Печать Дхармы[102].

* * *

[Раздел] 9. Излечение недугов
Практикующий успокаивает сердце в практиковании Пути, а в исходных Четырех Великих [Элементах] может содержаться недуг; по причине нынешнего использования сердца барабанный бой сердечного дыхания дает толчок к движению исходных недугов. Иногда бывают неспособны умело согласовать и настроить три составляющих («дела»): тело, дыхание и сердце, а из–за наличия вовне и внутри отклонений и проступков проявляются недуги. Что же касается дхармы сидения в дхьяна, то, если способны умело использовать сердце, четыреста и четыре недуга сами собой устранятся и излечатся; если же в использовании сердца будут упущения, это придаст движение четыремстам и четырем недугам. Поэтому, практикуешь ли сам, или обращаешь других, следует хорошо знать источник недугов, хорошо знать способы излечивания недугов сердца, пребывающего в [сосредоточении] сидя. Если не знать способов излечения недугов, то, когда произойдет их подвижка, не только возникнут препятствия Пути, но можно потерять и жизнь.

Теперь, в разъяснении способов излечивания недугов есть два значения. Первый ― разъяснение признаков проявления недугов; второй ― разъяснение способов излечивания недугов.

Первый ― разъяснение признаков проявления недугов; хотя таких проявлений и существует множество, при кратком рассмотрении они не выходят [за пределы] двух разновидностей: 1. недуг увеличения или уменьшения Четырех Великих [Элементов], 2. недуги, рождающиеся из Пяти Органов.

Недуг, проявляющийся в Четырех Великих [Элементах]: если [элемент] земли становится излишне большим, возникают опухоли, затруднения прохода, затопления и утяжеления, тело же может истощиться; могут возникнуть сто и одна подобная болезнь. Если [элемент] воды становится излишне большим, образуется мокрота, [появляются] вздутия; питье и еда могут не перевариваться, в животе возникнут боли, откроется понос; таких болезней есть сто и одна. Если [элемент] огня становится излишне большим, может возникнуть сильная лихорадка, при которой жар [перемежается] ознобом, болят все суставы; дыхание, малое и большое отправления теряют обычную легкость; возникает сто и одна [подобная] болезнь. Если [элемент] ветра становится излишне большим, рождаются сто и одна такие болезни, как [ощущение, что] тело болтается в пустоте, [пришел] последний [час], острая боль [повсюду], мучительный зуд, быстро [возникающие] опухоли, рвота, кашель, учащенное дыхание. Поэтому в сутре сказано:
[Когда] неустроен хоть один Великий [Элемент],
Могут возникнуть страдания от ста одной болезни;
[Когда] неустроенны четыре Великих [Элемента],
Единовременно могут появиться четыреста четыре болезни.

Болезни, проявляющиеся [от неупорядоченности] четырех Великих [Элементов], каждая имеет отличительные особенности. Необходимо исследовать их во время сидения [в сосредоточении] и даже во сне.

Далее, выяснение признаков недугов, рождающихся из Пяти Органов; если болезнь родилась из сердца, тело часто бывает либо холодным, либо горячим, возникают головные боли и сухость во рту, поскольку сердце ― повелитель рта. Если болезнь родилась из легких, тело часто распухает, руки и ноги пронизывает острая боль, сердце подавляется, нос забивается и так далее, поскольку легкие ― повелители носа. Если болезнь родилась из печени, обычно исчезают радостные мысли и наваливаются печаль, тоска, грусть и раздраженность; болит голова, глаза затягивает пеленой, ведь печень ― повелитель глаз. Если болезнь родилась из селезенки, по телу и лицу как бы гуляет ветер, вызывая небольшие боли, чесотку и раздражение; питье и пища теряют свой вкус, ведь селезенка ― повелитель языка.

Если болезнь родилась из почек, горло становится как бы забитым и непроходимым, живот распухает, уши как бы наполняются, ведь почки ― повелители ушей. Болезни, вызываемые Пятью Органами, имеют много особых признаков; следует тщательно изучать их сидя [в сосредоточении] и даже во сне; их постижение следует обретать само[стоятельно].

Причины возникновения болезней и страданий от Четырех Великих [Элементов] и Пяти Органов не [ограничены] одним [видом]; признаки недугов весьма многочисленны и не могут быть полностью разъяснены. Если практикующий желает отправлять Врата Дхармы чжи–гуань, для освобождения от возможного рождения недугов ему следует хорошо знать причины их возникновений. Существует два вида болезней, причины которых возникают извне и изнутри; в случае поражений извне от холода, ветра или жары, пища станет перевариваться неудовлетворительно, и болезни возникнут по двум направлениям [― от элементов и органов]; следует знать, что причина их проявления внешняя. Если же использование сердца неуравновешенно, созерцания практикуются неверные и противоречивые, либо во время проявления дхарма–самадхи из–за незнания [должного в] восприятии и отдаче недуги рождаются в обоих местах, то это зовется возникновением болезней по внутренним причинам.

Далее, есть три вида обретения недугов, причины и связи которых неодинаковы; 1. от увеличения и убывания четырех Великих [Элементов] и Пяти Органов, о чем разъяснялось ниже, 2. от действий демонов и божеств, 3. от кармических воздаяний. Такие недуги легко излечимы, если ими заняться сразу; если же они затягиваются надолго, происходит их становление и привыкание тела, то излечить их бывает трудно. Второе: краткое разъяснение способов излечения болезней; глубоко постигнув источник недуга, выявив его причину и связи, следует применять [соответствующий] способ его излечения. Существует много разновидностей таковых способов, но, если говорить о сути, они не выходят [за пределы] двух упая ― прекращения и созерцания. Каков вид прекращения для излечения недуга? Есть учителя, говорящие, что просто успокоив сердце в прекращении при виде недуга, возможно немедленно излечить его. Отчего так? Сердце есть повелитель единого промежутка воздаяния; для сравнения ― когда царь приходит в какое–то место, банды грабителей немедленно разбегаются. Далее, есть учителя, говорящие, что место на один цунь ниже пупка называется удана[103]; у нас это зовется дань — тянь, [«поле ‹взращивания› пилюли ‹бессмертия›»], что если смочь остановить там сердце и охранять его от рассеивания, тогда через продолжительное время происходил излечение. Есть и другие учителя, говорящие, что, если постоянно останавливать сознание на том, что под ногами, независимо от [состояния]: ходишь ли, стоишь, или ложишься спасть, то станешь способным излечить многие недуги.

Отчего так? Поскольку у людей из–за неурегулированности четырех Великих [Элементов] возникает масса болезней; сердце и ум связываются верхним, и четыре Великих [Элемента] приходят в расстройство. Если успокоить сердце в пребывании внизу, четыре Великих [Элемента] естественным образом упорядочатся, а масса недугов будут устранены. Другие же учителя говорят, что следует просто знать, что все дхармы пусты и нет ничего существующего; не принимая облики недугов, пребывая в естественном покое и прекращении многое будет излечено.

Соответственно, из–за того, что мысли и воспоминания сердца барабанят по четырем Великим [Элементам], рождается наличие недугов; приведя дыхание и сердце в покой и неподвижность, излечивают массу недугов. Поэтому в «Сутре Чистого Имени»[104] сказано:
Что именуется основой недуга,
То есть всякие карабканья по связям?
Как прервать это карабканье?
[С помощью] именуемого «необретением сердца».

Все подобные виды разъяснений видов использования прекращения для излечения недугов не одно[типны], поэтому практикующий должен знать и умело отправлять чжи–гуань, будучи в состоянии излечивать всяческие болезни.

Далее, прояснение созерцания, излечивающего недуги. Некоторые учителя говорят, что созерцание мыслей сердца и использование шести видов [дыхания] ци излечивают недуги; именно такое созерцание способно излечивать недуги. Каковы шесть видов ци? Первый — дуновение (чуй), второй — выдыхание (ху), третий — веселое хихиканье (суй), четвертый — пыхтение (хэ), пятый — задержанное дыхание (сю), шестой — обычное дыхание (сы)[105]. Каждый из этих шести видов ци есть упая мыслей сердца, производимые между губами и во рту, когда поворачивают в сторону, ‹что делается мягко и плавно. В гатха сказано:
Сердце относится к хэ, а почки — к чуй;
Селезенка — к ху, а легкие — к сы, это знают все святые.
Когда воспаляется печень, выступает знак сю;
Когда ограничено Тройное Обогревание (?) стоит лишь сказать суй.›

