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Коаны Дзэн

История коана и его применение в школе Риндзай

Предисловие

Первый американский институт дзэн, основанный в 1930 г. в Нью-Йорке ныне покойным Сасаки Сокэй-аном-роси в целях изучения американцами традиционного дзэн, отпраздновал свое двадцатипятилетние 15 февраля 1955 г. В честь этого события институт пригласил Миура Иссю-роси из Кондзи – монастыря, принадлежащего к ветви Нандзэндзи школы риндзай-дзэн и расположенного неподалеку от Токио, – приехать в Нью-Йорк и выступить с серией лекций о коанах, основополагающей практике монахов и мирян в традиционном риндзай-дзэн.

Иссю-роси не владел английским, но зато он достаточно хорошо разбирался в предмете, о котором ему предстояло читать лекции. В возрасте десяти лет он стал личным учеником роси Сэйго Хогаку, одного из наследников знаменитого мастера дзэн Сяку Соэна из монастыря Энгакудзи (в Камакура). В двадцать лет Исоё-роси поступил в монастырь Нандзэндзи в Киото. В течение двенадцати лет он учился и практиковал там дзэн под строгим надзором роси Нансинкэна. После смерти мастера Иссю-роси последовал за роси Накамура Таию (преемником Нансинкэна) в Кондзи и два года спустя под его руководством завершил свою дзэнскую подготовку. Следующие девять лет он был священнослужителем сначала в одном, потом в другом важном дзэнском храме, затем по просьбе ушедшего на покой Тайю-роси вернулся в Кйндзи, чтобы стать настоятелем этого монастыря. Он продолжает занимать этот пост и поныне, сочетая руководство монастырем с преподаванием в Нью-Йорке.

Восемь Секций, прочитанных Иссю-роси в Нью-Йорке, были посвящены системе изучения коанов, которая в настоящее время используется во всех риндзайских монастырях Японии. Начало этой системе положил Хакуин Экаку (1686 – 1769), реорганизовавший и возродивший японский риндзай-дзэн; усилиями его непосредственных учеников система получила дальнейшее развитие. Иссю-роси читал свои лекции на японском языке; после каждой из них зачитывался английский перевод, который я сделала с рукописи, предварительно подготовленной роси. Успех этих лекций, а также тот факт, что материал, на котором они основаны, никогда не появлялся в печати в подобной трактовке на западных языках, привели к решению опубликовать их на английском языке. Однако, в силу того что широкий читатель не был достаточно хорошо знаком с предметом, потребовалась некоторая обработка текста. Поэтому в качестве введения в первой части настоящей книги приводится очерк об истории происхождения коанов и методе их применения китайскими мастерами чань, а также о дальнейшем развитии этого метода их последователями – японскими мастерами риндзай.

За немногим исключением, все книги о дзэн, которые выходили на английском или на других западных языках, даже если в них и упоминался коан, трактовали это важное средство дзэнской дисциплины поверхностно или ошибочно. В основном это связано с тем, что до настоящего времени лишь немногие люди Запада изучали коаны, и, насколько мне известно, только двое завершили работу над ними так, как об этом говорил в своих лекциях Иссю-роси. Работа над коаном – уникальный метод религиозной практики, цель которой заключается в следующем: ученик должен прийти к прямому интуитивному осознанию Реальности, не прибегая к размышлениям над словами и понятиями. Иными словами, цель этой практики такова же, что и цель, преследуемая всем буддизмом со времен самого Будды Шакьямуни.

В Китае возникли две школы дзэн: цаодун (coто) и линьцзй (риндзай). В первой из них коан не занимал существенного места, и преимущество отдавалось практике дзадзэн, т. е. дзэнской медитации. В школе же линьцзй дзадзэн и коан считались одинаково важными. Появившись в Японии, цаодун и линьцзй не сохранили эти индивидуальные особенности. Японский сото-дзэн продолжает считать практику дзадзэн

единственным средством реализации. Тем не менее он никогда не отказывался от коана, по-своему используя его. Мастера сото читают лекции о коанах, и ученики изучают коаны наряду с практикой дзадзэн.

В риндзай-дзэн принят другой подход. Прежде всего, дзадзэн в этой школе является предварительной практикой, посредством которой ум и тело сплавляются в единый инструмент для реализации. Только ученику, в определенной степени освоившему практику дзадзэн, разрешается приступить к работе над коаном. Умение практиковать дзадзэн является основой для изучения коана, поскольку это изучение осуществляется в ходе занятий дзадзэн. Было бы неправильно говорить, что коан – это предмет медитации. Коан осваивается с помощью подготовленного инструмента, и когда происходит слияние инструмента и искусного метода, достигается определенное состояние сознания. Сознание мгновенно озаряется благодаря решению коана. Этот опыт может состояться как в ходе формальной практики дзадзэн, так и при любых других условиях в любое время дня и ночи. Опытный практик дзадзэн не привязан к спокойному сидению на своем коврике. Состояние сознания, впервые достигнутое в зале для медитации, постепенно становится постоянным, независимо от рода деятельности его обладателя.

Коан – не загадка, для решения которой требуется сообразительность. Это и не вербальное психиатрическое средство для придания разрушенному эго ученика некоторой стабильности. По моему мнению, коан, если только не рассматривать его за пределами нашей темы, вообще не является парадоксальным высказыванием. Когда приходит решение, коан осознается как простое и ясное высказывание, сделанное в том состоянии сознания, которое он помог пробудить. Курс освоения коанов, разработанный Хакуином-дзэндзи на основе коанов старых китайских мастеров, постепенно ведет ученика от первого пробуждения к Реальности, Принципу, Абсолютному Уму, к полному осознанию и единению с Абсолютным Принципом во всех его активных проявлениях – как вне времени и пространства, так и в простоте повседневной деятельности.

Кроме того, тем, кто намерен изучать риндзай-дзэн, настоятельно рекомендуется некоторое знакомство с доктринами развитого буддизма махаяны, лежащими в основе дзэн, с тем, чтобы получить хотя бы начальное представление о мире, в который они собрались войти. На ранних стадиях изучения коанов ученики должны обходиться без каких-либо письменных источников. Позже они обнаружат, что в текстах и сочинениях мастеров высказывается только то, что они уже осознали сами.

Для обычного человека, поглощенного повседневными заботами, лекции и сочинения дзэнских мастеров могут в определенной степени обеспечивать религиозную поддержку. Если бы они были еще более доступными! Японский дзэн помогает дальнейшему проникновению в суть, сообщая различным областям художественного

творчества определенную дзэнскую интуицию, приобретенную в ходе практики дзэн. Но тот, кто хочет освоить глубины дзэн и буддизма, должен посвятить этому делу всего себя, будь он монах или мирянин. К счастью, учение и практика всех школ дзэн всегда были открыты для тех и для других.

Глава «История коана в школе риндзай» представляет собой попытку предварительного обзора коанов, рассказа об их происхождении, истории и применении. Недостатки и неполнота этого обзора сразу же станут очевидными при знакомстве с ним, равно как и нечеткий характер многих его положений. Многочисленные монографии, имеющиеся на китайском и японском языках, всё же не слишком подходят для подобной демонстрации коана, и ни один современный японский или китайский ученый не рассматривал коан с этой точки зрения. Особенно трудно дать удовлетворительный ответ на вопрос о том, как использовался коан на протяжении всего существования дзэн, вплоть до времени Хакуина и его учеников. К сожалению, мастера дзэн всегда хранили молчание по этому поводу, и мы можем полагаться только на отдельные намеки, разбросанные в их сочинениях.

Читатель может также столкнуться с некоторыми трудностями, переключаясь с английского стиля «Истории коана» на стиль перевода текста Иссю-роси. Отчасти разница в стиле связана с различием обоих текстов в подходах к изучению коана. «История коана» ставит своей целью объективную, основанную на фактах подачу материала, в то время как Иссю-роси высказывается как человек, занимающийся реальной духовной практикой. Для жителя Запада, который или изучает, или надеется изучить дзэн, более важен второй подход. Пока мы находимся вне дзэн, нам следует смотреть на него ясно и хладнокровно, как на исторический факт. Когда мы существуем «внутри» дзэн, то должны полностью отдаться ему, если хотим испытать то, что в нем заложено. Эти две точки зрения не следует путать; напротив, их следует тщательно различать.

По моему мнению, ранее при изучении истории коана в риндзай-дзэн не уделяли достаточного внимания феномену использования дзякуго, или «завершающих фраз». Их назначение объясняется в «Истории коана». Раздел, посвященный переводам фрагментов из Дзэнрин кусю – антологии фраз, в которой можно найти большинство распространенных дзякуго, – образует третью часть данной работы. Поскольку в дзэн японское прочтение китайского написания этих фраз зачастую имеет свои особенности, дается и это прочтение, и китайский иероглифический текст, в расчете на интерес, который они могут представлять для учеников.

Поскольку, собственно говоря, темой книги является система изучения коанов Хакуина Экаку (а текст Иссю-роси отчасти и состоит из длинных выдержек из его трудов), этот великий мастер в некотором смысле является героем данного повествования. Ни одну работу, в которой упоминается имя Хакуина, нельзя считать завершенной без образцов его живописи и каллиграфии. Хакуин не был художником в профессиональном смысле этого слова; он был мастером дзэн, который использовал свой большой художественный дар для обучения дзэн, особенно – при наставлении своих мирских последователей. Благодаря чрезвычайной доброте и учтивости г-на Хосокава Моритацу, который в юности обучался в монастыре Дайтокудзи и чей интерес к дзэн не ослабевал в течение полувека, стало возможным воспользоваться его знаменитой коллекцией и включить в книгу многие рисунки Хакуина.

Всякий, кто пишет о японском дзэн, сталкивается с проблемой передачи китайских собственных имен и китайских буддийских (или дзэнских) специальных терминов, поскольку ни одна книга, посвященная японскому дзэн, не может быть написана без постоянных ссылок на старых китайских мастеров, без упоминания мест, где они жили, книг, которые они писали, или характерных выражений, которыми они пользовались. К сожалению, по крайней мере, до сих пор, изучение дзэнской истории и литературы, так же как и самой практики дзэн, наилучшим образом может быть проведено только в Японии. Японские буддийские ученые, даже зная китайский, склонны использовать преимущественно японские варианты китайских имен и терминов, а японские мастера дзэн вообще пользуются только ими. Западные люди, обучающиеся в Японии, неизбежно должны следовать японскому разговорному обычаю, но точность требует того, чтобы при письме имена и термины (если они не даются в переводе) передавались на языке оригинала. Поэтому у западного ученика нет иной альтернативы, кроме как хорошо ознакомиться с обоими вариантами произношения.

Возможно, ни один способ решения этой проблемы двоякого произношения не является вполне удовлетворительным. Настоящая книга не претендует на то, чтобы предложить какой-либо его вариант, и в ней нет даже намеков на какие-либо методы, которых следует последовательно придерживаться. В первой ее части для китайских имен, названий мест и т. п. используются китайские слова. Если за таким именем (или словом) сразу же следует другое имя (или слово) в скобках, последнее следует считать его японским звучанием. Если же за именем или словом нет никаких скобок, это значит, что оно имеет японское происхождение. Исключение из этого правила было сделано в тексте Иссю-роси, где повсюду даются японские варианты имен и терминов, независимо от их китайского или японского происхождения. Это было сделано для того, чтобы не нарушать эффекта присутствия на лекции японского роси и не мешать гладкому восприятию текста.

Существует также проблема английского словоупотребления. Слово «дзэн» в настоящее время стало практически стандартным английским термином, указывающим на эту школу буддизма во всех ее аспектах; в этом смысле оно используется и здесь. Однако в тех случаях, когда предмет рассматривается именно с китайской точки зрения, или для четкого различения китайской и японской школ, используется его китайский эквивалент «чань». Кроме того, есть некоторые слова, такие как pоси, содо, кэнсё, которые следовало бы окончательно закрепить в английском языке в их японском произношении, поскольку их точного английского эквивалента не существует, и эти слова должны стать составной частью повседневного словаря исследователей и учеников, практикующих дзэн. При первом упоминании они даются курсивом в латинизированной японской форме, с долготами и апострофами, а далее используются как английские слова.

В «Коанах дзэн» в качестве английских слов применяются также два очень важных для дзэн специальных термина. Китайское дао (японское до) – одно из слов, заимствованных первыми китайскими буддистами из даосизма. В китайском буддизме «дао» иногда означает «Путь», т. е. Восьмеричный путь Будды, или «путь», ведущий к просветлению; иногда оно указывает на само просветление, иногда – на нирвану. Однако в дзэн его значение более близко к даосскому варианту: это – Абсолют, Высший Принцип, Истина, Разум, неизъяснимый источник всего сущего и всех проявлений. Поскольку западная философская и религиозная мысль не выработала понятий, соответствующих этому китайскому слову, в английском языке эквивалентного термина не существует. Более того, переводить его, используя какое-либо одно английское слово, уместное в данном контексте, – значит позволить западным ассоциациям заглушить оригинальные китайские обертоны. В силу этого было бы предпочтительней считать слово «дао» принятым в английском языке, что позволит ему постепенно приобрести в понимании англоязычного читателя смыслы и оттенки, которые присущи ему по праву. Поэтому в тексте мы использовали это слово, предоставляя читателю возможность прочувствовать его в соответствии с контекстом.

Санскритское слово дхарма, по-китайски произносимое как фа, а по-японски как хо, также является продуктом специфической культуры и мышления в стране его происхождения, и никакое слово, взятое из европейских языков, не может передать множества его разнообразных значений. Теперь это слово принято в английском языке, что отражено в последних словарях. Значения слова «дхарма» в индуизме сильно отличаются от тех, которые оно приобрело в качестве специального буддийского термина. В этом последнем употреблении, которое нас интересует, оно имеет два разных оттенка: во-первых, оно означает Закон, Истину, религию, доктрины и учения Будды, буддизм; во-вторых – элементы существования, вещи, явления. Чтобы не запутывать читателя, имеет смысл писать этот термин как «Дхарма», если он используется в одном из значений первой группы, а во втором случае – как «дхарма» или «дхармы». Этого правила мы придерживались по всему тексту.

Несмотря на то, что, на титуле «Коанов дзэн» стоят только два имени, Иссю-роси и мое, эта книга стала плодом счастливого сотрудничества нескольких лиц. В первую очередь мы выражаем благодарность покойному Гото Дзуйган-роси, бывшему главному настоятелю монастырей Мёсиндзи и Дайтокудзи, за его указания по передаче японского прочтения выдержек из Дзэнрин кусю и за подробное объяснение их значений, используемых в дзэн, из-за чего английские переводы только выиграли. Мы в долгу перед всеми членами исследовательского персонала Первого американского института дзэн в Японии за их сотрудничество, в особенности – перед профессором Ёситака Ирия, главой отделения китайской литературы университета Нагоя и руководителя наших исследований, который все время инструктировал и направлял нас, а также перед мистером Филипом Ямпольски и д-ром Бэртоном Уотсоном, бывшими штатными сотрудниками института, которые оказывали огромную помощь, пока были с нами. Все же фактические ошибки или неправильную интерпретацию, равно как и неточности в английской передаче переводного материала, я отношу к себе.

В заключение Первый американский институт дзэн в Японии выражает горячую признательность нью-йоркскому фонду Боллингена за его щедрую помощь, оказанную при подготовке и публикации «Коанов дзэн».

Рёсэн-ан Дайтокудзи, Рут Фуллер Сасаки
1 января 1965 г.

I

История коана в школе Риндзай (линьцзи).

 Коан в китайском дзэн

Сердце всего буддизма – это просветление, или сатори, и именно на сатори основан дзэн-буддизм. Но дзэн – это не сатори, как, впрочем, и сатори – не дзэн. Сатори – это цель дзэн. Более того, сатори, которое является целью дзэн, – это не просто сам опыт сатори; это переживание сатори, углубленное в ходе практики и доведенное до полного завершения.

Состояние сатори вневременное. Практика же, предшествующая сатори и следующая после нее, связана со временем. Мастера, которые разработали практические методы, используемые в дзэн, были людьми, жившими в конкретном окружении и в конкретное историческое время; их личность, личности их учеников, не говоря уже об их воззрениях, поступках и речи, были отчасти обусловлены временными эпохами и формами культуры, в которых они жили. На протяжении веков методы обучения, применявшиеся в ранний период, претерпели значительные изменения. В будущем, когда реальный дзэн придет (если придет) на Запад, нынешние формы традиционных методов, .несомненно, также подвергнутся дальнейшему видоизменению – как в Японии, так и на Западе. Однако надо заметить, что принципы и цели мастеров дзэн никогда не менялись. Если они изменятся, дзэн перестанет существовать.

Для приведения своих последователей к опыту сатори и для совершенствования этого опыта дзэн использует три вида практики: медитацию, или дзадзэн; работу над коанами; повседневную жизнь. Дзэнское отношение к медитации и повседневной жизни особенное, а коан и методы его применения уникальны и свойственны только дзэн. Пока что нас будет интересовать только краткий обзор коана и его применение в историческом развитии, особенно в отношении школы дзэн, известной в Китае под названием линьцзи, а в Японии – риндзай.

Принимать во внимание неправильную информацию о коане, которую распространяли на Западе мнимые толкователи дзэн, никогда не изучавшие его, нет необходимости. Мастера дзэн достаточно ясно высказались о том, что такое коан и с какой целью он применяется. Одно из лучших высказываний на эту тему есть в Чжун фэн хэ шан гуан лу – «Записях» мастера школы линьцзи Чжун-фэн Мин-бэня (Тюхо Мёхон, 1263 – 1323), проживавшего при династии Юань (1260 – 1368). Когда его спросили, почему учения будд и патриархов называются «судебными протоколами», т. е. коанами, он ответил: «Коаны можно сравнить с протоколами публичного суда. Добьется ли правитель наведения порядка в своем царстве, зависит, по сути, от существования закона. Гун (ко), или «публичность», является тем единственным курсом, которым следовали все мудрецы и достойные люди, высшим принципом, который составляет путь всего мира. Ань (ан), или «протоколы», – это правдивые записи, фиксирующие то, что мудрецы и достойные люди рассматривают в качестве принципов. Все правители всегда имели публичные суды, и все публичные суды всегда вели протоколы. Эти протоколы служат предшественниками законов, направленных на уничтожение несправедливости в мире. Если используются эти публичные судебные протоколы (коаны), то приводятся в действие принципы и законы, и в мир приходит справедливость; если мир становится справедливым, то порядок будет и на царском пути.

Когда мы применяем слово коан в отношении учений будд и патриархов, то имеем в виду, то же самое. Коаны представляют собой не выражение частного мнения одного человека, но, скорее, высший принцип, одинаково полученный и нами, и сотнями тысяч бодхисаттв трех миров и десяти направлений. Этот принцип находится в согласии с духовным источником, совпадает с таинственным смыслом, разрушает рождение-и-смерть и преодолевает страсти. Он не поддается логике, не может быть передан словами и не может быть объяснен письменно; он не может быть измерен рассудком. Он – словно губительный барабан, убивающий всех, кто слышит его звуки; он – словно огромный костер, пожирающий всех, кто к нему приближается. То, что называют «особой передачей на Коршуньей горе», было передачей именно этого; то, что называют «прямым указанием Бодхидхармы в Шаолиньсы», было указанием именно на это...

Может ли быть, чтобы за то время, как на Коршуньей горе был поднят цветок лотоса, и по сегодняшний день существовала только тысяча семьсот коанов? Все-таки коаны – это то, что может быть использовано лишь людьми с просветленным умом, которые хотят подтвердить свое понимание, и они определенно не предназначены только для того, чтобы умножать знания человека или стать темой для пустых разговоров.

Так называемые преподобные мастера дзэн являются своего рода председателями публичных судов монастырских общин, и их слова относительно передачи дзэн и собрания их изречений суть протоколы, в которых зафиксированы решительно отстаиваемые положения. В старину эти люди время от времени – в периоды, свободные от наставлений, и в те минуты, когда двери их келий были закрыты, – могли брать эти протоколы и систематизировать их, высказывать о них свои суждения, сочинять о них хвалебные стихи и записывать свои ответы на них. Разумеется, они делали это не ради того, чтобы хвастаться своей эрудицией или опровергать достойных людей прошлого. Они делали это, скорее, потому, что не могли смириться с той мыслью, что великая Дхарма может подвергнуться искажению. Поэтому они устремлялись на поиски надлежащих средств, чтобы открыть у людей следующих поколений глаз мудрости, надеясь тем самым обеспечить для них возможность обрести собственное понимание великой Дхармы тем же самым способом. Вот и все.

Слово гун, или «публичность», означает, что коан ставит заслон частному пониманию; слово ань, или «протоколы», подразумевает, что коаны находятся в подлинном согласии с буддами и патриархами. Когда эти коаны поняты и приняты, тогда приходит конец чувству и различению; когда приходит конец чувству и различению, рождения-и-смерти становятся пустыми; когда рождения-и-смерти становятся пустыми, выправляется путь Будды.

Что я подразумеваю под согласием с буддами и патриархами? Будды и патриархи испытывали огромную скорбь, видя, как живые существа привязаны к царству рождений-и-смертей и чувственной иллюзии, – привязаны настолько, что вот уже на протяжении бесчисленных кальп, прошедших к настоящему  времени, никто из них так и не сумел обрести освобождение. Поэтому будды и патриархи вычленяли слова из тумана бессловесности и передавали формы в пучине бесформенности. Но, как только спадают оковы иллюзии, разве могут оставаться какие-либо слова и формы, которые следует обсуждать?

Если у обычного человека возникнет какой-либо вопрос, который нельзя решить самостоятельно, то в поисках решения он обратится в публичный суд, где чиновники посмотрят в протоколы и на их основе решат его проблему. Аналогичным образом, если ученик, пытаясь понять собственное просветление, столкнется с тем, что не сможет сделать это, он спросит своего учителя, и тот поможет решить этот вопрос с помощью коанов.

Коан – это факел мудрости, освещающий тьму чувства и различения, это золотой скребок, удаляющий с глаз пелену, острый топор, отсекающий корень рождений-и-смертей, это божественное зеркало, отражающее изначальное лицо и священного, и мирского. С его помощью совершенно проясняется намерение патриархов, открывается и становится очевидным Ум Будды. В отношении сущности полного превосходства, окончательного освобождения, всеобщей проницательности и тождественного знания нет ничего, что превосходило бы коан».

Происхождение коана и метод его применения связаны с самой природой дзэн. Мастера раннего дзэн разглядели, что источник движущей силы буддизма находится не в сутрах и объемистых комментариях к ним, а в просветлении Шакьямуни и его учении о том, что каждый человек обладает способностью достичь просветления. Опираясь на веру в это учение, старые мастера устремились вперед с неукротимой смелостью, чтобы обрести это осознание с помощью того метода, который использовал и отстаивал Шакьямуни, – с помощью медитации. Достигнув осознания и поняв его глубочайший смысл, а также его значение в человеческой жизни, эти люди, чьи сердца обрели сострадание в результате просветления, искали пути и способы, с помощью которых можно было бы помочь другим в обретении такого же опыта. Разумеется, основной практикой продолжала оставаться медитация. Несмотря на то, что дзэнские методы медитации отличались от методов, разработанных другими буддийскими сектами, будь они индийского или китайского происхождения, у нас нет свидетельств того, что саму медитацию когда-либо отвергали или игнорировали. Не пренебрегают ею и сегодня. Разные школы дзэн выработали свои способы управления умом в ходе медитации, но во всех них главным путем к достижению сатори по-прежнему является практика медитации в той же сидячей позе, в которой достиг просветления Будда Шакьямуни.

Представляется, что ранние китайские мастера достигали своего просветления без чьих-либо наставлений. Большинство их жизнеописаний указывает на то, что они были буддийскими монахами, причем многие из них становились ими с раннего возраста; будучи таковыми, эти люди были насквозь пропитаны доктринами из буддийских текстов. Многие изучали также классиков конфуцианства и даосизма. Невозможность достичь желанного просветления путем изучения письменных источников заставляла их обращаться к мастерам медитации. Когда эти монахи в ходе своей медитативной практики достигали некоего глубокого прозрения, они шли к мастеру, чтобы тот подтвердил их результат. Если же их охватывали сомнения, они шли к нему, чтобы разрешить эти неясности. Во многих случаях одно-единственное слово мастера, высказанное по этому поводу, приводило их к сатори. Если данный мастер оказывался их мастером, они оставались с ним на долгие годы, ежели нет – переходили от мастера к мастеру до тех пор, пока не находили того, которого признавали своим. Когда их просветление удостоверялось и подтверждалось, они удалялись в горы, где проводили долгое время, для того чтобы это просветление окончательно оформилось. Со временем о них узнавали другие искатели и приходили жить в их хижины или неподалеку. Такая группа монахов могла положить начало новому храму, или, если слава мастера достигала столицы, ему иногда предлагали взять под свою ответственность один из уже учрежденных храмов.

^Сатори, или просветление, которое испытывали старые мастера, было невыразимым и непередаваемым. Оно не было результатом мышления или рассуждения. Разумеется, это был опыт, выходивший за пределы интеллекта и превышавший его способность. Хорошо понимая это, мастера, как правило, и не пытались описать свой опыт с помощью слов. Они знали, что вербальное объяснение было бы бесполезным в качестве средства для приведения учеников к непосредственному осознанию. Им следовало придумать другие способы.

В горных монастырях, где ранние китайские мастера предпочитали жить, они находились в теснейшем контакте со своими учениками, участвуя во всех этапах их повседневной жизни и работы. Собирая вместе с учениками чайный лист, сажая деревья или сидя у очага, мастер с помощью на первый взгляд простого вопроса, касавшегося данной ситуации, мог указать ученику на определенный аспект неизменного Принципа, приводя его к более глубокому осознанию или проверяя глубину уже достигнутого понимания.

Время от времени мастера поднимались на высокое сиденье в главном зале монастыря и читали собравшимся монахам проповеди. В таких случаях они не объясняли сутры или тексты, как это делали духовные лица других сект буддизма. Несмотря на то что мастера дзэн были хорошо знакомы с учениями других школ и что многие из этих учений, без сомнения, лежат в основе дзэнской мысли и дзэнских доктрин, дзэн с самого начала гордился тем, что он не основывался ни на каком тексте. Дзэн был связан только с Абсолютным Умом. Абсолютный Ум – чистый фундаментальный изначальный Ум – был единственной темой мастеров, и каждое их слово и любое действие было указанием на Абсолютный Ум, его проявлением. Сильным и ярким языком – по большей части разговорным, характерным для того времени, пересыпанным цитатами из сутр и других буддийских текстов, – старые мастера без устали доводили свое послание до сознания внимающих им. Когда они высказывали свои собственные взгляды, то делали это обычно в форме загадочных выражений и формул. В такие моменты члены общины и любые посетители, будь то монахи или миряне, имели возможность свободно задавать мастеру вопросы с целью их дальнейшего разъяснения. Они могли задать ему или свои собственные вопросы, или вспомнить один из многочисленных стандартных вопросов, которые всегда имеются под рукой у последователей дзэн, если они не могут спросить ни о чем другом.

Мастер использовал все возможности, чтобы продемонстрировать Принцип, чтобы пробудить того, кто задал вопрос, к более глубоким уровням понимания или разрушить его претенциозность. Ответ, словесный или в виде действия, который давал мастер, всегда указывая на Принцип, был неизменно адаптирован к конкретному случаю. Поэтому часто происходило так, что в разное время один и тот же мастер давал различные ответы на один и тот же вопрос. Более того, поскольку старые мастера были людьми весьма самобытными и творческими, их способы демонстрации глубочайшего Принципа, их вопросы и даже их ответы на избитые вопросы, которые им задавали, неизменно несли отпечаток их собственного индивидуального духа.

По мере того как росло число учеников, окружавших знаменитого мастера, его личные контакты стали сводиться только к общению с ближайшими из них. Тогда мастер мог задать нескольким ученикам определенный вопрос, действенность которого уже была им проверена. Изначально вопрос возникал в качестве реакции на конкретную ситуацию и был связан с личной проблемой отдельного ученика, которому он был адресован. Однако, поскольку принцип, который мастер заставлял проявляться через него, был неизменным Принципом и в силу этого – действительным для всех людей, вопрос также имел силу и для других учеников. Такие вопросы выполняли функцию коанов, и есть некоторые свидетельства того, что к концу династии Тан (618 – 907) сами мастера называли их «коанами». Но это не были коаны в полном смысле слова, поскольку этими вопросами пользовались мастера, которые сами их и придумали. Тем не менее, с тех пор как Нань-юань Хуэй-юн (Нанъин Эгё, ум. в 930 г.), духовный потомок Линь-цзи И-сюаня (Риндзай Гиген, ум. в 866 г.) в третьем поколении, спросил ученика об определенных формулах Лйнь-цзи, можно утверждать, что дзэнский коан, или применение слов старых мастеров в утвержденной и систематизированной форме для наставления или проверки ученика, берет начало именно с этого времени.