Если во время сидения [становится] холодно, следует делать чуй, когда жарко — ху; излечивая недуги, чуй прекращает охлаждение, а ху прекращает жар; посредством суй излечиваются болезни, точнее — вздутия («ветры»); хэ прекращает страдания, точнее — понижает ци; сю рассеивает мокроту, точнее — устраняет переполненность; сы восполняет усилия. При стремлении излечить Пять Органов, посредством двух ци — ху и чуй излечивают сердце, посредством сю излечивают печень, посредством хэ излечивают легкие, посредством суй излечивают селезенку, посредством сы излечивают почки. Далее, есть учителя, говорящие, что если умело пользоваться созерцанием мыслей для сотворения двенадцати видов дыхания, то станут удачно излечивать все множество болезней. Первое — восходящее дыхание, второе — нисходящее, третье — наполненное, четвертое — горячее, пятое — расширенное и удлиненное, шестое — разрушительное, седьмое — теплое, восьмое — прохладное, девятое — выдыхание толчками, десятое — задержанное, одиннадцатое — упорядоченное, двенадцатое — восполняющее дыхание. Все они рождаются от созерцания мыслей сердца. Сейчас разъясним вкратце излечивающие особенности 12–ти дыханий. Восходящее излечивает погружение и отяжеление; нисходящее — пустоту и задержки; наполненное — высыхание и истощение; горячее — раздутость и наполнение; расширенное и удлиненное — ущерб от изнуренности; разрушительное — от чрезмерного пресыщения; теплое — от охлаждения; прохладное — от жара; выдыхание толчками — препятствия от непроходимости; задержанное — трясение и дрожь; упорядоченное — неупорядоченность Четырех Великих [Элементов]; восполняющее — укрепляет и восполняет [недостающее у] Четырех Великих [Элементов]. Умелое использование этих дыханий сделает способным излечивать повсеместно все множество недугов; при упущениях же в этих использованиях родятся всевозможные болезни, — следует это знать. Далее, есть учителя, говорящие, что умелое использование созерцания ложных мыслей способно излечить множество недугов. Так, если человек страдает от [пере]охлаждения, представив, что в его теле возникают ци пламени, можно вылечить его от холода. Относительно этого пространно разъясняется в «Агама [сутре]»[106] в 72–х тайных способах дхьяна–излечений. Далее, есть учителя, говорящие, что единственно использованием чжи–гуань, исследованием [соотношения] четырех Великих [Элементов] невозможно обрести [понимания] недуга в теле, невозможно обрести [понимания] недуга в сердце, [а, значит] все множество болезней не излечить, они различатся сами [на те, которых пройдут, и те, которые излечить не удастся]. Подобных несхожих разъяснений насчет использования созерцания для излечения болезней существует великое множество; хорошо постигнув их смысл, станешь способен излечивать все недуги, принцип которых непременно различается. Следует знать два способа: прекращение и созерцание; если человек хорошо поймет их значения, не будет такой болезни, которой он не смог бы вылечить.
‹Однако силы и способности людей нынешнего века неглубоки и тусклы; когда они производят такое созерцательное видение, то часто не могут достичь успеха, поэтому они не широко распространились по миру. К тому же, не следует выходить за рамки этих способов ради изучения приемов обращения с чудодейственными силами ограничений в еде, требующих воздержания от хлебных злаков. Есть опасение, что в этом случае разовьются ложные взгляды. Лекарства из трав и минералов могут использоваться для лечения недугов; их можно принимать также [и самим с теми же целями].›

Если болезнь вызвана демонами, следует использовать сильное сердце, добавить заклинания и излечивать с их помощью. Если болезнь вызвана кармой, следует непременно использовать помощь добродетельных практик и [очистительных] покаяний, тогда недуг исчезнет сам. [Относительно] двух этих способов излечения недугов: когда практикующий хорошо понял смысл одного, он может действовать и сам, но способен поделиться и с другими; насколько же лучше, если он проник в полное постижение! Если же он не знает ни одного, то может возникнуть недуг, для которого нет излечения; тогда это будет не просто бесцельное практикование Истинной Дхармы, но возникнут опасения и за собственную жизнь. Как можно тогда будет своими практиками учить людей? Поэтому желающий практиковать чжи–гуань непременно должен хорошо понимать способы излечения недугов внутри сердца. При излечении недугов внутри сердца способы многочисленны; как смочь передать все это на письме? Желая заниматься познанием этого следует интересоваться и спрашивать.

Прекращение указывает на великий смысл выхождения [ради] прибытия к вершине.

Если же пользоваться им, полагаясь лишь на это, определиться окончательно, по — видимому, невозможно[107].

Спрашивая, говорят: непременно ли бывает положительный результат, когда излечивают недуги с использованием сердца при сидении? Отвечая, говорю: если задействовать десять дхарм, не будет отсутствия пользы. Эти десять дхарм: 1. вера, 2. использование, 3. усердие, 4. постоянное пребывание в связях[108], 5. различение причины возникновения недуга, 6. упая, 7. долгие практики, 8. знание получаемого и отбрасываемого, 9. утверждение и защита, 10. осознанное избегание препятствий. Что именуется «верой»? Уверенность в том, что этот способ непременно излечит недуг. Что именуется «использованием»? Постоянное использование во все времена. Что именуется «усердием»? Непрестанное, упорное использование, когда обретаемое воспринимается как должное. Что именуется «постоянным пребыванием в связях»? Тончайшие зависимости каждой мысли сознания от Дхармы и не–[отвлечение на] ложные связи. Что именуется «различением причины возникновения недуга»? Соответственно изложенному выше. Что именуется упая?

Умело и ничего не упуская в становлении отправлять сосредоточенные выдохи, перемещения сердца и осмысливания связей. Что именуется «долгими практиками»?

Если при использовании не обретается улучшений, не считать дни и месяцы, постоянно заниматься и не откладывать прочь [начатое]. Что именуется «знанием получаемого и отбрасываемого»? Познав благоденствие, используют упорно; при наличии же ущерба [от способа] отбрасывают его. Следует обретать излечение тончайшими поворотами сердца. Что именуется «утверждением и защитой»? Хорошее знание [возможности] недобрых вмешательств от ложных связей. Что именуется «осознанным избеганием препятствий»? Обретая благодеяние, не обращаться вовне к людям, не рассуждать и не разъяснять; если же благодеяний нет, не выражать сомнений, не злословить. Если применять эти десять дхарм, в результате непременно достигнешь излечения, [а усилия не пройдут] впустую.
* * *

[Раздел] 10. Подтверждение плода
Когда практикующий отправляет чжи–гуань таким образом, он становится способным окончательно постичь, что все дхармы рождаются из сердца и, по причине ложности и бессущностности («пустотности») причин и связей, не–истинны, а потому пусты; из–за понимания, что они пусты, он не обретает в именах, знаках и обликах всех дхарма [видения какой–либо «действительности»], ‹в этом сущностная истина прекращения›. В такое время не видят плода Будды выше, который можно искать позже; не видят рожденных существ ниже, которых можно было бы перевезти [на другой берег к освобождению]. Это называется созерцанием проследования от ложного ко вхождению в пустоту[109]; также называется созерцанием двух истин, также называется глазом мудрости[110], также называется всеобщей мудростью[111].

Если пребывать в таком созерцании, то немедленно попадешь на уровень шраваков и пратьекабудд, поэтому в «Сутре цветка Закона»[112] сказано: «Все шраваки и прочие вздохнули про себя и изрекли:
Если мы слышим
О Чистой Земле Будды,
Об обучении и превращении рожденных существ,
Наше сознание не радуется.

Отчего так?
Все и всяческие дхармы
Повсеместно пустотны и неподвижны.
Ни рождены, ни разрушаемы,

Ни велики, ни малы.
Нет ни проникновений, ни чего–то созданного.
Размышляя таким образом,
Мы не производим ни радости, ни веселья».

Поэтому следует понимать, что, если видеть «не–делание», как вхождение в истинный уровень [Пути], такой человек никогда не сможет произвести сознание [самъяк–]самбодхи. В этом ― не–видение природы Будды из–за чрезмерного [упования на] силу самадхи.

Поскольку бодхисаттва занимается становлением всех дхарм Будды ради переправления всех живых существ [на другой берег], ему не следует обретать привязанность к «не–деянию»; в такое время следует отправлять созерцание выхода из пустоты и проследования к непостоянному («ложному»)[113]. Следует созерцать ту истину, что, хотя природа сознания пустотна, во время опутанности связями все же есть способность произвести рождения всех дхарм, как если бы они являлись призрачными превращениями. Хотя они и лишены определенной действительности, все же существуют особенности и облики [в областях] видимого, слышимого, постигаемого, знаемого и прочих, ― различные и неодинаковые. Когда практикующий созерцает подобным образом, несмотря на то, что он знает, что все дхармы предельно пусты и упокоены, он все же способен посреди пустоты отправлять всевозможные практики, как если бы он [сажал] в пустоте дерево. Также он способен разделять и различать рожденные существа, все их корни, природы и желания и толковать неисчислимое [количество] дхарм. Если способен производить становление неизмеримого красноречия, то способен и принести выгоду рожденным существам на Шести Путях. ‹Это называется прекращением с упая в следовании связям[114]; это также› созерцание выхода из пустоты и проследования к непостоянному; именуется также созерцанием равенства[115]; именуется также Глазом Дхармы[116]; именуется также мудростью различных путей[117]. Пребывая в этом созерцании, хотя и видят природу Будды, но из–за чрезмерного [ударения на] силе мудрости не постигают ее окончательно.

Хотя бодхисаттва и осуществляет становление этих двух созерцаний, все же это пока ― врата созерцания упая, а не истинное созерцание. Поэтому в «Сутре ожерелья [бодхисаттв]» сказано[118]: «Два предыдущих созерцания создают Путь упая; из–за этих двух созерцаний пустоты[119] обретается созерцание первого значения вступления на Срединный Путь[120]. Также проясняет две истины: успокоение и разрушение каждой мысли сердца и естественного вплывания в море сарва–жняна[121]. Если бодхисаттва желает совершенствовать в единой мысли все дхармы Будды, ему следует отправлять истинное созерцание Срединного Пути ‹в практике прекращения, разделяющей две крайности›. Как практикуется истинное созерцание? Если смогут ‹сущностно понять природу сердца, которая не–истинна и не–ложна, прекратится осознание связей как истинный и ложных; это называется “истинным”›. Определенно созерцают природу сердца, которая не–пустотна и не — ложна, не разрушая [притом] дхармы пустотные и ложные. Если смогут хорошо постичь такую окончательную просветленность, тогда проникнут в Срединный Путь в самой природе сознания и достигнут совершенного прояснения Двух Истин. Если увидеть Две Истины Срединного Пути в своем сердце, то увидят Две Истины Срединного Пути и во всех дхармах, еще не обретая этих Двух Истин. Поскольку определенной и установленной природы невозможно обрести, это именуется верным созерцанием Срединного Пути. Так, в гатха «Срединной шастры»[122] разъяснено:
Дхармы, рожденные причинами и связями,
Я объявляю пустотными.
Они также именуются «ложными названиями»;
В них также значение Срединного Пути.