С этого момента наиболее известные мастера, не прекращая создавать собственные коаны, при наставлении своих учеников стали в значительной степени опираться на «слова древних», а уж менее талантливые полагались на них полностью. Мы можем предположить, что это полагание было вызвано, по меньшей мере, двумя причинами: значительным упадком творческого духа, которым обладали старые мастера, и большим численным ростом (с соответствующим уменьшением в качестве) монахов и мирских учеников, отныне сотнями и даже тысячами стекавшимися в некоторые монастыри, чтобы учиться у самых прославленных мастеров.

Каковы же были «слова древних», используемые теперь как «публичные протоколы», или коаны? Если говорить кратко, они состояли из вопросов, задаваемых старыми мастерами отдельным ученикам, и ответов, данных учениками; вопросов, поставленных учениками мастерам в личных беседах или в ходе проповедей, и ответов мастеров; изречений или формул, в которых мастера указывали на глубочайший Принцип; анекдотов из повседневной жизни мастеров, в которых их воззрения или действия показывали работу Принципа, и изредка – фраз из какой-либо сутры, в которой Принципу, или некоторому его аспекту, была придана словесная форма. Представляя ученику тот или иной коан и наблюдая за его реакцией, можно было судить о глубине его осознания. Коаны становились критерием духовного уровня.

Так был разработан уникальный метод, с помощью которого люди могли достичь религиозного пробуждения; так был изобретен метод обучения без использования установленных вероучительных догматов или заповедей, которым надлежало следовать, наставлений, доктрин или дискуссий о них, а также без какого-либо словесного описания ступеней на пути к просветлению. Аналогичным образом мастера экзаменовали своих учеников, не требуя от них выражения их точки зрения и веры с помощью слов. Проверкой служил коан. Если ученик достигал понимания Принципа, воплощенного в коане, то он отвечал таким образом, что это становилось очевидным. Ежели нет, тогда он должен был взять коан и биться над ним или в медитационном зале, или во время повседневных занятий, – биться до тех пор, пока этот коан не становился с ним одним целым. Мастер больше ему не помогал и не делал подсказок.

Однако у этой системы была одна серьезная слабость, которая вскоре стала очевидной. Когда мастер брал какую-либо вещь, что была прямо перед глазами ученика, и пользовался ей для наставления, осознание этой самой вещи как проявления Принципа было собственной и непосредственной проблемой ученика. Для Обдумывания не было ни времени, ни возможности. Мастер нависал над ним и требовал немедленного ответа именно в этот момент и на этом самом месте. Конечно, ученик мог (а зачастую так и происходило) не дать удовлетворительного ответа. Но даже и тогда Проблема оставалась его личной жизненной проблемой, которую надо решить, – и решить как можно быстрее, если он хотел успокоить свой ум. Но если многие коаны были записаны и ученик мог их читать на досуге, или если он многократно слышал, как эти Коаны произносили и как обсуждали их вероятный смысл, то ему становилось трудно прочувствовать даже один коан, не говоря уже о сотне. Появился соблазн думать над ними, сравнивать коаны разных мастеров, рассматривать их в историческом плане и наслаждаться ими как литературными диковинками. Эта тенденция интеллектуального рассмотрения задачи была насущной проблемой на протяжении всей истории дзэнского коана и остается таковой до сих пор.

Собрание «старинных случаев», как иногда называли коаны, так же как и попытки загнать их в жесткую форму и в определенной степени систематизировать, предпринималось уже к середине X в. Мы знаем также имена нескольких мастеров, которые давали на некоторые старые коаны свои дополнительные ответы, иногда прилагая к ним стихи. Во многих случаях эти «дополнительные ответы» и стихи накрепко срослись с исходными коанами и преподносились в качестве дополнительных.

Впервые применил все эти разнообразные приемы мастер школы линьцзи Фэнь-ян Шань-чжао (Фунъё Дзэнсё, 947 – 1024). Его «Речения» – Фэнь ян у дэ чанъ ши юй лу – включают три сборника, в каждый из которых входило по сто коанов. Первый сборник состоит из старых коанов; к каждому из них Фэнь-ян написал стихотворение, кратко излагающее смысл коана поэтическим языком. Второй сборник состоит из коанов, которые он придумал сам и снабдил собственными ответами. Третий сборник составлен из старых коанов вместе с дополнительными ответами, данными на них Фэнь-яном. Эти три сборника стали образцом для последующих литературных произведений подобного рода.

Самым важным собранием коанов с сопроводительными стихами стало собрание, составленное Сюэ-доу Чжун-сянем (Сэттё Дзюэн, 980 – 1052), мастером школы Юнь-мэня (Уммон), которая впоследствии влилась в школу линьцзи. В Бо и зэ сун гу Сюэ-доу содержится сто «старинных случаев», которым он отдавал предпочтение в своем собственном способе обучения, а также восемнадцать оригинальных коанов знаменитого основателя школы Юнь-мэня Вэнь-яня (Уммон Бунъэн, 862[864] – 949). Сюэ-доу был не только выдающимся мастером дзэн, но также известным поэтом своего времени.

Столетие спустя мастер школы линьцзи Юань-у Кэ-цинь (Энго Кокугон, 1063 – 1135) положил собрание Сюэ-доу в основу серии проповедей, в которых он комментировал не только сто кочнов, отобранных Сюэ-доу, но и стихи самого Сюэ-доу. Проповеди Юань-у, собранные и записанные его учениками, вскоре вышли в свет под названием Би янь лу.

Во времена Юань-у интеллектуальные тенденции в изучении коанов стали уже широко распространенными. Люди рассуждали и теоретизировали по поводу коанов, сравнивая и в больших количествах запоминая как сами, так и ответы на них, а также сочиняя к ним стихи и разъяснения. Будучи вовлеченным, в бурную литературную деятельность, Юань-у остро сознавал опасности, связанные с этой тенденцией, и резко высказывался о ней.

Как и другие предшествующие ему мастера, начиная с Юнь-мэня, он настаивал на том, что истинное прозрение Абсолютного Ума достигается посредством проникновения в несколько коанов или даже только в один. «Обретя понимание в данный момент даже одного-единственного коана, вы можете ясно понять все древние и современные учения», – утверждал он.

Свое окончательное развитие коан получил при жизни преемника Юань-у, Да-хуэй Цзун-гао (Дайэ Соко, 1089– 1163). Да-хуэй был подлинным наследником Юань-у. Он энергично противостоял литературному и интеллектуальному подходам к коану и даже зашел настолько далеко, что предпринял решительные меры для уничтожения Би янь лу своего мастера, чувствуя, что изучение этих проповедей наносит вред подлинному достижению дзэн. С другой стороны, Да-хуэй с той же силой защищал правильное применение старых коанов. Метод, который он неустанно рекомендовал своим ученикам, состоял в сосредоточенном вникании в коан, к которому не должна примешиваться никакая намеренность, и никакая интеллектуализация. Следовало лишь глубже и глубже вникать в коан, до тех пор, пока не откроется вся полнота его содержания.

По всей видимости, ко времени Да-хуэя различные линии учения дзэн, восходившие к ученикам шестого патриарха, за исключением школы цаодун (сото), были поглощены школой линьцзи. Мастера цаодун, продолжая использовать коаны и составляя обычные сборники избранных коанов со стихами и дополнительными комментариями, стремились уделять большее внимание практике медитации. К этому времени относится знаменитый спор произошедший между Да-хуэем и Хун-чжи Чжэн-цзюэ (Ванси Сёгаку, 1091 – 1157), ведущим мастером школы цаодун. Да-хуэй защищал вникание в коан как высший метод достижения сатори, тогда как Хун-чжи отстаивал идею о том, что сатори может быть достигнуто при спокойном сидении и приведении ума в состояние полной безмятежности и пустоты. Да-хуэй был не против правильной практики медитации, или дзадзэн; на самом деле он ее решительно одобрял. Ведь именно в ходе дзадзэн и следует вникать в коан. Но Да-хуэй был против привязанности к квиетистскому типу сидения, которое, как он подозревал, может привести только к пассивности и безжизненности, но никогда – к динамическому опыту сатори. В то же время Хун-чжи, как бы сильно он ни защищал медитацию «безмолвного озарения», сам не обходился без коана. С этого времени дзэн школы линьцзи стал известен как канъ-хуа чань (канна дзэн), или «дзэн вникания в коан», а дзен школы цаодун – как мо-чжао чань (мокусё, или «дзэн безмолвного озарения». Возможно, между двумя мастерами на самом деле не был таким уж горячим, каким он представлялся позднее Да-хуэй и Хун-чжи, казалось, всегда оставались друзьями, и перед смертью Хун-чжи передал свои дела в распоряжение Да-хуэя. Однако следующие поколения последователей обеих школ продолжали спорить друг с другом с жаром, не всегда свободным от злобы и ядовитости, которых не было изначально.

На протяжении существования династии Юань и в начале Мин (1368 – 1644) мастера обеих школ занимались активной литературной деятельностью. Разумеется, есть доля иронии в том, что школе, основанной на опыте, отрицающем все слова, суждено было породить огромный объем дзэнской литературы в Китае, а позднее и в Японии. Но в истории дзэн не было такого времени, чтобы мастера не сознавали свою основную цель или не понимали проблем, противостоящих им в ее достижении. Независимо от того, был ли защищаемый ими метод достижения сатори вниканием в коаны или только практикой дзадзэн, мастера добивались единственной цели, заключавшейся в следующем: они хотели помочь людям осознать Абсолютный Ум. Поэтому их сочинения – объемистые, каковыми они, безусловно, являлись, – были попытками побудить людей к достижению этой цели.

Способ, с помощью которого поздние китайские мастера наставляли своих учеников в коанах, не совсем ясен. Несомненно, они читали многочисленные проповеди, истолковывавшие коаны, и их ученики, по-видимому, записывали эти проповеди более или менее подробно. Но пользовались ли мастера кочнами для опроса своих учеников во время лекции или по ее завершении, группами или индивидуально и свободно или в установленное время приходили ученики к своим мастерам, давал ли мастер коан ученику или ученик сам выбирал его, а затем шел к мастеру, чтобы тот проверил его прозрение, – все это нам в точности неизвестно. В сочинениях Да-хуэя встречаются некоторые пренебрежительные замечания относительно «передачи в тайной комнате», но в них нет никаких указаний на то, что же из себя представляла эта «тайная комната». После огромного притока монахов и учеников-мирян в монастыри, случившегося в конце династии Тан и в начале Сун (960 – 1279), число последователей постепенно уменьшилось, однако вокруг влиятельных мастеров, должно быть, всегда существовали большие группы учеников. Предположительно, мастера продолжали находиться в тесном контакте со своими ближайшими учениками и пользовались возможностями, которые предоставляла повседневная жизнь, чтобы испытывать и наставлять их. Вот и все, что можно в настоящее время сказать об этом аспекте изучения коана.

Развитие метода коанов достигло своего апогея в Китае при династии Сун. Мастера династии Юань продолжали отчасти демонстрировать прежнее мужество, но к тому времени в Китае уже начался длительный период упадка дзэн. При династии Мин школа линьцзи поглотила не только школу цаодун, но и все остальные школы китайского буддизма, не говоря уже в том, что она впитала в себя элементы тибетского тантрического буддизма, народного даосизма и местной народной религии. В чань эпохи Мин были полностью приняты практики нянъ-фо (нэмбуцу) школы Чистой Земли, которые имели своих немногих приверженцев лишь в короткий период истории раннего чань, однако в самом начале династии Юань эти практики постепенно стали проникать в него снова. Отдельные учителя по прямой линии передачи от мастеров Сун и Юань все еще продолжали пользоваться традиционными способами обучения, но они делали это уже с многочисленными поправками, в соответствии с новыми тенденциями и новым духом времени.

Представляется, что современный китайский чань, о котором мы начинаем кое-что узнавать только сейчас, происходит из чань династий Мин и Цин (1644 – 1912). Японский дзэн, как мы увидим в дальнейшем, берет свое начало от дзэн династии Сун и ранней Юань. Одна из линий дзэн династии Мин, которая попала в Японию, оказала лишь незначительное и косвенное влияние на доктрины и методы обучения, уже прочно устоявшиеся в школах риндзай и сото. Поэтому в сегодняшней Японии, в целях четкого разграничения, японский дзэн часто называют «сунским дзэн», а современный китайский чань – «минским дзэн».

Коан в японском дзэн

Дзэн попал в Японию очень давно, однако должно было, пройти пять столетий, прежде чем созрели условия для того, чтобы он пустил там корни. Первым известным учителем медитации в Японии был японский монах Досё (629 – 700), который в 653 г. отправился в Китай, чтобы получить наставление от знаменитого буддийского ученого Сюань-цзана (Гэндзё, 600[?] – 664); после возвращения в Японию он стал учить медитации в одном из храмов Нара. В 736 г. в Нара прибыл китайский мастер заповедей Дао-сюань Люй-ши (Досэн Рисси, 702 – 760). Здесь он пропагандировал не только учение заповедей, т. е. учение секты виная (риссю люй-цзун), но также доктрины секты кэгон (хуаянь-цзун) и северной школы дзэн. Считают, что японский преемник Дао-сюаня Гёхё (722 – 797) передал метод медитации этой школы дзэн японскому монаху школы тэндай Сайтё (767 – 822). Позже Сайте поехал в Китай и учился в Тяньтайшани (Тэндайдзан). Находясь там, он прошел тяньтайское (тэндайское) посвящение и вдобавок получил наставления у мастеров винаи, чань и чжэнъянь (сингон). Вернувшись в Японию и основав японскую секту тэндай на горе Хиэй возле Киото, Дэнгё-дайси (под этим посмертным титулом Сайте более известен) включал в свое обучение практики всех этих школ. Последним из ранних учителей дзэн был И-кун (Гику, годы жизни неизвестны) – мастер южной школы дзэн, который прибыл в Киото в середине IX в. по приглашению императрицы-супруги Данрин (787 – 851). Несмотря на то, что И-кун находился под патронажем двора, его учение не имело большого успеха, и через несколько лет он вернулся в Китай. На протяжении следующих трех столетий сила, а тэндай и сингон была такова, что никакая иная буддийская школа не могла прочно утвердиться в Японии.

Триста лет спустя тэндайский монах Мёан Эйсай (1141 – 1215) во время своей второй поездки в Китай обучался у одного мастера школы линьцзи и получил печать передачи. Вернувшись в Киото, он в 1202 г. основал там храм, известный как Кэнниндзи, – первый дзэнский храм в Киото. Эйсай ввел в Кэнниндзи риндзай-дзэн, но даже в этот сравнительно поздний период он счел необходимым соединить его с практиками школ сингон и тэндай.