Глубоко проникнув в значение этой гатха, [видим, что здесь] не только полностью разделяются облики верного созерцания, но также проясняются врата созерцания двух предыдущих видов упая. Следует знать, что верное созерцание Срединного Пути есть Глаз Будды, есть все виды мудрости.

Если пребывать в этом созерцании, самадхи и сила мудрости будут равными, полностью и окончательно узришь природу Будды, а это ― успокоенное пребывание в Великой Колеснице. «При движении шаги тверды и спокойны; скорость же подобна ветру»[123]. Так, естественным образом входят в море сарва–жняна. Естественное вплывание в сарва–жняна есть практика Татхагаты; если отправлять практику Татхагаты, это значит входить в комнату Татхагаты; если входить в комнату Татхагаты, это означает надевать одежду Татхагаты; если надевать одежду Татхагаты, это значить воссесть на сидении Татхагаты[124]; если воссесть на сидении Татхагаты, это значит самому обрести величественность Татхагаты и при этом получить очищение Шести Корней. Обретя очищение Шести Корней, входят в предельный мир Будды. Если войти в предельный мир Будды, во всех дхармах не будет загрязненности; если во всех дхармах не будет загрязненности, все будды проявятся перед [подвижником]; если все будды проявятся перед [подвижником], это будет становлением осмысления самадхи Будды; при становлении осмысления самадхи Будды спокойно пребывают в шурамгама–самадхи[125]; при спокойном пребывании в шурамгама–самадхи обретают самадхи повсеместного проявления телесных обликов[126]; при обретении самадхи повсеместного проявления телесных обликов становятся способными везде входить в земли будд десяти направлений, учить и превращать рожденные существа; при обретении способности везде входить в земли будд десяти направлений, учить и превращать рожденные существа, украшают и очищают все кшетра Будды; если способны украшать и очищать все кшетра Будды, делают подношения всем буддам десяти направлений; если делают подношения всем буддам десяти направлений, способны получать и удерживать сокровищницу Дхармы всех будд; будучи способны получать и удерживать сокровищницу Дхармы всех будд, совершенствуют все практики и все парамита; совершенствуя все практики и все парамита, входят в чистую просветленность уровня великих бодхисаттв; входя в чистую просветленность уровня великих бодхисаттв, становятся равными [бодхисаттвам] Самантабхадра и Манджушри[127]; становясь равными [бодхисаттвам] Самантабхадра и Манджушри, обретают постоянное пребывание в теле природы Дхармы; обретя постоянное пребывание в теле природы Дхармы, восхваляются всеми буддами десяти направлений и [им] предсказывается [скорое становление буддами]; будучи восхвалены всеми буддами десяти направлений, украшают путь на небо Тушита; украсив путь на небо Тушита, указывают и проявляют спуск духа во чрево матери; если способны указать и проявить спуск духа во чрево матери, способны указать и проявить оставление дома; практиковать и петь под древом на Пути[128]; если способны проявить практики и пение под древом на Пути, показывают и проявляют повержение могучих злобных демонов; если способны проявить повержение могучих злобных демонов, то способны показать и проявить становление равной, истинной просветленности; если способны показать и проявить становление равной, истинной просветленности, то могут показать и проявить поворот колеса истинной Дхармы; если могут показать и проявить поворот колеса истинной Дхармы, то способны показать и проявить вхождение в нирвану; если способны показать и проявить вхождение в нирвану, то это предельные дела всех будд в землях десяти направлений; если способны к предельным делам всех будд, то это ― завершенность Двух Тел: истинного и соответствующего [необходимости][129]; если это ― завершенность Двух Тел, это ― состояние сердца пребывания бодхисаттвы начального возникновения.

Поэтому в «Сутре Величественного Цветка» сказано[130]: «Когда впервые выражают намерение («сердце») [обрести бодхи], становятся истинно просветленными, проникают в понимание истинно–сущей природы всех дхарм; наличествующие мудрости и тела не пробуждаются в зависимости от других». И еще сказано: «Бодхисаттва, впервые выразивший [такое] намерение, обретает Единое Тело Татхагаты и создает бесчисленные тела». И еще сказано: «Бодхисаттва, впервые выразивший [такое] намерение, совершенствует Восемь Стадий[131] становления на Пути». И еще сказано: «Бодхисаттва, впервые выразивший [такое] намерение, ― это и есть Будда». В «Нирвана–сутре» говорится[132]: «Первое выражение намерения и предельная [просветленность] нераздельны, [не есть] два; из этих двух “сердец” предыдущее сознание трудно[постижимо для начинающих]». И еще, в «Сутре Великих Разделов» сказано: «Субхути, есть бодхисаттвы–махасаттвы, которые с первого пробуждения сердца немедленно сели в месте [практикования] Пути, где поворачивали Колесо Дхармы. Следует знать, что такие бодхисаттвы подобны буддам». В «Сутре [цветка] Величественной Дхармы» это подтверждается поднесением дочерью [царя] драконов [драгоценной] жемчужины[133]. Все такого рода сутры проясняют, что начальная решимость совершенствует все дхармы Будды. При начальной решимости совершенствуются все дхармы Будды, будь это врата знака «А»[134] в «Сутре Великих Разделов», [которыми достигают просветленности], будь то призыв к рожденным существам открыть знание и видение Будды в «Сутре [цветка] Величественной Дхармы», будь то пребывание в великой нирване от видения природы Будды из «Нирвана–сутры».

Разъясняя вкратце, бодхисаттвы начальной решимости по причине отправления чжи — гуань являют различные облики подтверждения плода.

Далее, прояснение обликов подтверждения плода на последующих ступенях («сердцах») [практикования]. Подтвержденные предельные миры последующих состояний [нам] неизвестны; если сейчас исходить из того, что разъясняет Учение, [увидим, что] в конце они не удалены от двух дхарм: прекращения и созерцания.

Почему так? Подобно [сказанному] в«Сутре [цветка] Величественной Дхармы», «усердно восхваляли мудрость всех будд», «мудрость» имеет здесь значение «созерцания»; соотнесенность с созерцанием здесь проясняет [способ] обретения плодов [практик]. ‹Что касается пространного описания в «Нирвана–сутре» с использованием ста положений об освобождении, как способах разъяснения великой нирваны, то «нирвана» [там] соответствует значению, [заключенному в понятии] «прекращение». В данном случае соотнесенность с прекращением использована как средство прояснения плода [практик].› Потому сказано: «Паринирвана именуется постоянным покоем в самадхи»[135], где «самадхи» имеет значение «прекращения».

Хотя в «Сутре [цветка] Величественной Дхармы» мудрое прояснение плода, соотнесено с созерцанием, сюда также включается и прекращение; потому сказано: «…и даже полнейшая нирвана с постоянным покоем и разрушением [всяких] обликов в конце возвращается к пустоте»[136]. Хотя в «Нирвана–сутре» прояснение плода соотносится с прекращением, тем не менее, в него включается и созерцание, поэтому Великую Нирвану составляют Три Добродетели[137]. Хотя тексты и слова этих двух великих сутр неодинаковы, [будучи] то явными, то сокровенными («погруженными»), они соотнесены с Двумя Вратами ― прекращением и созерцанием ― и излагают их предельное; также, посредством обоих врат самадхи мудрости не может не проясниться высший плод. Практикующему следует знать, что начальный, срединный и заключительный плоды, ― все непостижимы. Поэтому в новом переводе «Сутры золотого света» сказано[138]:
Татхагата «начального края»[139]
Непостижим.
Татхагата «среднего края»
Украшен разнообразно и величественно.
Татхагата «конечного края»
Постоянен и неразрушим.

Во всех этих [временах] соотнесенность с практикованием двух состояний («сердец») ― прекращения и созерцания описывает их плоды. Поэтому в гатха из «Пратьютпанна–самадхи сутры» сказано[140]:
Все будды следуя сердцу обретают свободу;
Сердце же чисто и именуется незагрязненным.
На Пяти Путях оно свежо, незапятнано, не принимает обликов.
Обладающий пониманием этого [производит] становление Великого Пути.

‹Заявляю как торжественную клятву: для практикующего необходимо очиститься от Трех Препятствий и Пяти Покровов. Если же от них не отделаться, то, даже если со рвением прилагать усилия, в конце не получишь ничего.›

Примечания
[1] Труд представляет собой сокращенный вариант пространной работы Чжи–и «Мо–хэ чжи–гуань» (T46, № 1911). Перевод выполнен А.Г.Фесюном по изданию: Тэндай сё — сикан (дзадзэн–но сахо). Токио, «Иванами сётэн», 1981.

[2] Подробнее о Чжи–и и его трудах см.: Hurvitz, Leon. Chih–i (538–597): An Introduction to the Life and Ideas of a Chinese Monk. Melanges Chinoises et Bouddhiques 12 (1962): 1-372. Neal Donner and Daniel B. Stevenson. The Great Calming and Contemplation. Honolulu: University of Hawaii Press, 1993.

[3] Гатха обета Семи Будд, встречающаяся во многих сутрах.

[4] «Прекращение»: во внешнем мире останавливается движение мыслей и вещей; сердце–сознание концентрируется лишь на одном объекте и пребывает исключительно в нем. «Созерцание»: восприятие, видение истинного облика (сути) всех вещей — дхарм. Посредством этих двух обретается мудрость самадхи. Собственно, они не есть два отдельных фактора, но «неразделимая единая суть», единое, совершенное усилие, ведущее к просветленности относительно принципа истинной сути всех дхарм.