Преемником Эйсая в Кэнниндзи был Рёнэн Мёдзэн (1184 – 1225). Среди учеников Мёдзэна был юный монах Догэн Кигэн (1200 – 1253), разочаровавшийся в своих практиках по системе школы тэндай, расположившейся на горе Хиэй. Догэн страстно желал поехать в Китай и уговорил Мёдзэна сопровождать его. В 1223 г. мастер и ученик отправились в путешествие. В Китае Мёдзэн умер, но Догэн, оставшись, продолжил свою практику у мастера сото Тянь-тун Жу-цзина (Тэндо Нёдзё, 1163 – 1228), пока не получил от него печать передачи. Тянь-тун, о котором известно, что он в своем учении использовал определенные коаны, тем не менее, был одним из наиболее откровенных оппонентов канна-дзэн («дзэн вникания в коан») школы линьцзи. Его позиция в этом отношении и его влияние на японского ученика стали определяющим фактором того, что впоследствии в Японии на протяжении долгих лет стали заниматься сото-дзэн.

В 1227 г. Догэн вернулся в Японию. Будучи аристократом, по происхождению, он тем не менее с самого начала избегал любых контактов с императорским двором в Киото и с сёгунатом в Камакура. У него не было желания основать школу; все, чего он хотел, – лишь спокойно жить в небольшом храме, посвятив себя осознанию истин буддизма посредством медитации и повседневных занятий. Однако скоро к нему стали приходить ученики, как монахи, так и миряне. По мере увеличения их числа Догэн переходил из одного сельского храма в другой. В 1245 г. огромный монастырь Эйхэйдзи, который ученики строили для него в горах Этидзэн (в настоящее время относящихся к префектуре Фукуи), был завершен. Теперь Догэн стал глубокоуважаемым основателем японского сото-дзэн.

Дзэн Догэна был сосредоточен на дзадзэн. Медитативная практика, которую он энергично отстаивал, известна как сикан тадза – «только дзадзэн». «Дзадзэн есть Дхарма Будды, и Дхарма Будды есть дзадзэн», – писал он в своем великом сочинении Сёбо-гэндзо. Тем не менее, Догэн не отрицал коаны. Как и его мастер, он, по-видимому, пользовался ими при наставлениях своих ближайших учеников. При Кэйдзане Дзёкине (1268 – 1325), четвертом патриархе школы, от коана полностью отказались, по крайней мере, от его теоретической части, и были предприняты рьяные усилия, чтобы придать японскому сото-дзэн широкую популярность и привлекательность. Несмотря ни на что, изучение коанов и их сборников, составленных мастерами сото династии Сун, продолжало играть важную роль в практике сото; но, несомненно, мастера этой секты обращались с подобным средством обучения несколько по-иному, чем мастера японского риндзай-дзэн.

В хрониках упоминается о путешествии в Японию только двух китайских мастеров сото – потомков Хун-чжи Чжэн-цзюэ в шестом и седьмом, поколениях: первого – в 1309 г., а второго – в 1351 г. Оба преподавали свой вариант дзэн в различных риндзайских храмах Японии и оба положили начало линиям учения, которые вскоре исчезли. Представляется, что они не наладили связей с японской ветвью своей школы. Японский сото-дзэн, несмотря на его адаптацию к японской жизни и культуре, осуществленную более поздними патриархами, всегда оставался исключительно дзэн Догэна.

История японского риндзай-дзэн складывалась иначе. За период ста семидесяти пяти лет после того, как из Китая вернулся Эйсай, в Японии появилось двадцать линий учения риндзай-дзэн, учрежденных либо китайскими мастерами, многие из которых спасались от беспокойной политической обстановки в Китае, либо японскими монахами, ездившими в Китай учиться у китайских мастеров и получившими от них печать передачи. Одним из самых замечательных японских странствующих монахов был Синти Какусин (1207 – 1298), которого наставлял У-мэнь Хуэй-кай (Мумон Экай, 1183 – 1260). Какусин вернулся в Японию в 1254 г., привезя с собой знаменитый сборник коанов своего мастера У мэнъ гуань (Мумонкан).

Другим странствующим монахом был Нампо Дзёмё (1235 – 1309), больше известный под титулом Дайо-кокуси, пожалованным ему императором. Он отправился в Китай в 1259г., где прошел подготовку под руководством китайского мастера линьцзи Сюй-тана Чжи-юя (Кидо Тигу, 1185 – 1269), и вернулся в Киото в 1267 г. Последняя из линий учения риндзай была основана японским монахом Дайсэцу Соно (1313 – 1377), который уехал в Китай в 1344г. и вернулся на родину в 1358 г. После этого общение между китайским и японским дзэн стало постепенно ослабевать. В течение следующих трехсот лет не появилось ни одного выдающегося мастера и ни одного нового учения.

Период Камакура (1185 – 1333) явился временем стремительного взлета японского риндзай-дзэн. Огромные храмовые центры были возведены в Камакура и Киото, и по всей стране под эгидой императоров, сёгунов и феодальных владык были организованы храмы-филиалы. Это высокое покровительство, поддержанное многими художниками, интеллектуалами, воинами и богатыми купцами, продолжалось и в период Асикага (1338 – 1573). В это время риндзайские храмы превратились в центры, способствующие эстетическому расцвету, что сделало дзэн и японскую культуру почти синонимами. Отныне, полностью приспособившись к своему новому окружению, риндзай-дзэн успокоился в уютном самодовольстве.

Все китайские и японские монахи, которые принесли риндзай-дзэн в Японию, могли проследить свою родословную вплоть до его основателя, Линь-цзи И-сюаня. Все они привезли с собой тексты, так же как и коаны, данные им их учителями, и продолжили использовать их для наставления своих учеников. Различия между учениями были связаны с традициями определенных линий и личными предпочтениями, но не с различиями в основных принципах.

Японский дух сохранения традиции поощрял непрерывную передачу коанов и ответов на них в формах, в которых они были даны изначально и практически не было никаких попыток нововведений. Японские мастера создали лишь несколько новых коанов и в своих комментариях к текстам неотступно опирались на комментарии, традиционные для их линий. Тем не менее на одну деталь следует обратить внимание. Монахи, которые прибыли в Японию в период Камакура, привезли с собой не только дзэнские тексты, но и неоконфуцианские работы династии Сун, и они были первыми, кто познакомил с ними Японию. Для многих дзэнских священников эти неоконфуцианские тексты стали новым, дополнительным предметом интереса. То, что конфуцианство оказало влияние на японский риндзай-дз4н, утверждать нельзя, но его привкус можно порой различить в сочинениях последователей риндзай позднего периода.

Мы почти не обладаем определенными сведениями о методе, с помощью которого на протяжении этих трехсот лет японские мастера наставляли своих учеников в коанах. В целом способ передачи был, возможно, столь же традиционным, как были традиционны и передаваемые коаны. Но одно отличие очевидно. Скорее всего, китайские мастера и раньше наставляли своих учеников индивидуально у себя в комнатах, но прибытие японских учеников усилило эту практику. Немногие, если таковые были вообще, японские монахи, впервые попадая в Китай, умели говорить по-китайски, но писать на этом языке могли все. С самого начала китайские мастера, очевидно, принимали японских учеников индивидуально в своих комнатах и инструктировали их, обмениваясь с ними вопросами и ответами в письменной форме. Когда японские монахи возвращались домой и сами становились мастерами, то, несмотря на отсутствие языкового барьера между ними и их учениками, продолжали практиковать наставление в коанах один на один со своими учениками, и представляется, что эта практика стала в Японии общепринятой.

Застой, в который погрузился риндзай-дзэн с началом эпохи Токугава (1603 – 1867), был прерван в середине XVII в. приездом в 1654 г. в Нагасаки Инь-юаня Лун-ци (Ингэн Рюки, 1592 – 1673). Ингэн, если называть его японским именем, под которым он позже стал широко известен, прибыл в Японию, спасаясь от маньчжуров. Он был мастером школы линьцзи и одно время жил в Хуанбошани (Обакудзан) в провинции Фуцзянь. Дзэн Ингэна был дзэн позднего периода династии Мин, со всеми его довесками. Ни риндзайские секты, ни секты сото, существующие в Японии, не приняли Ингэна с распростертыми объятиями. В конце концов, правящий император наделил его землей в Удзи, возле Киото, где с помощью мастеровых и ремесленников, прибывших с ним из Китая, Ингэн построил внушительный монастырь и храм в стиле поздней Мин, который он назвал Мампукудзи, в честь прототипа из Хуанбошани. Свежие идеи в искусстве, архитектуре, литературной деятельности и монастырской организации, привнесенные Ингэном, имели непосредственное и глубокое влияние на многие области знания. Однако предложенные им новая доктрина и методы обучения, несомненно, оказавшие косвенное влияние на поздний риндзай-дзэн, были открыто, приняты только в стенах храмов основанной им секты обаку. Приход Ингэна ознаменовал конец долгой летаргии, в которую погрузился мир риндзай-дзэн. Менее чем через пятьдесят лет после него появился Хакуин Экаку и потряс этот мир до самых оснований.

Сугияма Ивадзиро родился 19 января 1686 г. в деревне Хара, расположенной у подножия горы Фудзи на Токайдо – главной дороге между Эдо (Токио) и старой столицей Киото. Имя «Хакуин Экаку», под которым он навсегда стал известен, является комбинацией его двух религиозных имен. Имя Экаку ему дал храмовый священник, который обрил его юную голову; имя Хакуин он взял сам, когда ему перевалило за тридцать. Литературным же именем, или го которое он принял, стало Кокурин. Его отец был самураем, а мать – дочерью владельца деревенской почтовой станции.

Будучи младшим, из пятерых детей, Хакуин много времени проводил с матерью, последовательницей секты нитирэн, и ее благочестивость оказала на него глубокое влияние. Он был очень чувствительным мальчиком, наделенным замечательной памятью. Говорят, что в четыре года он знал наизусть более трехсот местных песен. Когда ему было восемь, он вернулся домой после службы, на которой пелась глава из «Лотосовой сутры», и воспроизвел ее дословно, по слуху. В другой раз проповедь о восьми пылающих преисподнях так возбудила его яркое воображение, что долгое время он жил в постоянном страхе перед испытанием подобных мук.

В возрасте пятнадцати лет он получил согласие своих родителей стать монахом в Сёиндзи – маленьком дзэнском храме его родной деревни. Вскоре священник х£ама заболел, и Хакуин ушел жить в монастырь Дайсёдзи, находившийся в соседнем городе Нумадзу. Там в течение нескольких лет он продолжал свою практику. В 1705 г., когда ему было девятнадцать, он испытал духовный кризис, который погрузил его в глубокое отчаяние и заставил отправиться в странствия, приводившие его из одного храма в другой в разных частях страны.

Одним ясным летним днем настоятель Дзуйундзи – храма в теперешней префектуре Гифу, где потом жил Хакуин, – вынес на улицу свою библиотеку, состоявшую из книг по буддизму, конфуцианству и даосизму. Увидев их, Хакуин, который все еще не был уверен в выборе своего жизненного пути, решил сделать такой выбор и взял один из томов наугад, предоставив книге определить его судьбу. Книга, которую он открыл, оказалась знаменитым собранием случаев из жизни старых китайских мастеров дзэн. Когда он прочитал в ней историю о том, как Ши-шуан Чу-юань (Сэкисо Соэн, 986 – 1039) боролся со сном во время длительных медитационных бдений, укалывая себя в бедро буравом, юный Хакуин решил продолжать свою практику, чтобы тоже достичь просветления.

Приняв решение, Хакуин вновь отправился в странствия. В 1708 г. он остановился на время в Эйгандзи, что в префектуре Ниигата, посвятив себя дзадзэн и изучению коана. Однажды рано утром, после ночи, проведенной в медитации, он испытал первый проблеск сатори. Этот опыт столь ошеломил его, что он был уверен: за сотни лет ни у кого не было столь же глубокого сатори. Когда же мастер Эйгандзи отказался подтвердить его просветление, Хакуин ушел от него и посетил множество других мастеров, надеясь получить их признание. Но никто с ним не согласился. Наконец, решительно смирив свою гордыню, он пришел к Докё Этану (1642 – 1721) из Сёдзюана, что в префектуре Нагано. Этот суровый мастер подверг Хакуина самым трудным практикам, какие только могли существовать. Хотя Хакуин пробыл с Этаном лишь восемь месяцев – его отозвали в Нумадзу, в связи с болезнью его бывшего учителя в Дайсёдзи, – ему удалось обрести свое первое реальное сатори, получившее признание мастера. У Хакуина было много учителей и прежде и потом, но Сёдзю Родзин, известный в основном под именем Этан, был его настоящим мастером. На протяжении всей своей жизни Хакуин никогда не переставал испытывать к старику чувство глубокой благодарности.

В 1710 г. Хакуин вернулся в Сёиндзи – маленький храм в Хара, где он впервые стал послушником. В том же году в результате напряженной дисциплины, которой он себя подвергал, с ним случился тяжелый нервный срыв. Проконсультировавшись с несколькими лекарями и не получив от них помощи, он нашел Хакуюси – отшельника, жившего в горах к северо-востоку от Киото. С помощью некоторых необычных методов, которым его научил Хакуюси, Хакуин полностью излечиться.

Свою первую проповедь Хакуин произнес два года спустя в Сёиндзи. Тогда ему было двадцать шесть. Но вскоре он возобновил свои странствия, изучая коаны с различными мастерами в разных частях страны. Его опыты сатори стали частыми и глубокими. Смерть его отца в 1716 г. (мать умерла несколькими годами ранее) снова привела Хакуина в Хара и Сёиндзи. Здесь он начал проповедовать и учить. В 1718 г. он ушел в Киото и короткое время оставался в центральном храме Мёсиндзи. Вернувшись в Хара, он обосновался в Сёиндзи, чтобы больше не покидать его надолго.

Теперь слава Хакуина стала распространяться по стране, и все больше послушников и мирских последователей приходили к нему. Оставшуюся часть своей жизни он постоянно учил и проповедовал. В эти годы он обсуждал и комментировал все собрания важных дзэнских коанов, многие работы китайских мастеров дзэн и некоторые буддийские сутры. Хакуин был плодовитым писателем. Его сочинения о дзэн, в основном в китайском стиле, суровы, сильны и полны ярких образов и живописных выражений. Для своих мирских последователей, многие из которых были простыми людьми с соседних хуторов и деревень, он писал на японском, пользуясь японской слоговой азбукой, которую они могли без труда читать. Эти сочинения, в которых он, прежде всего, подчеркивал нравственность, послушание и добродетельную жизнь, зачастую перемежались великолепными песнями и стихами его собственного сочинения.

Хакуин воспитывал своих учеников с помощью строго традиционных методов, побуждая их к занятиям дзадзэн и дальнейшему изучению коанов. Его собственный опыт изучения коанов под руководством многих мастеров дал ему хорошее знание как самих коанов, так и методов, которые использовались тогда в разных линиях обучения. Он в некоторой степени систематизировал эти коаны и методы, и его система была впоследствии завершена наиболее способными из его многочисленных преемников. Более того, он создал множество новых коанов, самым известным из которых является «Хлопок одной ладонью».

Собственные глубокие и частые опыты сатори позволили Хакуину поощрять своих учеников в их стремлении к столь же глубокому проникновению, какого достиг он сам. Так же как и его великий китайский предшественник Да-хуэй, он ставил сатори превыше всего остального. Но, в отличие от Да-хуэя, который настаивал на все более и более глубоких переживаниях сатори посредством постоянно углубляющегося проникновения в коан, или коаны, но не делал никаких попыток систематизировать их изучение, Хакуин считал, что, после того как сатори реально испытано, его следует постепенно углублять в ходе систематической практики уже после сатори. Он разделил освоение дзэн на две стадии: стадию самого сатори и стадию практики после сатори. Систему, созданную им и завершенную его учениками, подробно объясняет Иссю-роси во второй части этой книги.

Но учение, проповеди и литературная работа не исчерпали ни таланта Хакуина, ни его потрясающей энергии. Он вдохновил и своих учеников на переиздание Хання сингё и Каннон гё и помогал им в этой работе. [Хання сингё (яп.) – Ваджраччхедика сутра; Каннон гё (яп.) – Сутра Авалокитешвары. Последний текст в виде отдельной главы включен в Лотосовую сутру. – Примеч. отв. Ред.] Он восстановил, по крайней мере, один храм в дополнение к своему Сёиндзи и содействовал в перестройке еще двух, один из которых – прекрасный горный монастырь Рютакудзи в окрестностях Мисима, возглавлять который он поставил своего великого ученика Торэя Эндзи (1721 – 1792). Кроме того, Хакуин был прекрасным художником и каллиграфом, работавшим в подлинно дзэнском стиле. До нас дошло больше тысячи образцов его творчества, и его гениальность в этой области полностью осознается только сейчас. Говорят, что он также вырезал деревянную скульптуру-автопортрет, которая находится в Сёиндзи. Это статуя, которая изображает его в полном одеянии, грозно сжимающего длинную палку; взгляд его пронзителен, и вся фигура дышит внутренней силой. Если именно таким видели своего мастера ученики во время собеседования о коанах, то их сердца, должно быть, трепетали и по их телам струился холодный пот.

Однако известны также и другие стороны Хакуина – его теплота и человечность. Помня о собственной юношеской «медитационной болезни», он проявлял большую заботу о здоровье своих учеников и часто наставлял их в практиках, которым научился у старого отшельника Хакуюси. Хакуина любили и самые простые миряне. Они постоянно приходили к нему за советом по проблемам, с которыми сталкивались в повседневной жизни, а она в те времена была особенно горькой для крестьян. Доброта и отзывчивость Хакуина никогда не изменяли ему. В своих религиозных наставлениях, обращенных к крестьянам, он всегда придерживался широких взглядов и часто рекомендовал учения и практики других школ буддизма, если чувствовал, что они отвечают простым нуждам лучше, чем суровая практика риндзай-дзэн. Однако в отношении своих дзэнских учеников Хакуин был противником любых других путей, кроме того, который предлагал традиционный риндзай-дзэн. Он часто резко высказывался против медитации «безмолвного озарения», предлагаемой сектой сото, и практики нэмбуцу, которой придерживались последователи сект Чистой Земли.

Учение Хакуина, предназначенное его собственным ученикам и всем последователям дзэн, может быть кратко подытожено так: людям следует осознать Абсолютный Ум, практикуя дзадзэн и работая над коаном; посредством продолжения практики дзадзэн, изучения коанов и повседневной жизни это осознание может постоянно углубляться – так, что это станет заметным в каждой мысли, в любом слове или действии, какими бы они ни были. Нравственность – краеугольный камень практики; без нравственности не может быть подлинной практики и, следовательно, истинного достижения. И, наконец, чтобы довести практику до завершения, необходимо поддерживать телесное здоровье.

Хакуин Экаку спокойно умер во сне в Сёиндзи 18 января 1769 г. в возрасте восьмидесяти трех лет.

И теперь весь мир японского риндзай-дзэн стал пробуждаться. Монашеские залы, или содо, постепенно организовывались при центральных храмах, если их еще там не было, а также при некоторых менее значительных храмах. Все мастера, или роси, возглавлявшие эти содо, были учениками Хакуина (говорят, что у него их было более девяноста) или же их непосредственными преемниками. Были внесены изменения в устройство залов для медитации и жилых помещений для монахов; некоторые из них были организованы по образцу, ранее установленному Ингэном в Мампукудзи. Все стороны повседневной жизни были строго регламентированы, и был установлен учебный план, который заключался в дзадзэн, изучении коана, ежедневном труде, сборе пожертвований и распевании сутр. Год был поделен на два семестра – весенний и осенний, по три месяца каждый, во время которых монахи жили и учились в содо; после каждого семестра наступали трехмесячные каникулы, когда монахам дозволялось разойтись по своим родным храмам в разных частях страны.

Система наставления в коанах, созданная Хакуином, заменила теперь все предыдущие методы обучения. Эта система была разработана и усовершенствована его учениками, в том числе и его прямым преемником Гасаном Дзито (1727 – 1797). Но только двое учеников Гасана – Индзан Иэн (1751 – 1814) и Такудзю Косэн (1760 – 1833) – окончательно закрепили «хакуин-дзэн» в виде двух учебных стилей, существующих и поныне. Ни Хакуин, ни его ученики не составили ни одного сборника коанов, по крайней мере, таких, которые были бы опубликованы (коаны, созданные Хакуином, до сих пор передаются ученикам только устно, в комнате мастера). Кроме коанов Хакуина, которые давались в основном на ранних стадиях тренинга, мастера брали свои коаны из старых китайских сборников – У мэнъ гуань (Мумонкан), Би янь лу (Хэкигант-року), Линь цзи лу (Риндзай-року) и Сюй тан лу дай биэ (Кидо-року дайбэцу) – и из сборника, составленного в Японии незадолго до рождения Хакуина, а именно Катто сю. В линиях Индзана и Такудзю ответы на коаны были более или менее стандартизированы, в каждой линии по-своему.

Другое нововведение, которое, по-видимому, было сделано или Хакуином, или его учениками, состояло в использовании при изучении коана дзякуго, или «завершающих фраз». Задолго до того Фэнь-ян Шаньчжао дополнил собственными стихами, кратко излагая смысл коана поэтическим языком, каждый из ста коанов, входивших в его сборник, и с тех пор подобные стихи, дополняющие коан, стали писать все дзэнские последователи. Теперь, если мастер оставался, доволен тем, как его ученик понял коан, он просил его написать одну-две строки в стихах или прозе, в которых излагался бы, как в стихах Фэнь-яна, смысл коана. Однако в этом случае завершающая фраза не должна была принадлежать ученику; это должна была быть цитата, взятая из литературы любого периода, желательно светской. Главным источником этих дзякуго была Дзэнрин кусю – антология цитат из китайских и японских источников, составленная незадолго до Хакуина, с которой он, как говорят, познакомился в юности. Детальное описание этой антологии составляет третью часть данной книги. Мастера линии Индзана использовали дзякуго для большинства коанов; мастера же школы Такудзю применяли дзякуго для всех коанов, часто требуя поочередного произнесения нескольких дзякуго для одного коана. Так же как и ответы на коаны, дзякуго для каждого из них представляются более или менее стандартизированными в обеих учебных линиях.

В учебном процессе монастыря работа над коаном, несомненно, занимала первое место. Каждый монах изучал коаны под личным контролем настоятеля монастыря. Когда монах приходил в содо, он получал свой первый коан от мастера, а не выбирал его самостоятельно, как, представляется, было общепринято ранее. Над этим коаном монах медитировал до тех пор, пока не достигал сатори, достаточно глубокого, чтобы удовлетворить мастера и быть готовым к «практике после сатори». Достижения первого сатори, или кэнсё, ожидали два или три года, но полное обучение после сатори длилось еще десять-пятнадцать лет.

Мастер, или роси, встречался со своими учениками-монахами индивидуально – во время, установленное для частной беседы, или сандзэн. Эти встречи должны были происходить несколько раз в день в течение периодов, специально посвященных медитации и известных как сэссин; в остальное время мастер виделся с учениками только раз или два в день. При подобных собеседованиях соблюдался чрезвычайно строгий, формальный этикет. Монах входил в комнату мастера, отвесив несколько низких поклонов перед порогом и за ним, садился лицом к мастеру, немедленно называл свой кoан и давал на него ответ. Если мастер решал, что послушник прозрел сущность коана, то он мог принять ответ; затем он мог попросить принести дзякуго в следующее, положенное для сандзэн время. Если мастер не был согласен с прозрением ученика, то он мог высказать ему слово одобрения, дать намек, чтобы тот понял, что находится на неверном пути. Однако гораздо чаще мастер не произносил ни слова; он просто звонил в маленький колокольчик, который держал в правой руке, тем самым, давая понять, что собеседование закончено и что он готов к встрече со следующим учеником. Этикет требовал, чтобы монах сразу же покинул комнату, сделав обычные поклоны. Поэтому ученик практически не имел возможности задать вопрос или даже открыть рот после первых сказанных слов.

В определенные дни роси выступал перед монахами с тэйсё, или проповедью. Для этого он занимал место на возвышении перед алтарем в центре главного зала монастыря и толковал – в стиле, установленном Хакуином, – какой-нибудь старинный сборник коанов, поочередно беря в качестве темы проповеди тот или иной «случай» либо его фрагмент, пока не истолковывал весь сборник.

Такая форма изучения коана, существующая в японском риндзай-дзэн со времен Хакуина и его учеников, преобладает и в наши дни. Многие формы и церемонии, до сих пор соблюдаемые в дзэнской храмовой жизни, могут быть прослежены вплоть до обычаев, имевших место в Китае при династиях Сун и Юань, а в Японии – в периоды Камакура и Асикага. В методе обучения коану, который разработал Хакуин, можно различить некоторые явно феодальные элементы. Он жил в середине эпохи Tокугава, когда все стороны японской жизни были скованы жесткими феодальными рамками. Поэтому вполне естественно, что перемены, сделанные Хакуином, какими бы революционными они ни казались в то время, должны были соответствовать, хотя бы внешне, тому периоду истории, в котором он проживал. И благодаря японскому уважению к традиции, которая связана с формой, эти внешние признаки, даже в мелочах, сохранились до сих пор.

Прилив жизни в риндзай-дзэн, осуществленный благодаря Хакуину, сменился мощным отливом, случившимся в первые годы эпохи Мэйдзи (1868 – 1912), когда правительство лишило поддержки все буддийские храмы и монастыри, отобрав у многих из них земельные участки, и какое-то время даже открыто их преследовало. Но прошло немного лет, и, несмотря на продолжавшуюся официальную правительственную поддержку синто, различные буддийские секты, включая риндзай и сото-дзэн, в значительной мере восстановили свою прежнюю силу. В риндзайских монастырях Камакура и Киото появились несколько замечательных мастеров дзэн, которые привлекали к себе талантливых послушников, а также и мирских приверженцев, имевших влияние в правительственных, образовательных и финансовых кругах.

Укоренение в Японии конца XIX столетия сильного духа национализма, который насаждало правительство, сопровождалось подъемом национальной гордости за великие периоды истории страны. Строгий воинский кодекс самураев эпохи Камакура прославлялся и превозносился как идеальный образец поведения гражданских и военных лиц; художественные творения эпохи Асикага были пересмотрены и представлены западному миру как свидетельства расцвета искусства, который мог произойти только благодаря японскому духу. Японскому дзэн была приписана роль источника этих уникальных духовных качеств, с которыми, как теперь представлялось, связано все лучшее, что есть в японской культуре. На протяжении всей истории Японии религию использовали в этой стране как легитимное политическое средство, и теперь это происходило снова. Военная клика, быстро добившись абсолютной власти, видела в отдельных дзэнских практиках возможный инструмент для достижения своих целей. Теперь эти люди открыто просили у риндзай-дзэн помощи в стимуляции и поддержании народного рвения. И им не было отказано.

Конец последней войны застал риндзай-дзэн в состоянии духовного и физического истощения. Новые законы о переделе земли лишили храмы почти всех их земельных площадей, и вследствие сокращения числа настоящих прихожан храма до нескольких человек священники во многих случаях были вынуждены искать средства для ремонта крыш храмов и удовлетворения своих повседневных нужд на стороне. Внимание нации было полностью сконцентрировано на возвращении ее материального благосостояния.

Нынешние мастера дзэн самоотверженно пытаются продолжать свое преподавание в исключительно неблагоприятных условиях. Кроме того, они находятся в тисках традиционной системы, которая в том, что касается многих ее форм, является реликтом феодальной эпохи. Все наставники сознают это, но перед ними стоит большая проблема: как же приспособиться к современной жизни и новому мышлению, не утратив самой сути дзэн? Возможно, неожиданный интерес к дзэн на Западе и некоторое оживление интереса со стороны японских мирян укажут верный путь. Учение дзэн всегда было приемлемо как для мирян, так и для монахов. Мастера, которые учили традиционному дзэн, за немногими исключениями, всегда были священниками, но с самых давних времен среди их наиболее выдающихся учеников были и миряне.

Просветление, личный опыт Реальности – это высший человеческий опыт. Поиск этого опыта является самым трудным поиском, в который мы можем включиться. Он требует от человека веры, решимости, жертвы, но, прежде всего – страстности. Без настойчивости, которую обеспечивает страстность, цель не может быть достигнута. Это понимали все великие последователи дзэн. Коаны были придуманы отчасти для поддержания этого чувства в те периоды, когда порыв страсти затихал. Задача, на первый взгляд неразрешимая, стимулирует ученика; когда, в конце концов, она решается, уверенность в том, что достигнутое прозрение соответствует прозрению просветленных людей, живших до нас, обновляет веру ученика в себя, укрепляет решимость устремляться вперед. И, несомненно, коаны являются лучшими помощниками в поиске опыта просветления.

II Изучение коана в риндзай-дзен

Четыре обета

Дзэн – это то, что существует «без слов, без объяснений, без наставлений, без знаний». Дзэн – это самопробуждение. Впрочем, если мы хотим что-либо сообщить о нем другим, то вынуждены снова прибегнуть к словам.

Я – всего лишь практикующий дзэнский монах. У меня нет никаких научных знаний и никаких литературных достоинств. Тем не менее, на следующих страницах, используя собственный опыт, я попытаюсь рассказать вам кое-что о курсе обучения и практики, который проходят дзэнские монахи в течение ряда лет, занимаясь в тренировочном зале.