[5] В «Разделе об упая» (Т 9, 8а).

[6] «Нирвана–сутра» (Т 12, 527с).

[7] Следует заметить, что в индийской традиции бхикшу есть прежде всего «нищий — побирушка»; значение «монах, полностью отринувший мирскую жизнь» за бхикшу закрепилось только в буддизме.

[8] «Сутра забытых учений». Т 12, 1111а.

[9] Убийство отца, убийство матери, убийство архата, пролитие крови Будды, вызывание раскола в монащеской общине (сангха).

[10] Будда, Дхарма, Сангха. Иначе именуются Тремя Сокровищами.

[11] Не убивать живые существа, не красть, не распутничать, не злословить, не употреблять спиртного.

[12] Монах, не достигший 20 лет.

[13] Мораль; моральные нормы.

[14] Санскритский оригинал сутры утерян; сохранились лишь переписанные отрывки из нее в «Тэндай сикан–но кэнкю» («Исследования прекращения и созерцания в школе Тэндай»).

[15] Подразумевается Шакьямуни, практиковавший в Гималаях перед тем, как стать Буддой, а также в предыдущих жизнях в качестве бодхисаттвы.

[16] Около десяти сравнительно суровых аскетических практик, разрешенных Буддой.

Они включают принятие пищи лишь раз на дню, сон в сидячем положении, ночные пробуждения и проч. Целью их является усиление некоторых аспектов душевных способностей и их следует отличать от особо порицавшихся Буддой практик (подобных лежанию на гвоздях, посыпания себя угольями и т. п.).

[17] Ментальное созерцание, сопровождаемое словесными формулами при подношении излишних материальных предметов Трем Сокровищам с просьбой к ним вступить во владение этими предметами. После этого вещами можно пользоваться, не считая их принадлежащими себе. Практическая цель ритуала ― устраниться от привязанности к материальному миру.

[18] Согласно классическому разъяснению Шарипутры, приводимому Нагарджуной в «Трактате о Великой Мудрости», «сверху» относится к занятиям предсказанием погоды и астрономическим прогнозам, «снизу» ― к смешиванию трав, рыхлению земли, посадке фруктовых и прочих деревьев, «средними» являются оккультные занятия, включающие использование мантр, знамений, предсказаний и т. п., «направления» относятся к лести и манипулированию богатыми и власть предержащими с помощью рассыпания в четырех направлениях посланий ради обретения их благорасположения.

[19] Уединенное место в лесу.

[20] Миряне, удовлетворяющие минимальные материальные потребности монашеской общины.

[21] Пятый царь династии государства Магадха, был моложе Шакьямуни на 5 лет.

[22] Младенцем была оставлена в лесу; подобрана и воспитана сторожем.

Повзрослев, стала красавицей, расположения которой добивались 7 царей, но удачливым оказался лишь Бимбисара. Вскоре она удалилась для практик в лес и стала монахиней–отшельницей.

[23] Божества–музыканты.

[24] T 25.181а. № 1509. Почти все цитаты Чжи–и берет из 17–го свитка этого трактата.

[25] Данное предложение в квадратных скобках добавлено согласно комментарию Сэкигути Синдай.

[26] Т 15. 336b–c.

[27] Простой рыбак, влюбившийся в царицу и сжегший себя, не будучи в состоянии выносить телесных и моральных страданий.

[28] «Да–чжи ду–лунь», св. 17 (Т 25. 183с–184а).

[29] Слова в угловых скобках отсутствуют в основном тексте, но добавлены тэндайской традицией по другим источникам.

[30] Там же, св. 17 (Т 25. 184b–c).

[31] «Пробуждающее приспособление дхьяна» (букв. «успокоение–дхьяна палочка — дхьяна») ― кусок дерева, привязывавшийся нитками к голове, резко тянувший голову послушника в сторону, когда она начинала клониться при непроизвольном засыпании.

[32] «Да–чжи ду–лунь», св. 17 (Т 25. 184с).

[33] «Да–чжи ду–лунь», св. 17 (Т 25. 184с).

[34] «Да–чжи ду–лунь», св. 17 (Т 25. 184с).

[35] Один из царей асура, пожирающий луну и солнце.

[36] От санскр. асрава — просачивание воздействий внешнего мира через органы чувств.

[37] Отрывки в угловых скобках здесь и далее добавлены традицией Тэндай по тексту «Мо–хэ чжи–гуань».

[38] «Сутра забытых учений» (Т 12. 1111а).

[39] Т 9.41с.

[40] В индийской традиции ― число «десять миллионов», однако записывается иероглифом со значением «сто миллионов».

[41] «Да–чжи ду–лунь», св. 26 (Т 25. 249с).

[42] Один из 16 учеников Шакьямуни.
[43] В «Нирвана сутре» (Т 12. 546с).

[44] Четыре общих положения тела: хождение, стояние, сидение, лежание.

[45] «Сутра забытых учений» (Т 12. 111а).

[46] Тэндайская традиция расходится в указании источника (см.: Тэндай сё–сикан — но кэнкю. С. 174).

[47] Отдельный перевод «Аватамсака сутры», раздел «О десяти бхуми (Т 26. 169а).

[48] «Праджня–самадхи сутра» (Т 13. 903а).

[49] В тэндайской традиции существует иной вариант отрывка, приведенного в угловых скобках («Когда практикующий впервые изучает сидение в дхьяна ……. Таково краткое изложение облика практикования истинной сути прекращения»): Когда практикующий впервые изучает сидение в дхьяна, [он должен понять, что], о чем бы ни думало его сердце, ни одна дхарма не пребывает даже на мгновение. Если ложные мысли не исчезнут, несмотря на использование вышеупомянутого способа прекращения посредством постижения истины, следует созерцать мысли, которые появляются, и понимать, что в прошлом они уже были разрушены, в настоящем они не существуют, в будущем ― еще не появились. Когда ищут в этих трех областях, то ничего не могут найти. Если определить дхарму, которую невозможно найти, тогда не существует мыслей. Если мыслей нет, тогда все и всяческие дхармы полностью не–существующи.

Хотя практикующий созерцает и постигает, что мысли не пребывают и полностью не — существующи, это не означает, что нет ни единой кшана, в которой происходит становление осознания и постижения сердца.

Дополнительно созерцают эту мысль сердца, [понимая, что] из–за внутреннего присутствия шести [органов] чувств и внешнего присутствия шести [чувственных] объектов, а также из–за их взаимной противопоставленности возникает сознание.

Когда чувства и объекты еще не противопоставлены, сознание в основе своей не производит ничего. Так созерцательно воспринимается производство [мыслей] и их устранение. Названия «производство» и «устранение» применяются ложно. Когда устраняется сознание с его произведением и устранением, все же перед практикующим предстает [само] устранение, и невозможно ничего обнаружить. В этом так называемый пустотный и все же вещественный принцип нирваны. [После такого созерцания] сердце обычно прекращает [движения].

В «[Махаяна] шраддхотпада шастра» сказано: «Если сердце убежало и стало рассеянным, следует немедленно привести его обратно и установить в должном виде». Относительно этого «должного вида» следует помнить, что [разговор] всего лишь о сознании; внешних пределов не существует. Само же это сознание лишено всяких внутренне присущих обликов, и нет такого момента, когда их можно было бы ухватить. Сообщалось, что есть начинающие в практиковании этих исследований, которые, не выработав еще способности обретать неподвижность сердца, подавляли его, дабы принудить к неподвижности, и поэтому часто сходят с ума. Уподобим это занятиям стрельбе из лука: если посвятить им много времени, научаешься поражать цель.

[50] «Праджня–самадхи сутра», раздел «О практиках» (Т 13. 903а).

[51] «Да–чжи ду–лунь», св. 18 (Т 25. 190b).

[52] «Любовь» — захваченность отдельными вещами, душевные и чувственные переживания от восприятия этих вещей, возникших отношений к ним. «Взгляды» — осмысленные страдания из–за восприятия этих вещей как реальностей.

[53] Корнях, песчинках ― органах чувств и объектах органов чувств.

[54] Св. 48 (Т 25. 402с).

[55] Один из 16 учеников Будды, первым постигший понятие «пустотности».

[56] Самое большое из трех одеяний бхикшу.

[57] «Да–чжи ду–лунь», св. 13 (Т 25. 161а).

[58] Санскр. анагамья, уровень «первого шага» в Мире Форм, когда отсекаются чувственные страсти Мира Желаний. Вырабатывающееся здесь самадхи близко к дхьяна–самадхи «исходных корней», однако еще не окончательно достигает его.

[59] Восемь разновидностей ощущений, испытываемых телесно во время попыток обрести первое дхьяна–самадхи.

[60] Основа всех дхьяна–самадхи, производящая начальную, вторую, третью и четвертую дхьяна.

[61] Одно из пяти созерцаний сердца, когда концентрация духа происходит со счетом количества вдохов и выдохов.

[62] 36 частей, из которых состоит человеческое тело.

[63] Созерцательная техника вдохов и выдохов, при которой тело и сердце успокаиваются одновременно. Ощущения вхождения и выхождения дыхания, его продолжительности, того, как дыхание проникает во все тело, переживание радости, просветленности, безмятежность, производимая сознанием, ― все это входит в «шестнадцать особых восходящих практик».

[64] «Шестнадцать особо победоносных», или «шестнадцать победоносных практик». Многочисленные техники объединения сознания из состояния рассеянности и рассредоточенности.