Вначале я хотел бы изложить «Четыре обета». Каждый буддист не только повторяет их утром и вечером, но старается всегда удерживать их в уме и изо всex сил придерживаться в течение всей жизни. Эти обеты являются самыми важными из всех клятв, и особенно – для дзэнских монахов.

Живые существа бесчисленны;
Я клянусь их спасти.
Иллюзорные страсти неистощимы;
Я клянусь их побороть.
Многообразны врата Дхармы;
Я клянусь в них войти.
Путь Будды является наилучшим;
Я клянусь пройти его.

Таковы эти обеты. Различные кармические обстоятельства сыграли роль в том, что весной 1955 г. я приехал в Нью-Йорк прочитать лекции, на которых основана эта книга, но главной причиной были эти обеты. Если вы прочно утвердите «Четыре обета» в своем сердце, моя цель будет достигнута.

Прозрение собственной природы

Стоит ли говорить о том, что когда мы, ученики дзэн, вступаем в дзэндо, нашей основной целью становится достижение состояния кэнсё, т. е. достижение «прозрения своей истинной природы»? Если вы спросите меня: «Что такое «кэнсё», что значит «прозрение своей истинной природы»?» – боюсь, что я смогу сказать только то, что кэнсё – это просто кэнсё, и ничего более.

Наши великие мастера древности описывали этот опыт по-разному. Один мастер сказал, что кэнсё подобно возвращению человека к жизни после того, как он разжал пальцы, вися над пропастью, упал и разбился насмерть. Другой мастер сказал, что кэнсё – это момент, когда умираешь великой смертью. А третий говорил о кэнсё как о состоянии, при котором ясно проявляется великая жизнь.

Несмотря на то, что есть множество способов описания этого состояния прозрения собственной природы, все они просто представляют собой то, что наши старые мастера говорили о нем. Действительный же опыт истинного кэнсё может быть обретен только вами самими, посредством собственного пробуждения, в вашем собственном теле. Другого пути нет. Чтобы достичь этого состояния прозрения собственной природы, мы, дзэнские монахи, усердно и напряженно работаем день и ночь. Дзэнский монах без кэнсё не стоит и гроша.

Передача опыта кэнсё осуществлялась прямо от Будды Шакьямуни последующими поколениями патриархов посредством «передачи Ума умом». До тех пор пока прямой опыт кэнсё продолжает передаваться из поколения в поколение, таким образом, дзэн не исчезнет, и не важно, будут ли при этом существовать большие храмы и религиозные учреждения.

Дайто-кокуси, основатель монастыря Дайтокудзи, в своей последней проповеди выразительно говорил о важности кэнсё для дзэнских монахов. Его слова были примерно такими: «Некоторые из вас могут руководить огромными и процветающими храмами, в которых находятся мощи Будды и свитки текстов, пышно украшенные золотом и серебром; вы можете читать сутры, заниматься медитацией и даже строго соблюдать в своей повседневной жизни заповеди, но если вы занимаетесь этой деятельностью, не открыв глаз кэнсё, то все принадлежите к племени злых духов. С другой стороны, если вы действуете, обладая глазом кэнсё, пусть даже при этом проводите свою жизнь в уединенном убежище на лоне природы, ходите в лохмотьях и питаетесь только вареными кореньями, – вы один из тех, кто каждый день встречается со мной лицом к лицу и вознаграждает меня за доброту».

Для дзэнских монахов прозрение собственной истинной природы – первый принцип. Поэтому, всегда удерживая в своем уме данный нам коан, мы никогда не прекращаем искать кэнсё – ни днем, ни ночью. Чтобы вы могли понять, с, какой серьезностью мы его ищем, я расскажу вам об Эка-дайси – втором патриархе нашей секты дзэн в Китае. Этот пример будет поинтереснее тех, что я мог бы привести из своего личного опыта.

Давным-давно Бодхидхарма, пребывал в маленьком храме под названием Сёриндзи, практикуя дзадзэн, который мы называем «созерцанием стены». В то время был один возвышенный человек по имени Дзинко, который долго жил возле рек И и Ло в провинции Хэнань. Он много и вдумчиво читал, не придавал значения средствам существования и любил бродить среди озер и гор. Он часто говорил: «Увы, учения Конфуция и Лао-цзы касаются только собственности и поведения; Чждан-цзы и Книге перемен не удается исчерпать Чудесного Принципа».

Однажды он сказал сам себе: «Я слышал, что в Сёриндзи ныне проживает Бодхидхарма – великий учитель. Стало быть, мудрец совсем рядом. Я должен пойти в это таинственное место».

Так он направился в Сёриндзи. Но, поскольку мастер постоянно сидел, выпрямив спину и молча, смотря на стену, Дзинко не услышал от него ни наставления, ни ободрения. Тогда он подумал: «В поисках Дао люди древности ломали себе кости, чтобы достать костный мозг, или вскрывали себе вены, чтобы своей кровью утолить жажду других; они застилали своими волосами грязную дорогу, чтобы по ней прошел Будда; они бросались с утеса, чтобы накормить у его подножия голодных тигров. Люди древности делали это. Разве я не такой же человек?»

На девятую ночь двенадцатого месяца поднялась сильная снежная буря и холод пронизывал до костей. Дзинко простоял всю ночь без движения. Когда рассвело, он оказался занесен снегом по пояс. Увидев это, мастер исполнился жалости.

 – Ты простоял в снегу долгое время, – сказал он. – Чего ты ищешь?
Давясь слезами, Дзинко ответил:
– Я прошу только об одном: чтобы мастер соблаговолил милостиво открыть врата «сладкой росы» и спас всех живых существ.
– Несравненное чудесное Дао всех будд, – ответил мастер, – достигается только долгим усердием в занятиях, которыми трудно заниматься, и долгим терпением того, что трудно терпеть. Как можешь ты, с твоим недалеким умом и самонадеянностью, просить у меня обрести «истинную колесницу» и понапрасну переносить такие трудности?

Услышав эти слова, Дзинко вытащил из-под платья меч, отсек свою левую руку по локоть и положил ее перед мастером. Тогда мастер понял, что Дзинко является сосудом Дхармы. Он сказал:
– Все будды, когда ищут Дао, забывают о своих телах ради Дхармы. Ты отрезал себе руку. Теперь ты тоже можешь начать поиски.
– Могу ли я услышать от вас о печати Дхармы всех будд? – спросил Дзинко.– Печать Дхармы всех будд невозможно получить от другого человека, – сказал мастер.
– Душа вашего ученика все еще неспокойна, – продолжил Дзинко. – Умоляю, мастер, успокойте мою душу.
– Принеси мне свою душу, и я успокою ее, – ответил мастер.
– Я искал свою душу, но не мог найти ее, – возразил Дзинко.
– Я успокоил твою душу, – ответил на это мастер.

При этих словах Дзинко достиг сатори.

Вот такими способами, рискуя жизнью, наши патриархи стремились обрести кэнсё, достичь прозрения своей истинной природы. Если так требовалось ради Дхармы, они без колебаний жертвовали своими телами или даже отдавали свою жизнь. Следуя их примеру, мы тоже сидим и медитируем. Разумеется, мы не доходим до таких крайностей, чтобы отрезать себе руки. Даже если бы мы подражали Дзинко, то рук, сколько бы их у нас ни было, нам бы не хватило. Тем не менее, мы занимаемся тем, что практикуем дзадзэн зимой, будучи абсолютно раздетыми.

Нансинкэн, покойный роси Нандзэндзи-содо, в свое время заслужил репутацию самого сурового из всех роси японских содо. Если он замечал в ходе занятий, что кто-нибудь из нас нерадив, то безжалостно пускал в ход свое нём, и каждый сэссин многие из нас ходили, демонстрируя результаты этого обращения в виде шишек на головах. Я по-прежнему испытываю глубокую благодарность к ней Нансинкэна.

Мне как-то сказали, что жемчужина образуется только тогда, когда раковина-жемчужница переносит боль от внедрения песчинки в ее плоть, борясь с ней и защищаясь от нее. Мы также, сражаясь со всевозможными трудностями и преодолевая их, стремимся образовать драгоценный камень духовной культуры.

Прозрение собственной природы (продолжение)

Поскольку опыт кэнсё (опыт прозрения собственной истинной природы) является стержнем дзэн и поскольку обретение этого опыта – главная цель дзэнской практики, наши патриархи много и вдохновенно говорили и писали, стремясь подтолкнуть своих учеников к более напряженным занятиям. Великий японский мастер Хакуин – один из тех, кто может многое сказать о кэнсё. В своем Сокко року кайэн фусэцу он доброжелательно и очень подробно объясняет, какова должна быть предварительная установка ума, необходимая для этого опыта. Он говорит:

«Если вы хотите искать Будду, то вам следует, прежде всего, прозреть собственную истинную природу. Без такого прозрения – какая польза в повторении нэмбуцу или в распевании сутр? Слово «Будда» означает «Пробужденный». Если вы пробуждены, именно ваш собственный ум есть Будда. Глупо искать Будду в какой-то внешней форме, вне вашего ума. Например, человек, который ловит рыбу, прежде всего, должен посмотреть в воду: ведь ясно, что поскольку рыба является порождением воды, то вне ее рыбы нет. Точно так же тот, кто ищет Будду, должен в первую очередь посмотреть в свой собственный ум: ведь если Будда – это порождение ума, то вне его Будды нет.

Вы можете спросить: "Если, по вашим словам, вне ума нет Будды, то, как же тогда человек может пробудить собственный ум и добраться до его дна?"

Я отвечу так: кто задает этот вопрос – ум? Природа? Как вы называете этого спрашивающего – духом или душой? Где он пребывает – внутри, снаружи или посередине? Он голубой или желтый, красный или белый? Вы сами должны внимательно изучить этот вопрос. Внимательно изучайте его, когда стоите; внимательно изучайте его, когда сидите. Когда едите свой рис, когда пьете чай, когда говорите или молчите – продолжайте изучать его сосредоточенно и серьезно. Ни при каких обстоятельствах не ищите ответ в учениях, сутрах или письменных источниках. Никогда не обращайтесь за объяснениями к учителям. Но когда деятельность вашего ума исчерпается и ваша способность чувствовать зайдет в тупик, когда вы окажетесь в состоянии кота, стерегущего мышь, или курицы, высиживающей яйца, – внезапно нахлынет ощущение великой жизни. Это момент, когда птица феникс вырывается из золотых силков, когда журавль ломает прутья своей клетки. Но даже если вы провели двадцать или тридцать лет своей жизни в бесплодных усилиях и не можете вырваться из своего плена даже будучи на пороге смерти, то вам нужно поклясться никогда, даже на миг, не допускать, что россказни какого-нибудь дряхлого старика или старухи могут оказаться для вас чем-либо полезны. Если вы прислушаетесь к их словам, то они вцепятся в ваши кости и прилипнут к вашей коже, и вы никогда не сумеете от них избавиться, не говоря уже о том, чтобы достичь высшей цели патриархов.

Вот почему древние говорили: «Для того чтобы освоить дзэн, нужны три существенных условия». Что это за три существенных условия? Первое – это великий корень веры; второе – великий ком сомнения; третье – это великая твердость намерения. Человек, которому не хватает одного из этих условий, подобен чайнику, стоящему на трех ножках, одна из которых сломана.

Что такое корень веры? Это не что иное, как убеждение в том, что каждый человек обладает своей собственной внутренней природой, которую он может прозреть, и в том, что существует высший Принцип, в который, можно проникнуть полностью. Только это. Но, даже имея искреннюю веру, если человек не вызовет в себе интенсивного сомнения при решении труднейших коанов, он не сможет понять их сути и проникнуть в них полностью. Однако даже если этот ком сомнений достаточно уплотнится, без твердости намерения его не разбить. Поэтому говорят, что для ленивых живых существ нирвана длится три асанкхея [Асанкхея (санскр.; буквально: «неизмеримое») – период неопределенно большой продолжительности времени. – Примеч. отв. ред.] кальп. Для неустрашимых живых существ достижение состояния Будды происходит с быстротой мысли. Вы всегда должны проявлять рвение.

Изучение дзэн подобно добыче огня трением. Самое мудрое – это двигаться вперед без остановки. Если вы остановитесь при первых признаках тепла, а затем вновь встанете, когда появится первый запах дыма, то, даже если бы вы сверлили уже три асанкхея кальп, вам никогда уже не увидеть ни искры огня. Место, где я родился, находится рядом с морем на расстоянии всего нескольких сот шагов от берега.

Представьте, что в моей деревне есть человек, который не знает вкуса морской воды, и что он хочет пойти к берегу, чтобы лично познать этот вкус. Сможет ли он, сделав по направлению к берегу всего несколько или даже сотни шагов и вернувшись обратно, узнать горько-соленый вкус океанской воды? Но если человек идет вперед без остановки, пусть даже он спускается с гор Косю или Синсю, Хида или Мино, то за несколько дней он достигнет берега и в тот момент, когда опустит кончик пальца в море и лизнет его, мгновенно узнает вкус воды далеких океанов и ближних морей, южных пляжей и северных побережий – по сути, всей морской воды мира».

Так старательно Хакуин-дзэндзи объясняет предмет для тех из нас, кто изучает дзэн. Хотя он и призывает нас не искать ответы в сутрах и других писаниях, не позволять себе оказаться сбитыми с толку словами других людей, последовать этому призыву, разумеется, очень трудно. Однако наши патриархи не оставили нас без поддержки. Я уже говорил, что в своем беспрестанном поиске кэнсё мы, дзэнские монахи, прежде всего, постоянно удерживаем в своем уме данный нам коан. Что же это за коан, который нам дают, когда мы впервые входим в монастырь и начинаем нашу дзэнскую практику? Наш учитель обычно выбирает один из трех:

Шестой патриарх спросил старшего монаха Мё: «Не думая в этот момент ни о добре, ни о зле, скажи, каким был твой изначальный облик, прежде чем родились твои отец и мать?»

Монах спросил мастера Дзёсю: «Обладает ли собака природой Будды?» Дзёсю ответил: «My!»

Хакуин-дзэндзи обычно говорил своим ученикам:

«Слушайте хлопок одной ладонью!»

В первой строке своего произведения Дзадзэн васан Хакуин-дзэндзи говорит: «Все существа изначально будды». Когда Шакьямуни пришел к своему великому пробуждению, сидя под деревом бодхи и увидев свет утренней звезды, он также воскликнул: «Как удивительно! Всякое живое существо наделено внутренней мудростью и добродетельными свойствами Татхагаты».

Все явления, разворачивающиеся перед нашими глазами, все без исключения, – это реальность, которую мы видим, достигнув прозрения собственной истинной природы. Все есть Татхагата. Все звуки – это глубокий и исключительно нежный голос Дхармы. Почему же мы не можем воспринимать их таковыми, какие они есть? Будда Шакьямуни, Хакуин и все патриархи прошлого провозгласили: «Все живые существа изначально будды», или: «Всякое живое существо наделено внутренней мудростью и добродетельными свойствами Татхагаты». Но, несмотря на то, что эти звуки издаются правильно, наши воспринимающие органы испускают только шумовые помехи, и, погрязшие в вещах, мы не можем различить драгоценные и тонкие тона, заглушаемые этими помехами. Сказанное не означает, что наши органы восприятия несовершенны. Дело вовсе не в этом. Каждый из нас обладает точно таким же замечательным органом восприятия, какой был у Будды. Но важно знать, как его настроить.

Первое наставление, которое мы слышим, придя в содо, – «Откажись от своей жизни!» Но легко сказать – «откажись от своей жизни»; сделать это – очень трудно. Однако если мы раз и навсегда не положим конец тому, что называется «я», отрезав и выбросив его, то никогда не завершим своей практики. Если же мы сделаем это, то нам откроется странный, превосходящий все наши ожидания мир, в котором тот, кто отбросил свое «я», получает все, а тот, кто хватается за все свои иллюзорные понятия, в результате теряет все, даже самого себя.

Разумеется, все, что я до сих пор говорил, – всего лишь часть той мешанины звуков, которой полон мир. Но я надеюсь, что каждый из вас с помощью своих удивительных органов восприятия сможет правильно уловить изумительный голос Дхармы и обрести так называемый глаз истинной Дхармы, удивительный Ум нирваны и истинную форму-без-формы Шакьямуни. Даже если шум станет невыносимым, я умоляю вас продолжать практиковать дзадзэн. Дзадзэн – это ни с чем не сравнимый метод настройки наших воспринимающих органов.

Коаны хоссин и кикан

К рассказам о кэнсё, или прозрении собственной истинной природы, я добавлю кое-что еще. Поскольку кэнсё – это основа дзэн, то, сколько бы мы ни думали о нем, все равно ничего о нем так и не узнаем, и сколько бы мы ни говорили о нем, этого никогда не будет достаточно.

Хакуин-дзэндзи в своем Сокко року кайэн фусэцу, которое я уже ранее цитировал, говорит следующее:

«Мой скромный совет вам, благородные люди, которые исследуют глубокую тайну Дхармы Будды, таков: ваше пристальное изучение самих себя должно стать столь же безотлагательным, как спасение головы, если ее коснулось пламя; ваши усилия проникнуть в собственную изначальную природу должны быть столь же неустанными, как поиск необходимой вещи; ваше отношение к словесным учениям будд и патриархов должно быть столь же неприязненным, как отношение к смертельному врагу.

В дзэн тот, кто не вызывает в себе сильного сомнения, связанного с коаном, является безответственным лживым бездельником. Поэтому говорят: „За великим сомнением стоит великое сатори; там, где есть основательное вопрошание, будет и глубочайший опыт пробуждения».

Не говорите: «Из-за того, что у меня много важных мирских забот, я не могу найти время, чтобы прочно укрепиться в сомнении», или: «Поскольку я всегда охвачен путаными мыслями, мне не хватает сил посвятить себя настоящему сосредоточению на коане».

Представьте, что в плотной толпе людей, в базарной суматохе, человек случайно теряет две или три золотые монеты. Вы не встретите никого, кто бы ни вернулся с намерением найти их, даже если место шумное и суматошное, даже если монеты упали в грязь. Нет, он растолкает множество людей, поднимет облако пыли и, заливаясь слезами, станет метаться в поисках своего золота. Если он вновь не возьмет его в свои руки, то никогда не обретет душевного Спокойствия. Считаете ли вы, что бесценный бриллиант в волосах – ваше собственное, данное вам от рождения чудесное Дао – имеет меньшую ценность, чем две-три золотые монеты?»

Услышав добрые напутственные слова Хакуина-дзэндзи, любой человек с твердыми намерениями наверняка почувствует прилив сил. Но, разумеется, говорить их тому, кто не имеет духовного стремления, – все равно, что твердить нэмбуцу в ухо лошади. Храня эти напутственные слова в своем сердце как сокровища и всегда помня, как в своей повседневной жизни действовали патриархи, мы прямиком обращаемся к данному нам коану, целеустремленно изучаем его и беззаветно работаем над ним. Мы выходим за пределы времени, не уступая натиску никаких внешних обстоятельств, храним свой внутренний ум в спокойствии и невозмутимости и делаем его жестким и прочным, как железная стена. Если такое концентрированное отражение непрерывно удерживать один, два, три года или больше, прозрение собственной истинной природы неизбежно наступит.

Царство, которое открывается нам, как только мы прозреваем свою истинную природу, – это именно то, что на санскрите называется Дхармакая, а на японском – хоссин. Поскольку доскональное разъяснение Дхармакаи содержится в работах различных школ, которые опираются на тексты и их комментарии, я не буду говорить, о ней со схоластической точки зрения. В Риндзай року мастер дзэн Риндзай говорит о Дхармакае так: «Чистый свет в каждое мгновение мысли – это Дхармакая Будда в вашем собственном доме».

С помощью нашего первого коана мы впервые мельком заглядываем в царство Дхармакаи, лишенное различений. Чтобы углубить свое видение этого царства, чтобы близко познакомиться с этим своим изначальным домом и сделать его постоянным жилищем, мы изучаем много других коанов, известных как коаны Дхармакаи, или, по-японски, коаны хоссин. Позвольте привести вам несколько примеров.

Один монах спросил Кассана-осё: «Что есть Дхармакая?» – «Дхармакая не имеет формы», – ответил Кассан.

Однажды монах сказал Дайрё-осё: «Физическое тело разрушается. Что есть неразрушимая Дхармакая?» Дайре ответил так:

Раскрывшиеся горные цветы
Подобны золотой парче;
Полноводные горные реки – 
Синие, как индиго.

Когда Уммона спросили: «Что есть чистая Дхармакая?» – тот ответил: «Она – цветущая изгородь [вокруг владений]».

Тодзан сложил следующие стихи о Дхармакае:

Когда коровы Эсю хорошо накормлены зерном,
У лошадей Экисю полные желудки.

(Это все равно, что сказать: когда американец чихает, англичанин простужается).

Фу-дайси сочинил такое стихотворение о Дхармакае:

Мои руки пусты, но они сжимают мотыгу;
Я иду пешком, но еду верхом на водяном буйволе.

Если, сталкиваясь с подобными выражениями, вы чувствуете, будто встретились лицом к лицу с близким родственником на оживленном перекрестке, если вы, вне всякого сомнения, узнали его, тогда можно сказать, что вы понимаете Дхармакаю. Но если вы пользуетесь здравым смыслом и строите о ней догадки или бегаете туда-сюда, пытаясь почерпнуть что-то умное из чужих слов, то никогда не узнаете Дхармакаю. Старый мастер сказал: «Есть много разумных людей, но мало тех, кто достиг прозрения своей собственной подлинной природы». Поистине, одна эта вещь – прозрение собственной подлинной природы – является неизменным взглядом дзэн.

Однако если мы, когда-нибудь достигнув кэнсё, остановимся на этом и не сделаем еще одного шага вперед, то не сможем испытать чудесное патриаршее царство различения. Чтобы спастись от этой беды, необходимо решить множество сложных коанов, имеющих отношение к различению. В дзэн для обозначения сложных взаимозависимостей, относящихся к сфере различения, существует специальный термин – кикан, и коаны, которые были придуманы для того, чтобы помочь нам в работе с этими взаимозависимостями, называются коанами кикан.

В Хэкиган року есть такое место: «Нефрит проверяют огнем, золото проверяют пробирным камнем, меч проверяют волосом, глубину воды проверяют палкой. В нашей школе, чтобы проверить глубину понимания ученика и определить, куда он смотрит – вперед или назад, используется одно слово или одна фраза, одно действие или одно состояние, один вход или один выход, одно «Привет!» или одно «Как дела!» Если в венах этого парня течет кровь, он немедленно убежит, сверкая пятками, и, сколько бы вы ни кричали ему вдогонку, он не вернется».

С помощью коанов кикан мы освобождаемся от крепко сковывавших нас цепей, выбираемся из топкого болота, в котором барахтались, и возвращаемся к неограниченной свободе открытого пространства. Некоторые могут сказать: «Если я однажды прозрел собственную истинную природу, этого достаточно. Зачем мне идти дальше и изучать множество коанов кикан?» Старые мастера гневно упрекали таких людей, называя их «земляными червями, живущими в грязи самочинного просветления». «Мы пробуждаемся к реальности внезапно и воспринимаем явления непосредственно в данный момент». Последовательно овладевая взаимозависимостями, относящимися к различению, мы делаем свое понимание все более отчетливым, реальность выступает все более ясно.

Далее приводятся некоторые коаны, помогающие нам свободно обращаться с этими взаимозависимостями.

Тосоцу Эцу-осё в качестве тестов установил для своих учеников «три барьера».

1. Вы выдергиваете сорняки и изучаете глубокую тайну только для того, чтобы прозреть свою собственную изначальную природу. Где находится ваша изначальная природа в данный момент?

2. Тот, кто осознал свою собственную изначальную природу, избегает рождения-и-смерти. Когда свет ваших глаз падает на землю, как вы этого избегнете?

3. Тот, кто избежал рождения-и-смерти, знает, куда идет. Когда разделятся четыре великих элемента, составляющие ваше тело, где вы окажетесь?

Монах упросил мастера Дзёсю: «Какой смысл прихода Бодхидхармы с Запада?» – «Кипарис во дворе», – ответил Дзёсю.

Tю, наставник страны, трижды звал своего помощника и трижды помощник откликался. Наставник страны сказал: «Я всегда думал, что я обязан тебе, но на самом деле все это время ты был мне обязан».

Нам следует проложить себе путь сквозь массу сложных взаимоотношений, которые составляют мир различения, и войти во внутреннюю святыню патриархов. Чтобы достичь этого, следует снова и снова сосредоточенно созерцать наши коаны. Дайэ-осё любил говорить: «Я испытал великое сатори восемнадцать раз и потерял счет маленьким сатори, которые у меня были». Если уж старые мастера должны были подвергать себя таким тренировкам, то нам тем более не следует терять ни мгновения.

Если сила кэнсё (сила прозрения собственной истинной природы) невелика, мы не сможем преодолеть карму, которая когда-то вцепилась в нас и препятствует нашему достижению. Если мудрость, включающая в себя различение, не является совершенно чистой, мы не сможем принести пользу живым существам. Но сделать эту различающую мудрость чистой, разумеется, достаточно трудно.

Коаны гонсэн

Я уже рассказал о Дхармакае, или коанах хоссин, и о коанах кикан. Следующий тип коанов, над которыми мы работаем в ходе изучения дзэн, – это коаны гонсэн. «Гонсэн» буквально означает «изучение и исследование слов». Коаны гонсэн – это те слова и фразы патриархов, которые трудно понять. Теперь, когда нам удалось войти в Дхармакаю (хоссин) и проложить свои путь через взаимозависимости, относящиеся к различению (кикан), мы должны направить свои усилия на проникновение в глубочайший смысл слов и фраз.

Мы часто слышим, как говорят: «В нашей секте (т. е. секте дзэн) нет ни букв, которые следует записывать, ни слов и фраз, которые следует узнавать, ни иллюзий, от которых следует избавляться, ни просветления, которого следует достичь». Но если бы нам пришлось прямо здесь, на этом самом месте, усесться в то, что старый мастер назвал «глубокой ямой освобождения», то этим бы мы исказили подлинный смысл Дхармы Будды. Поэтому для нас, учеников дзэн, за одной-единственной фразой скрывается жизнь и в то же время – смерть; в одном-единственном ответе состоит освобождение и в то же время – плен; на одном-единственном выражении основывается царство мириад превращений, которые ни одному человеку невозможно познать целиком, кем бы он ни был. Вот почему нам следует знать множество тонких смысловых оттенков, заключенных в одном единственном слове.

Уммон-дзэндзи говорил: «Люди безмерного величия мечутся в отливе и приливе слов». Если вы сможете непосредственно проникнуть в слова и понять их в совершенстве, тогда все они, от ругательств до пустой мирской болтовни, превратятся в превосходное топленое масло.

Хакуин-дзэндзи сказал об этом так: «Танец и песня – это голос Дхармы».

Один старый мастер говорил: «В нашей секте нет ни слов, ни фраз; нет ни одной вещи, которую можно было бы предложить людям». Но чем меньше слов и фраз, тем удивительнее эти слова и фразы. Поскольку укромная долина беспристрастна, в ней эхом отражаются шаги всякого, кто в нее входит. Именно по той причине, что нет ни одной вещи, десять тысяч вещей еще более таинственны. Поскольку огромный колокол сам по себе беззвучен, то он, при ударе о него языка, откликается лавиной звуков. Таково же проникновение в Фундаментальный Принцип и в учение о нем. Четыре логических высказывания отбрасываются, сто отрицаний улетучиваются. И тогда, как бы вы ни высказывались, какими бы случайными ни были ваши слова, вы сможете мгновенно «укоротить язык любому человеку на земле». Но если вы желаете, освобождения только своему собственному телу и не проходите сквозь коаны гонсэн, то, как же вы собираетесь спасти все живые существа?

В Ланкаватара сутре мы находим следующие строки: «Проникнуть в Фундаментальный Принцип и не проникнуть в учения о нем – все равно, что открыть глаза в темноте. Проникнуть в учения, но не проникнуть в Фундаментальный Принцип – все равно, что закрыть глаза при свете дня. Проникнуть и в Фундаментальный Принцип, и в учения о нем – все равно, что открыть глаза ясным солнечным днем». Возможно, теперь вы пришли к осознанию важности этих коанов гонсэн, связанных с постижением и исследованием слов.

В давние времена Бодхидхарма охарактеризовал свое учение как «особую передачу вне текстов, не основанную на словах и знаках, указывающую прямо на собственный ум человека, позволяющую ему прозреть собственную истинную природу и обрести состояние Будды». Часто, не понимая смысла этого положения, люди не читают текстов и сочинений патриархов или считают, что словесные учения не имеют большого значения. То, что многие из нашей секты в настоящее время забросили такую учебу, достойно сожаления. Когда ясно понимается учение вне текстов, тогда учение, содержащееся в текстах, не может ему помешать. Если учение вне текстов не признает учения, изложенного в текстах, тогда это учение – не истинное. Когда ясно осознаются и то и другое, нет предвзятости ни к тому, ни к другому.