[65] Практики наблюдения за: 1. раздувшимся трупом, 2. посиневшим трупом, 3. искалеченным трупом, 4. трупом, покрытым кровью, 5. разлагающимся трупом, 6. трупом, погрызенным животными и расклеванным птицами, 7. расчлененным трупом, 8. скелетом, сожженным трупом. Цель: устранение состояния заблуждения, «привязанности к красивому и отвержения уродливого».

[66] Первый уровень четырех дхьяна в Мире форм, также называемым «первым очищением от пыли». Различия между четырьмя уровнями зависят от наличия или отсутствия сопровождающих их усилий сознания. Первый уровень подразделяется на «пять ветвей»: поиск (осознания), узнавание (в созерцании), веселость, радость, самадхи.

[67] «Восемь освобождений». Отбрасывание сердца алчности и привязанностей с помощью сил восьми видов самадхи: 1. освобождение при возникновении субъективных желаний с помощью исследования отдельного предмета, или всех вещей и постижения их нечистоты; 2. освобождение, когда не возникает никаких субъективных желаний, но в той же сосредоточенности, что и в первом виде (эти два способа ― 1–й и 2–й есть сосредоточение на нечистом; остальные ― сосредоточение на чистом); 3. освобождение с помощью сосредоточения на чистом до тех пор, пока не осознают постоянного состояния независимости от всех желаний (первые три способа соответствуют «четырем дхьяна»); 4. освобождение при осознании бесконечности пространства или всего нематериального; 5. освобождение при осознании бесконечности познания; 6. освобождение при осознании того, что «нигде не существует ничего»; 7. освобождение при состоянии сознания, для которого нет ни мыслей, ни отсутствия мыслей (способы 4, 5, 6, 7 возникают при абстрактном медитировании над желаниями и формами и связаны с Четырьмя Пустотными Небесами: а. безграничного пространства, б. безграничного знания, в. непребывания ничего, г. ни думания, ни недумания, т. е. интуитивной сферы);. 8. освобождение с помощью такого состояния сознания, из которого окончательно устранены и чувства (ведана), и мысли (самджня).

[68] «Прерывистость»: представление о том, что тело и сознание, в которых наличествуют чувства, прекращают существовать после ограниченного периода времени; «постоянство»: представление о том, что и тело, и сознание неразрушимы и пребывают вечно.

[69] Шесть Корней (органов чувств) и Шесть Областей (объектов органов чувств).

[70] Шесть Корней, Шесть Областей и Шесть Сознаний.
[71] Присущи одному Татхагате; десять из восемнадцати «не–общих» дхарм.

[72] Способность будд и бодхисаттв в любом месте и в любое время, сохраняя полное спокойствие, бесстрашно излагать основы Учения.

[73] Особенности и признаки будд и бодхисаттв, которых лишены обычные существа и последователи Второй Колесницы (Хинаяны). Образуются из сложения Десяти Сил, Четырех Бесстраший, Трех Пребываний Мыслей (само–природы, отстранения от признаков, связанности) и Великого Сострадания будд.

[74] «Единым Сердцем» размышлять о Будде, обладающем 32 признаками, проповедующем Учение среди людей; созерцание Будды в состоянии самадхи.

[75] Обретя мудрость, созерцают предметы, останавливая в этом состоянии поток мышления, иными словами разрушают соотнесенность «тело–обретения–сердце–дхармы» с «чистота–радость–постоянство–“я”».

[76] Отсекать уже родившееся зло; не порождать еще не родившееся зло; порождать еще не родившееся добро; всемерно расширять уже родившееся добро.

[77] Сиддхи–пада, третья группа из четырех ступеней подъема к обретению чудодейственных способностей, когда тело становится независимым от природных и общественных законов. Это т. наз. «четыре разновидности дхьяна–самадхи», к которым, однако, имеются некоторые определения: чанда–сиддхи–пада (желание, интенсивное стремление или сосредоточенность), вирья–сиддхи–пада (энергия для интенсификации усилий), читта–сиддхи–пада (память, или крепкое удерживание достигнутых позиций), миманса–сиддхи–пада (сосредоточение или наблюдение, состояние дхьяна).

[78] Силы веры, устремленности, мысли, сосредоточенности, мудрости.

[79] Сила знаний и исследований, употребляемая для определения того, пребывает ли сердце в истинно сбалансированном состоянии, или неустойчиво («мысли, избранные дхармы, дух, радость, легкое спокойствие, сосредоточенность, отбрасывание»).

[80] Истинный, Срединный Путь реализации с отсечением крайностей веселья–желаний и страданий–метаний: верное видение, думание, говорение, действование, поведение, духовное продвижение, размышление и созерцание.

[81] «Сутра забытых учений» (Т 12. 1111а).

[82] 246–207 гг. до н. э.

[83] Демоны в животных обличьях, принимающие различные облики и мешающие практикующим. Китайское разъяснение демонов.

[84] Демоны, мешающие практикам посредством проникновения в сознание подвижников в виде сомнений, ложных умопостроений и проч. Индийское разъяснение.

[85] От 3 до 5 часов утра.

[86] От 5 до 7 часов утра.

[87] От 7 до 9 часов.

[88] От 9 до 11 часов.

[89] От 11 до 13 часов.

[90] От 13 до 15 часов.

[91] От 15 до 17 часов.

[92] От 17 до 19 часов.

[93] От 19 до 21 часа.

[94] От 21 до 23 часов.

[95] От 23 до 01 часа.

[96] От 01 до 03 часов.

[97] Страшные летучие демоны, пьющие у людей кровь и пожирающие их плоть.

[98] «Да–чжи ду–лунь», 5 св. (Т 25. 99а).

[99] Санскр. татхата: «подобие», «истинное подобие». Все сущее исходно едино и неразлично по своей принципиальной природе.

[100] Набор обетов, которые должны исполняться монахами и монахинями. Часть Виная, состоящая из 227 дисциплинарных правил для монахов и 348 ― для монахинь, возглашаемых на каждой церемонии упосатха. Во время ее проведения каждый член общины должен каяться в малейшем нарушении установленных правил.

[101] «Да–чжи ду–лунь», 20 св. (Т 25. 211а).

[102] Подтверждение полного соответствия учению Будды. Три ключевых буддийских аксиомы ― «все действия непостоянны», «во всех дхармах отсутствует “я”», «нирвана есть тишина и покой» — именуются Тремя Печатями Дхармы. В буддизме Махаяны истинный облик всех дхарм толкуется как «единая Печать Дхармы ― единая печать Истинного Облика».

[103] Санскр. «пупок».

[104] «Вималакирти сутра» (Т 14. 545а).

[105] Наставник дхьяна Бао–цзин в комментарии предостерегает практикующего от стремления воспринимать буквальные значения иероглифов и призывает обращать особое внимание интонации произнесения знака при медленном и осторожном выдохе с соответствующей визуализацией. За подробным разъяснением этой техники он отсылает нас к тексту «Мо–хэ чжи–гуань».

[106] Т 14. 545а (раздел «О вопрошании Манджушри относительно болезней»).

[107] Смысл абзаца неясен.

[108] Постоянная сосредоточенность на конкретных, объективных условиях.

[109] Либо, короче, называется просто «созерцанием пустоты», т. е. способ созерцания того, как ложное переходит в пустотное. Подтверждается принцип пустотности всего «сущего» с помощью высветления неистинности, бессодержательности всех дхарм.

[110] Один из Пяти Глаз: 1. телесный, 2. небесный, 3. мудрости, 4. Дхармы, 5.

Будды. Он способен ясно видеть истинную пустотность, безóбразность всех объектов.

[111] Одна из Трех Мудростей: 1. всеобщая, 2. разновидностей Пути, 3. всех видов. Способность осознавать единый ― пустотный и упокоенный ― облик всего сущего.

[112] Раздел «О постижении веры» (Т 9. 18b).

[113] Более кратко именуется «созерцанием ложного». Созерцание «вхождения» в ложное из пустоты, на уровень обучения и превращения рожденных существ.

[114] Одно из трех прекращений: 1. сути и истинности, 2. с упая в следовании связям, 3. разделений и различий двойственности. Следование связям всех проявленных обликов с помощью различных приемов и уловок. Поскольку знают, что «пустота непустотна», говорится об упая; поскольку различают «болезни привязанностей», говорится о следовании связям; поскольку сознание успокаивается в рамках так наз. «мирских истин», говорится о прекращении.

[115] Отбрасывая привязанности, разрушают ложное и задействуют созерцание пустоты; оставляя многочисленные заблуждения, разрушают пустоту и занимаются созерцанием ложного. Каждое из состояний: «следование пустоте», «вхождение в ложное» содержит момент «разрушения»; облики же до и после него в обоих случаях одинаковы, отсюда ― созерцание равенства.

[116] Один из Пяти Глаз, которым бодхисаттвы просветленно взирают на врата всех дхарм ради спасения всех рожденных существ.

[117] Одна из Трех Мудростей, с помощью которой бодхисаттвы полностью познают виды и разделения всех путей ради научения и превращения рожденных существ.

[118] Т 24. 101b.

[119] Комментатор Бао–цзин считает, что первое относится к пустоте существ, а второе ― к пустоте дхарм.

[120] Отказ от абсолютизирования одного из двух созерцаний: пустоты при выходе из ложного, или ложного при выходе из пустоты; созерцание дхармы подтверждения принципа Срединного Пути: равных обликов ложного и пустотного. Поскольку этот способ созерцания превосходит все остальные, назван «первым».

[121] Всеприсущность и все–знание Будды.

[122] Раздел «О созерцании Четырех [Благородных] Истин» (Т 30. 33b).

[123] Цитата из «Раздела уподоблений» Лотосовой сутры, где описывается большой белый бык ― символ Единой Колесницы. Бао–цзин считает, что «тверды и спокойны» относимы к равенству медитативного сосредоточения и мудрости, ― признаков совершенного созерцания Будды, тогда как «скорость же подобна ветру» ― к остроте совершенного созерцания, отражающего истинную природу и легкое, без усилий вступление на Путь. Также он замечает, что вся фраза относится к практике на восьмеричном Пути, быстро приводящей к морю сарва–жняна.

[124] Бао–цзин замечает, что в этой дополнительной цитате из Лотосовой сутры «практика» относится к практике Будды, где единая практика включает в себя все практики; «одежды» относятся к терпению, «комната» ― к доброте и состраданию, а «сидение» ― к пустотности всех дхарм.

[125] Состояние силы, храбрости и твердости, фиксации всех дхарм. В нем побеждают демонов плотских страстей и превозмогают нехороших людей.

[126] «Сила исходных источников», с которой будды и бодхисаттвы проявляются ради спасения живых существ во всевозможных обликах этого мира.

[127] Два бодхисаттвы ― основных помощника Будды; первый восседает на слоне, второй на льве; являются предводителями всех бодхисаттв.

[128] Имеется в виду дерево сала («дерево бодхи»), под которым обрел просветленность Шакьямуни.

[129] Первое ― истинная мудрость, совмещенная с Дхармакая («Телом Дхармы»); второе ― Нирманакая, «Тело Соответствия», всевозможные проявления для спасения живых существ.

[130] Раздел «О практиках брахманов» (Т 9.449с).

[131] Восемь стадий земной жизни Будды: от предсказания чудесного рождения до вхождения в нирвану.

[132] Раздел «О бодхисаттве Кашьяпа» (Т 12.808а).

[133] В главе 12 («Девадатта») рассказывается, как дочь Сагара, царя драконов, преподнесла Будде драгоценную жемчужину, после чего в одно мгновение обратилась в юношу а затем стала Буддой.

[134] 42 литеры санскритского алфавита соответствуют 42–м уровням совершенствования бодхисаттв, от первой («А») — «начального пребывания» до 42–й — «утонченной просветленности». Первая литера считается «матерью» всех остальных 41–й; войдя в ее «начальные врата» обретают добродетельную силу «утонченной просветленности» (42–го уровня).

[135] Т 8.256а.

[136] Т 9.449с.

[137] Дхармакая, Праджня, Освобождение.

[138] Т 16.362с.

[139] «Начальный, средний, конечный края»: прошлое, настоящее, будущее.

[140] Т 13.90а.
* * *

Доген.
(1200 — 1253)
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	Дооген
С автопортрета.
Япония, 13 век.


Дзэн Риндзаи стал довольно популярным в Японии в 7 веке, но он не мог удовлетворить всех. Основатель огромной секты Сото, до сих пор процветающей в Японии, Доген (1200 — 1253 г.г.) отличался менее радикальной направленностью. Происходил он из благородной семьи, но в детстве не был счастлив, так как его отец умер, когда ему минуло три года, а в семь лет от роду он потерял мать. Конечно же, смерть родителей произвела глубокое впечатление на Догена, но в ней, несмотря на юный возраст, он видел проявление проходящей природы жизни. В возрасте 13 лет сбылась его величайшая мечта — ему дозволено было стать буддийским монахом. Но уже к 14 годам его стали одолевать сомнения по поводу учения буддизма. Если, как указывалось в писаниях, все люди рождаются с природой будды, почему же е так трудно понять?

Доген тогда еще не был знаком с истиной дзэн, которая заключается не столько в определенного рода учениях, сколько в отказе от предубеждений, что только практика пробуждения сознания приведет к реализации собственной самости, сознания, вырванного из рабства определений в сферу, в которой ты не указываешь на себя, как на "Я". До тех пор, пока ты видишь себя как предмет, это не твоя истинная самость. Реальность жизни лежит за всеми определениями.

Слово "огонь" не способно передать действительное прикосновение пламени, и таким же образом никакая классификация себя не способна достичь живой реальности.

Буддисты верят в то, что субъективная реальность есть неотъемлемая природа всего, и таким образом ее нельзя утерять, а лишь лишиться видимости ее. Она именуется по-разному — самость, природа будды, сущность, нирвана. В христианстве — присущность Бога, его имманентность.

Молодой Доген не понимал, что "Я", составленное из таких условностей, как раса, класс или секс — это "Я", как бы горизонтально относящееся к миру и имеющее лишь собственную внешность и эволюцию, зависимую от мира — это не целостное "Я". Долгие годы потребовались, чтобы он понял, что лишь немногие живут действительной жизнью своей самости, а остальные нуждаются в долгой практике, ведущей к распознаванию их собственной реальности, так как "горизонтальное Я" сковано множеством страстей и желаний.

После многих неудач Доген однажды повстречал мастера Риндзаи-дзэн Эисаи, который просветлил его сознание, находившееся в великом сомнении. "Только заблуждающийся думает в таких дуалистических манерах, как природы будда и человеческая природа", — говорил он Догену. Когда наступает просветление, нет разделения сознания на себя и природу будды. Прямое восприятие этого высказывания дало Догену сатори, и он несколько месяцев находился при мастере Эисаи, пока тот не скончался. После его смерти Доген остался учеником у приемника Эисаи Мьезена на восемь лет.

До, даже получив печать мастера (инка), Доген чувствовал, что он не улавливает нечто очень значительное. В возрасте 24 лет он отправляется с наставником Мьезеном в Китай для дальнейшего постижения дзэна, лишенного налета японской школы Риндзаи. Там все время он занимался практикой дзадзэн под руководством мастера Джу-чинга. Но его раздражало сидение в неподвижности, что вело к "безучастной", "отвлеченной" пустоте, осуждаемой Хуэй Нэнгом, до тех пор, пока однажды он не услышал, как мастер отчитывал дремлющего монаха во время утреннего обхода. Мастер говорил: "Практика дзадзэна усыпляет тело и сознание. Ты думаешь, дремота завершит дело?".

Услышав эти слова, Доген вдруг увидел истину: дзадзэн заключался не только в сидении, в безмолвной неподвижности, он представлял собой динамическое открытие самости человека, его же собственной реальности, прямо давая возможность проходить всем идеям жизни. Когда жизнь воспринимается без вмешательства эго, приходит истинный опыт сущего. После этого прозрения он сказал: "Сознание и тело усыплены; усыплены сознание и тело! Это состояние следует пережить каждому, это подобно складыванию фруктов в корзину без дна или наливанию воды в дырявую миску: сколько ни накладывай или ни наливай, не заполнишь корзину, не наполнишь миску. Когда понимаешь это, дно отваливается. Но до тех пор, пока еще есть хоть намек на концептуализм, заставляющий говорить: "Я имею понятие об этом или о том" — это значит игра в нереальность продолжается".

Позже он пришел к мастеру, и перед тем, как занять перед ним подобающую позу, зажег ароматную палочку. Мастер спросил его: "Зачем ты воскурил фимиам?". Ему вовсе не хотелось спрашивать, потому что вся внешность Догена говорила о его сатори, но задавая этот простой вопрос, мастер мог судить об уровне саторического состояния.
— Я прочувствовал усыпление тела и сознания, — отвечал Доген. Джу-чинг понял, что просветление Догена было действительным.
— Ты в действительности усыпил тело и сознание, — сказал он. Привыкший к резким словесным выпадам, Доген был поражен столь быстрому признанию мастером его состояния.
— Не утверждай это с такой легкостью, — запротестовал было он.
— А мне и не легко утверждать это.

Более удивленный Доген спросил:
— Что заставляет тебя говорить то, что ты не утверждаешь это легко?
— Тело и сознание, что усыплены! — ответил Джу-чинг.

Вернувшегося в Японию после четырех лет пребывания в Китае Догена спросили о том, какого качества понимание обрел он за границей. Он ответил: "Я вернулся с пустыми руками. Я понял лишь то, что глаза расположены по горизонтали, а нос — по вертикали". Он вернулся ни с чем, что можно было продемонстрировать, без всяких свитков или священных учений, даже без "волоска Будды". Но из этой пустоты в его руках вышло великое учение японской секты Сото.

Доген обосновал свою собственную школу медитации в Киото. Многих монахов, приходивших к нему, он учил способу сидения "шикантаза", который стал основой для всего дзэна Сото. Это уникальное скрещение способов, при которых ученик сидит в твердой уверенности, что его сидение является актуализацией его бесконечной природы будды или бытия, а в то же время он сидит в абсолютной убежденности, что момент реализации наступит, когда он безошибочно определит это чистое бытие. Таким образом, для него отпадает надобность в осознанном стремлении достичь сатори; оно наступает как естественный результат подобной практики. С другой стороны, ученик не должен впадать в простое сидение, но постоянно поддерживать определенное понимание шикантазы, означающей: "шикан" — "ничто, но нечто", "та" — "ударять", "за" — "сидеть".

Доген дал детальное наставление по правильному положению тела и откорректированному состоянию сознания во время медитации:

"Для практики дзадзэна желательно иметь тихое помещение. Следует быть умеренным в пище и питье, оставляя все иллюзорные желания. Оставляя все в стороне, не думайте ни о хорошем, ни о плохом, ни о правильном, ни о ложном. Таким образом, остановив все возможные функции сознания, отбросьте идею стать буддой. Это также истинно для дзадзэна, как и для вашей повседневной деятельности.

Обычно на пол укладывается квадратный коврик, на который вы садитесь, и круглая подушечка. Можно сидеть как в положении полного "лотоса", так и в "полулотосе". В первом — уложите правую стопу на левое бедро, затем левую стопу на правое бедро. В положении "полулотоса" уложите лишь левую стопу на правое бедро. Одежды должны быть свободны и чисты. Затем положите правую руку на подошву левой ноги, а левую кисть — на правую ладонь, кончики больших пальцев рук слегка касаются. Сидите прямо, не наклоняясь ни влево, ни вправо, ни назад, ни вперед. Уши должны находиться на одной вертикальной линии с плечами, а нос — на линии пупка. Язык следует держать против верхнего неба, зубы и губы сомкнуты. Глаза постоянно открыты, дыхание спокойное, через нос. Наконец, отрегулировав тело и сознание таким образом, глубоко вдохните, качнитесь всем телом из стороны в сторону и зафиксируйтесь твердо, как скала. Думайте о недумании. Как это делать? Думанием за пределами недумания и думания. Это основа дзадзэна.

Дзадзэн — это не есть медитация, которую осваивают шаг за шагом. Это просто свободная и приятная практика будды, реализация буддийской мудрости. Истина проявляется, и нет иллюзии. Если вы понимаете это, вы полностью свободны, подобно дракону, отыскавшему воду, или тигру, стоящему на горе. Высший закон тогда явится сам собой, а вы освободитесь от беспокойств и смущений.

В завершение дзадзэн плавно и медленно подвигайте телом и спокойно поднимитесь, Избегайте резких движений".

Цель этих точно выполняемых поз, описанных Догеном, имеет двойной характер. Первое, полный лотос дает широкую, солидную физическую основу. И когда оба колена касаются земли, создается абсолютная стабильность положения тела. Второе, неподвижная, подобная скале, позиция тела способствует успокоению сознания, принося покой и уравновешенность.

В школах Сото-дзэн сегодня ученику преподают дыхательную практику с тем, чтобы он научился концентрировать свое сознание. Для начинающих существуют самые простые упражнения; такие, как счет вдохов и выдохов до десяти, а затем возврат счета до одного, с последующим повтором всего упражнения. Польза такой практики заключается в том, что дифференцированное сознание не имеет пищи для мыслей, так же как причин для отвлечения. Однако блуждающие мысли приходят и уходят в их естественном порядке, и Доген по этому поводу советовал брать каждую из них, коль она пришла, и класть ее на ладонь. Когда ученик созрел для более сложной шикантазы или практики просветленного дзадзэна, дыхательные упражнения для поддержки сознания опускаются. Сознание должно также твердо, как и тело, пребывать в состоянии несуетливой умиротворенности, но в то же время в полном внимании ко всему сразу — алертность и напряжение подобно натянутой тетиве без усилий в сконцентрированном внимании. Доген подчеркивал важность этого свободного напряжения, находящегося в полном и постоянном внимании сознания бойца. Такое расположение сознания не тревожится окружающим миром; оно само как бы недвижный центр всякого движения. "Беспристрастное думание и делание, — говорил Доген, — не что иное, как истинная форма любого думания и делания".

Доген был, пожалуй, первым мастером дзэн, учившим, что жизнь едина во всех своих частностях, и что, когда мы раскалываем ее на кусочки, одни из которых привлекательны и важны для нас, а другие менее или вовсе не удосуживаются нашего внимания, мы фактически теряем весь поток жизни. Пытаясь доминировать над происходящим, мы находим себя выброшенными на ложные островки перманентности, определяя себя в статике незыблемости, тогда как жизнь мчится мимо. Доген учил, что каждый момент и каждое действие, пусть даже незначительное, должны восприниматься как действительная реализация природы будды.

Понять сей момент теперь стало величайшей целью школы Сото. Сидение в дзадзене было путем достижения сатори или чего-нибудь другого, это стало способом вхождения в поток каждого момента при помощи разблокировки сознания от концепции прошлого, настоящего и будущего. В своей значительной работе "Шобогендзо" Доген выводит ясно мысль, что фиксировать все свои надежды на какие-либо цели напрасно. Он говорит: "Когда рыба плывет, она плывет и плывет, так как воде нет конца. Когда птица летит, она летит и летит, так как нет конца небу. НЕ было рыбы, выплывшей из воды, или птицы, вылетевшей из неба. Когда им необходимо малое пространство воды или неба, они используют его, когда большое, пользуются большим. Таким образом, они используют всю воду и все небо сразу, каждый момент, и в каждом месте имеют совершенную свободу.

Но если бы нашлась птица, пожелавшая измерить небо, или рыбе захотелось бы проверить протяженность воды, они не нашлись бы что делать. Когда мы определяем, где находимся мы в данный момент, тогда следует практика, и это есть реализация истины. Так как место есть ни огромного размера, ни малого, это ни вы, ни другие. Это не существовало до того и не приходит в реальность теперь. Оно просто есть, как оно есть".

Семь принипов дзэна Догена

Мастер Доген определил семь приниципов, следуя которым идущий по Пути дзэн-буддизма познает истинную медитацию. Если вы ищете чего-то, вы на верном пути. Когда практикуете дзадзэн, вы становитесь святым, самим буддой.

Чтобы учить других, вам необходимо сконцентрировать на практике (шу) и не ждать сатори (шо).

1. ШУ ШО ИЧИ НЬЁ

Практика и сатори не одно и другое.

Многие религии утверждают, что сначала вам необходимы практика, усердие, вера, а затем наступает милость божья или спасение. В дзэне Догена практика и есть сатори.

2. ШО БУЦУ ИЧИ НЬЁ

Шо — все сущее.

Буцу — будда.

Ичи ньё — не одно и другое (не два).

Чувствующие существа и будда суть идентичны; и мы, и будда — одно и то же.

На уровне сатори нет различия. В сатори нет субстанции, только ку.

Ку соку ээ шики. Из ничто, из ку появляется феномен или шики. Ку означает "без субстанции (материи)". Будда не имеет субстанции. Чувствующие существа не имеют субстанции.

Шо буцу ичи ньё. Все чувствующие существа, все живое и будда суть одно. Мы и будда, мы и Бог одно и то же, не отделены друг от друга, а суть одно целое. Нет дуальности, есть единое.

3. ШОДЭН НО БУППО

Истинно переданный буддизм.

Все формы буддизма не есть истинный буддизм. Без практики дзадзэна нет истинного буддизма, есть лишь воображение.

4. ДЖИДЖУЮ ЗАНМАИ

Джиджую — воспринимать.

Занмаи — самадхи, сатори, внимание и концентрация в дзадзэне.

Самадхи воспринимается, переживается самостоятельно. Сам индивидуум лишь способен прочувствовать радость ее. Другим этот опыт недоступен.

Сознание и тело одно целое. Наши тела и сознание находятся за пределами наших личностных эго. Они — субстанция величайшей природы, самого космоса. Космос есть единство наших тел и сознания. Когда мы это понимаем, мы начинаем правильно понимать буддизм, достигая его сердца.

Никто не в состоянии понять радость, наполняющую познавших истинную близость себя.

Это такая форма концентрации, которая не только не творит смятения в сознании, но должным образом организует его, что создает гармонию в нас.

Дзадзэн — это близость с самим собой. Во время дзадзэна мы следуем космическим порядком, естественно, автоматически, бессознательно, но средством хиширьё — думая без мыслей, за пределами мыслей.

Результатом движения от мысли к мысли часто бывает нервное расстройство, он не-мысли к не-мысли — ступор. Бегство вообще от чего бы то ни было нехорошо. Естественное состояние есть хиширьё; движение от не-мысли к не-мысли приводит ко сну. Не спите.

Если сконцентрировать на позе, мы забываем думать и неосознанное выказывает себя. Лучший способ — движение от мысли к не-мысли, от не-мысли к мысли.

В мире дзадзэна, в мире ку, нет больше глаз, носа, языка, ушей, чувств или сознания. Все существует бессознательно, естественно, автоматически, но нет тут и личной мысли об этом существовании, ничего осознанного. Все естественно следует космическим порядком. То, что относится к осознающему уму, не имеет ничего общего с сатори. Истинное сатори приходит не чувственно, вне ощущений. Но мастер скажет, явилось ли оно.

Затем никакие преграды не могут вас остановить. Хиширьё, самадхи. Рот закрыт, тело неподвижно, поза сильна и наполнена энергией, дыхание глубоко, большие пальцы рук горизонтальны. "Подоприте" небо макушкой головы, упритесь коленями в землю.

Изначально сознание хиширьё — это то, что мыслимо космосом, находясь в гармонии с космическим порядком.

Хиширьё — это не особое состояние сознания, напротив, это естественная, изначальная мысль. Оно ничего не отвергает, все включает в себя.

Когда мозг спокоен и находится в состоянии полной уравновешенности, тогда человеческий микрокосм есть совершенный и гармонический образ микрокосма. Но стоит нашему сознанию создать хоть малейшую концепцию, хоть небольшое дискриминаторное понятие, как гармония исчезает.

Во время дзадзэна, собирая наше сознание в фокусе, двигаясь вглубь своей позы и успокаивая ритм нашего дыхания, мы создаем условия для появления праведной гармонии, создающей состояние сознания хиширьё.

5. КЬЁ ГЬЁ ШО ИТТО

Кьё — учение.

Гьё — практика.

Шо — сатори, мудрость, понимание.

Итто — единство.

Учение, практика и сатори не существуют отдельно.

6. БУЦУ КОДЖО НО ХОМОН

Будда — идеал устремлений нашей повседневной жизни, но не следует слишком привязываться к нему. Мы должны быть за пределами будды. Если мы слишком привязываемся, мы отделяем будду от нас, превращая его в некий трансцендентальный внешний объект.

Мы должны стать буддой, который существует в наших телах и сознании. Во многих религиях Бог является объектом веры, к которому люди полностью привязаны. Это ошибка; это создает дуальность в сознании между своей самостью и объектом веры. Единство рушится.

Сие не в коем случае не означает, что мы не должны уважать будду, но мы и не должны зависеть от него.

Действовать с сознанием миштоку — без устремленности к цели — лучший курс.

7. ШИН ДЖИН ИЧИ НЬЁ

Тело и сознание не два (не одно и другое).

Это секрет дзэн.

http://nervana.net.ru/buddism/masters/dogen.htm
Догэн.
Практика дхьяны
Буддизм и дзэн
(Составление, перевод и публикация Нёгэна Сэндзаки и Рут С. Мак-Кэндлж)

Перевод с английского Н.Б.

(для бесплатного распространения)

http://ariom.ru/
Японский мастер дзэн Догэн (1200-1253) оставил следующие поучения относительно практики дхьяны:

«Истина полна и совершенна в самой себе. Она не есть нечто, открытое лишь недавно — она существовала всегда.»
«Истина не находится где-то в отдалении. Она всегда близка. Не старайтесь идти к ней, ибо каждый шаг никуда не уводит вас от неё.»
«Не следуйте мыслям какого-нибудь другого человека, а учитесь прислушиваться к своему внутреннему голосу. Ваши тело и ум сольются воедино, и вы постигнете единство всей жизни.»
«Даже едва заметное движение вашей двойственной мысли помешает вам вступить в самадхи, проникнуть в чертог дхьяны.»
«Те, кто много говорят о постижении, обычно странствуют по сю сторону его врат, и им придётся выдержать некоторую борьбу, прежде чем они войдут во дворец дхьяны.»
«Будда Шакьямуни шесть лет занимался дхьяной; Бодхидхарма был погружен в дхьяну девять лет. Практика дхьяны — это не способ достичь просветления; это и есть само постижение.»
«Ваши поиски в книгах, где вы отыскиваете одно слово за другим, могут привести вас ко глубинам познаваемого мира; однако на этом пути вам не получить отражения нашего подлинного «я».»
«Когда вы отбросите в сторону свои представления относительно ума и тела, вы увидите первоначального человека во всей его полноте. Дзэн — это не что иное, как выявление истины; поэтому стремления, за которыми следуют действия, совсем не свойственны истинному направлению дзэн.»
«Чтобы достичь благословения дхьяны вам нужно начать практику с чистыми мыслями и твёрдой решимостью. Ваша комната для дхьяны должна быть чистой и спокойной. Будьте умеренны и регулярны в питании; устраните всяческие шумы и помехи. Не разрешайте уму останавливаться на чём-нибудь хорошем или дурном. Просто освободитесь от напряжения и забудьте о том, что вы пребываете в состоянии дхьяны. Не желайте стать буддой; если вы захотите»этого, вы никогда им не станете.»
«Сядьте в кресле на широкой подушке, устройтесь как можно удобнее. Одежда должна быть свободной. Снимите башмаки, но наденьте на ноги тёплые туфли.»
«Положите правую руку на левое бедро, обратив ладонь вверх; на правую ладонь поместите четыре пальца левой руки, так чтобы левый большой палец упирался в правый. Держите туловище выпрямленным. Не наклоняйтесь ни вправо, ни влево, ни вперёд, ни назад. Уши должны находиться под прямым углом к плечам, а нос — на одной плоскости с пупком. Подтяните язык к глотке, крепко сожмите губы и зубы. Оставьте глаза слегка открытыми, дышите через ноздри.»
«Прежде чем начать дхьяну, качните туловище несколько раз справа налево, затем сделайте несколько медленных и глубоких дыханий. Держите тело прямо, вернитесь опять к нормальному дыханию. Ваш ум окажется заполненным множеством мыслей, — но вы просто не обращайтесь к ним своим вниманием, и они скоро исчезнут. Не позволяйте уму погрузиться в отрицательное состояние, потому что тогда вы заснёте. Думайте о том, о чём нельзя думать; иными словами, думайте о пустоте. Таков правильный способ дхьяны согласно учению дзэн.»
«Дзадзэн — это не упражнение для телесной крепости, не способ достижения чего-то материального. Это подлинный мир, подлинное благословение; это воплощение буддхадхармы, конечной истины всеобщего единства.»
«Во время дхьяны вы подобны зеркалу, отражающему решения ваших проблем. Внутри собственной природы человеческий ум обладает абсолютной свободой. Вы сможете достичь освобождения благодаря своей интуиции. Но не трудитесь ради освобождения, пусть сама ваша работа будет освобождением.»
«Когда вам захочется отдохнуть, медленно пошевелите телом и спокойно встаньте. Практикуйте дхьяну по утрам, или вечером, или в любое свободное время дня. Затем вы скоро поймёте, что от вас отпадают все ваши душевные тяготы; они отпадают одна за другой, и вы приобретаете особого рода интуитивную силу, которой раньше в себе не замечали. Не думайте, что мудрецы не нуждаются в дхьяне; и мудрецы, и глупцы — все должны находить время для дхьяны. Постоянная практика воспитания ума приведёт каждого человека к постижению истины.»
«В странах Востока тысячи тысяч учеников практиковали дзадзэн и получали его плоды. Не сомневайтесь в его возможностях из-за простоты самого метода. Если вы не сумеете найти истину прямо там, где стоите, куда же вы рассчитываете направиться, чтобы её найти?»
«Жизнь коротка, и никто не знает, что ему принесёт следующее мгновенье. Воспитывайте свой ум, пока имеете для этого возможность, приобретайте таким путём сокровище мудрости; и вы в свою очередь сможете щедро поделиться им с другими людьми и принести им счастье».

Каждый из нас должен стремиться подчинить себе свой ум и своё тело, мирно управлять окружающими условиями, вести чистую и самоотверженную жизнь, проявлять доброту к окружающим, помогать им. Таковы наши важнейшие повседневные задачи.»
Дзэн-буддизм — это проводник буддха-хридаи, блеска просветления, высочайшее и самое существенное из всех учений. Это просветление не ограничивается обителями отшельников в далёких горах; оно выходит за рамки всех обычаев и всевозможных сект; оно пригодно для любой жизни, любого места и любого времени; его можно применять среди суеты делового города и в тихой деревне.»
Относительно места для дхьяны и условий её практики существует десять важных требований:

1. Место для начинающих должно быть чистым и спокойным;

2. Во все времена года температура в помещении должна быть умеренной;

З. Место для дхьяны должно хорошо проветриваться;

4. Начинающим не следует заниматься дхьяной при слишком жаркой или холодной погоде;

5. Комната не должна быть очень тёмной или чрезмерно светлой;

6. Она не должна открывать такой вид, который послужил бы отвлечением для ума;

7. Начинающие практику дхьяны должны избегать общения с известными личностями, а также с любителями споров;

8. Начинающим следует также избегать общения с людьми, которым нравятся азартные игры;

9. Начинающим следует избегать опасных мест, близких к огню, к бурным потокам, подверженных ураганам, а также сборищ преступников;

10. Начинающие из должны заниматься дхьяной на берегу моря или около мест увеселения.

Существуют ещё десять предписаний, касающихся условии наблюдения за физическим здоровьем во время обучения дхьяне!

1. Не следует допускать, чтобы желудок был переполненным или пустым;

2. Одевайтесь удобно в чистую одежду, но никогда не гонитесь за красивыми нарядами;

3. Регулируйте часы сна;

4. Оставляйте свободные часы для дхьяны;

5. Не тратьте время на писание стихов или очерков о дзэн;

6. Не занимайтесь дхьяной сразу же после еды;

7. Не пробуйте заниматься дхьяной, если вы слишком взволнованы;

8. Если можно, снимайте обувь во время дхьяны;

9. Ежедневно принимайте ванну;

10. Здоровое тело означает здоровую дхьяну. Прежде всего следите за своим здоровьем.

Вам следует знать ещё десять указаний относительно ума во время обучения дхьяне:

1. Не думайте ни о чём хорошем или плохом, о правильном и неправильном;

2. Не думайте ни о прошлом, ни о будущем. Во время дхьяны настоящий момент должен для вас заключать в себе всю вселенную;

3. Не будьте честолюбивы и не надейтесь достичь понимания; не желайте стать буддой;

4. Перед дхьяной и после неё подумайте об аничча, непостоянстве; подумайте также об анатта, невозможности обнаружить какое-либо самостоятельное «я» в уме или теле;

5. Не привязывайтесь ни к субъективному, ни к объективному; отсутствие привязанностей и отсутствие мыслей очищает ум;

6. До и после дхьяны повторите свой обет спасти все живые существа:

Сколь ни бесчисленны живые существа, я клянусь спасти их всех;

Сколь ни бесчисленны дурные страсти, я клянусь разрушить их все;

Сколь ни безмерно святое учение, клянусь постичь его;

Сколь ни труден путь к состоянию будды, клянусь пройти его до конца.

7. Когда ваш ум блуждает по сторонам, сожмите руки или сосредоточьтесь на кончике носа; обычно сосредоточение на нижней части живота предотвращает блуждание ума;

6. Если во время дхьяны вы ощутите головокружение, сосредоточьте ум на области лба;

8. Вели вы почувствуете себя больными, сосредоточьте ум на пальцах ног; ученикам дзэн следует при ходьбе сосредоточиваться на ногах;

10. Не шевелясь, ничего не держа в уме, не привязываясь ни к чему — ни к положительным, ни к отрицательным представлениям, двигайтесь в свой дхьяне вперёд, шаг за шагом, пока не услышите хлопок одной ладони.

(Некоторые из этих указаний взяты из поучений Кэйдзана 1268-1325г.)

* * *
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