Пробудить свой ум старым учением, сидя у окна средь бела дня, и углубить различение Принципа посредством ночной медитации в монашеском зале – значит озарить собственную природу учениями и озарить учения собственной природой. Внутреннее и внешнее становятся единым целым, и преодолеваются границы между «этим» и «тем». Это подобно двум зеркалам, отражающим друг друга, когда между ними нет даже тени предмета.

Тем не менее, будучи источниками освобождения, Письменное слово и речевые обороты в то же время могут быть причиной рабства. В зависимости от способа применения они становятся либо превосходным топленым маслом, либо опаснейшим ядом.

Теперь позвольте представить вам несколько коанов; работа над ними поможет вам достичь прозрения тайны слов.

Однажды монах сказал Фукэцу-осё:

 – Разговор и молчание направлены на отделение [от этого] или на сокрытие [этого]. Как нам поступать, чтобы не нарушать этого?

Фукэцу ответил так:

 – Я всегда вспоминаю весенний Конан, Кричат куропатки и цветы испускают свой аромат.

Монах спросил Нансэна:

 – Есть ли такая истина, которую не проповедовали?

 – Есть, – ответил Нансэн.

 – Что это за истина? – осведомился монах.

 – Это не ум, не Будда и не вещь.

Монах спросил мастера Дзёсю:

 – Что такое Дзёсю?

 – Это восточные ворота, западные ворота, южные ворота, северные ворота, – ответил Дзёсю.

Однажды Тёся-осё бродил по горам. Когда он вернулся в монастырь, старший монах спросил его:

 – Осе, где вы были?

 – Я вернулся с горной прогулки, – ответил Тёся.

 – Куда вы ходили, осе? – поинтересовался старший монах.

 – Уходя, я шел вслед за свежей зеленью; возвращаясь, преследовал опадающий цвет.

– Какое весеннее настроение! – воскликнул старший монах.

 – Но осенняя роса, стекающая с раскрывшихся цветков лотоса, всё-таки лучше, – отозвался Тёся.

Дзякуго Сэттё было таким: «Я благодарен вам за ваш ответ».

Мы изучаем также «Три главных слова» Харё-осё.

1. Монах спросил Харё-осё:

 – Что такое секта Дайба?

 – Заполнение серебряной чаши снегом, – ответил Харё.

2. – Что такое «меч унесенного дуновением волоса»?

 – Каждый кончик веточки коралла поддерживает луну.

3. – Что такое Дао?

 – Ясноглазый человек падает в колодец.

Комментируя эти три вопроса и три ответа, Уммон сказал: «Если на какой-либо годовщине моей смерти вы произнесете эти „три главных слова», то этого будет достаточно, чтобы отплатить за мою доброту».

Вот свидетельство, насколько возвышенно мы относимся к языку. Но позвольте вас предостеречь (и это – важный пункт!): будучи пойманы в словесные сети, вы теряете свою свободу.

Когда Шакьямуни был готов уйти в нирвану, Манджушри обратился к нему со следующими словами: «Я умоляю Почитаемого в Мире повернуть Колесо Дхармы в последний раз».

Почитаемый в Мире упрекнул Манджушри: «С того самого дня, как я вошел в Олений парк, и до настоящего момента, когда я пришел сюда, на берег реки Хираньявати, мной не было произнесено ни единого слова».

Было ли это поворотом Колеса Дхармы или нет? Поистине, трудно полностью исчерпать тайну слов.

Коаны нанто

Следующий тип коанов, который мы изучаем, – это коаны нанто. «Нанто» значит «труднопроходимый», поэтому коаны нанто – это такие коаны, через которые труднее всего пробиться. Даже если нам с помощью коанов хоссин удалось разбить бадью, покрытую черным лаком, пройти сквозь многократные взаимозависимости коанов кикан, освоить многие коаны гонсэн и завершить свое исследование труднопонимаемых слов патриархов – все равно, к своему сожалению, мы обнаруживаем, что обитель патриархов так же далека, как далек от нас горизонт. Когда мы смотрим на него, он все выше и выше; когда мы входим в него, он все дальше и дальше. С какими невероятными трудностями сталкивались даже патриархи! Эти трудности называются нанто, т. е. «место, через которое трудно пройти». До тех пор пока каждый из нас не пройдет сквозь эти коаны нанто, мы не сможем называться истинными монархами.

В своем Сокко року кайэн фусэцу Хакуин-дзэндзи говорит:

«Вот мой совет вам, благородные люди, которые изучают эту глубокую доктрину. Вы, решительные мужи, должны неустрашимо проявлять свой дух и когда-нибудь добиться прозрения своей подлинной природы. Но в тот момент, когда ваше прозрение собственной природы станет совершенно ясным, отбросьте прозрение, которого вы достигли, и возьмитесь за эти коаны нанто. Тогда вы, без сомнения, поймете слова Нирвана сутры, в которой говорится: „Все будды и Почитаемые в Мире собственными глазами видят свою природу Будды так же ясно, как видят плод манго, лежащий на ладони».

Более того, вы проникнете в запредельный опыт патриархов. И впервые, зажав в обеих руках когти и зубы из пещеры Дхармы и надев чудесный талисман, который вырывает жизнь из объятий смерти, вы ckyo-жете входить в царства будд и резвиться в мире мар; вы сможете вырывать ногти и выбивать клинья, распространять облако великого сострадания, заниматься раздачей милостыни великой Дхармы и щедро помогать тем, кто приходит к вам со всех направлений. И в то же время вы будете по-прежнему оставаться просто старым монахом с двумя горизонтально посаженными глазами и вертикально расположенным носом, – монахом, который, не имея больше других занятий, наслаждается великой свободой.

Это то, что называется «быть истинным потомком патриархов», быть человеком, который отплатил за всю доброту, которая ему была оказана. Теперь вы сможете проводить свои дни в спокойствии, пить чай, когда есть чай, и кушать рис, когда есть рис. Если больше делать нечего – это хорошо; если есть, что делать, – это хорошо. Патриархи не смогут до вас дотянуться, и вы сможете потратить десять тысяч унций золота».

До тех пор пока дзэнский монах не достигнет этой вершины, он не может чувствовать себя свободным, даже когда пьет чай.

Нансинкэн, мой бывший учитель, часто подчеркивал это в своих проповедях для монахов. «Практика дзэн, – говорил он, – подобна изготовлению великолепного меча. Железо следует нагреть докрасна, ковкой придать ему форму, снова положить в огонь, потом окунуть в холодную воду; затем снова нужно его ковать, калить и полировать, и так – до тех пор, пока меч не станет совершенным. Вот тогда еж будет поистине великолепен. Чего бы этот меч ни коснулся, он все разрубит. Но если закалка недостаточна, клинок получается дефектным или тупым. Он не разрежет даже головку репы».

По этой причине, чем больше сатори вы испытывали, тем чаще будете испытывать его в дальнейшем; чем яснее становится ваше понимание, тем усерднее должна быть ваша учеба.

Позвольте мне привести такие примеры коанов нанто:

Однажды Тайфу Рикуко и Нансэн разговаривали друг с другом. Рикуко сказал:

 – По словам мастера Дхармы Дзё, небо-и-земля и я имеем один и тот же источник; десять тысяч вещей и я имеем одно и то же тело. Разве это неудивительно?

 – Когда современные люди смотрят на то растение, оно кажется им сном, – ответил Нансэн, показав на садовый цветок.

Поэт Сэттё в качестве комментария на реплику Нансэна написал следующее стихотворение:

Слух, зрение, понимание, знание – 
Все они неотделимы друг от друга.
Для него горы и реки
Не появляются в зеркале.
Когда зайдет луна в морозных небесах
И приблизится полночь,
Чью холодную тень
Отразит чистый пруд вместе с моей тенью?

Госо Хоэн-дзэндзи сказал: «Это похоже на водяного буйвола, проходящего сквозь оконную решетку. Если через нее прошли голова, рога и четыре копыта, то почему бы и хвосту не пройти?»

Еще один коан называется «Мемориальная башня Содзана»:

Однажды, когда монах, распоряжавшийся делами в монастыре, пришел поговорить с Содзан Нин-дзэндзи о строительстве мемориальной башни мастера, тот спросил:

 – Сколько вы заплатите строителю?

 – Это вам решать, осё, – ответил монах.

 – Что лучше, дать строителю три монеты, две монеты или одну монету? – спросил Содзан. – И если ты сможешь ответить на этот вопрос, тогда построй для' меня башню сам.

Монах был ошарашен.

В это время на горе Дайю жил отшельник по имени Расан. Однажды другой монах, пришедший на гору повидаться с ним, рассказал ему о разговоре, произошедшем между Содзаном и монахом-распорядителем.

 – Пришли ли, наконец, к какому-либо решению? – спросил Расан.

 – Все еще нет, – ответил монах.

 – Тогда вернись к Содзану, – посоветовал Расан, – и скажи ему так: «Если вы дадите строителю три монеты, то не дождетесь мемориальной башни до конца своих дней; если вы дадите ему две монеты, то будете с ним как одна рука; если вы дадите одну монету, то нанесете ему такую обиду, что у него выпадут брови и волосы».

Монах вернулся и передал это послание Содзану. Дзэндзи принял величавый вид, устремил взгляд в сторону горы Дайю, поклонился и сказал:

 – Я думал, что никто не может ответить на этот вопрос, но на горе Дайю живет один старый будда, который излучает ослепительные лучи света, доходящие даже до этих мест. И все же он – лотос, цветущий среди зимы.

Услышав о комментарии Содзана, Расан сказал:

 – Из-за того, что я произнес эти слова, волосы на хвосте у черепахи вдруг стали на несколько футов длиннее.

Обратившись к собранию в конце летнего сезона, Суйган спросил:

 – Братья, с начала лета я много болтал. Посмотрите, остались ли у меня брови?

Хофуку сказал:

 – У разбойника трусливое сердце.

Текэй сказал:

 – Растут!

Уммон сказал:

 – Кан!

Есть также коан, который называется «Веер Энкана, сделанный из носорожьего рога».

Однажды Энкан-осё позвал своего помощника и попросил его:

 – Принеси мне мой веер из носорожьего рога.

 – Веер сломался, – сказал помощник.

 – Если сломался веер, то принеси мне самого носорога, – бросил Энкан.

Помощник ничего не смог ответить.

Стихотворный комментарий Сэттё звучит так:

Веером из носорожьего рога
Долго пользовались,
Но когда был задан вопрос,
Никто право же, не знал, что это такое.
Следовать за свежим ветром,
дующим во всех направлениях,
И рогом на голове,
Так же трудно,
Как гнаться за ушедшими грозовыми
облаками.

Если вам удастся без колебаний и сомнений решить эти, равно как и многие другие, коаны нанто – те коаны, в которые трудно поверить, которые трудно объяснить и в которые трудно проникнуть, значит, вы до конца исследовали дзидзи мугэ хоккай – мир Дхармы, где все вещи взаимно проникают и в совершенстве сочетаются друг с другом без каких-либо препятствий, и достигли царства полного отсутствия усилий.

Коаны гои

Теперь мы приближаемся к вершине нашего формального изучения дзэн. Мы уже проникли во многие коаны, включая очень трудные, но патриархи хотят от нас еще более глубокого изучения доктрин школы. Поэтому они желают, чтобы мы взялись за Тодзан гои – «Пять рангов», разработанные Тодзан Рёкай-дзэндзи.

Пять рангов иногда называют «философией дзэн». Однако без прозрения, достигнутого нами в результате решения многих предыдущих коанов, мы не будем готовы уловить глубокий смысл Пяти рангов. Интеллектуальная способность в постижении мудрости патриархов участия не принимает. Изучение Пяти рангов больше напоминает строгий последний экзамен, поскольку тот, кто собирается их изучать, будет вынужден не только пересмотреть все, к пониманию чего он пришел ранее, но еще больше прояснить, соотнести и углубить прозрение, которого он достиг. Ему придется заново отполировать каждую грань своего драгоценного духовного камня, который он так старательно и усердно обтачивал раньше. Но, поступая так, он впервые увидит всеобщую взаимосвязь вещей, совершенную симметрию и несравненную красоту, к которым его привела дисциплина, разработанная старыми мастерами.

Хакуин-дзэндзи дал проницательный комментарий к Пяти рангам в своем Кэйсё докудзуи. Пусть он говорит вместо меня. Возможно, прочитав его текст, вы поймете, почему мы столь высоко оцениваем коаны гои.

Пять рангов видимого и реального:

устно передаваемое тайное учение [монаха] с горы То.

Мы не знаем, кем было составлено «Самадхи зеркала в оправе и драгоценных камней». Начиная с Сэкито-осё, Якусана-осё и Унгана-осё его передавали от мастера к мастеру и излагали в секретной комнате. [Его] никогда прежде не сообщали открыто. После того как оно было передано Тодзану-осё, тот растолковал градацию Пяти рангов, о которых там говорится, и сочинил к каждому рангу стихотворение, выражающее главный принцип буддизма. Поистине, для человека, сбившегося с пути, Пять рангов – факел на полночной дороге, паром на реке!

Но, увы! Сады дзэн в последнее время запущены и бесплодны. Дзэн «прямого указания на первичное» рассматривается только как погружение во мрак и глупость, и высшее сокровище махаяны – Пять рангов видимого и реального из «Самадхи зеркала в оправе из драгоценных камней» – считаются просто старым разбитым корытом из обветшавшего дома. Никто не обращает на него внимания.

[Нынешние ученики] подобны слепцам, которые выбросили свои посохи, сочтя их бесполезной ношей. Предоставленные самим себе, они спотыкаются, падают в грязь еретических взглядов и не могут выбраться из нее до самой своей смерти. Они так и не узнают, что Пять рангов подобны кораблю, который перенесет их через ядовитое море, окружающее ранг Реального, или драгоценному колесу, которое разрушит неприступную тюрьму двух пустот. Они не знают главной дороги последовательной практики. Они не ведают тайного смысла этого учения, поэтому и тонут в стоячей воде учения шраваков и пратьекабудд. Они падают в черную яму с худосочными ростками и гнилыми зернами. И даже Будде трудно их спасти.

То, что мне проповедали сорок лет тому назад в комнате Сёдзю, я готов раздать теперь как милостыню дхармы. Когда я найду превосходного человека, который постиг истинное и глубокое учение и испытал «великую смерть», то передам ему эту тайну, поскольку она не была предназначена для людей средних и слабых способностей. Будьте внимательны и не относитесь к ней легкомысленно!

Как широко раскинулось море доктрины, как многочисленны врата учения! Будьте уверены, есть много доктрин и устно передаваемых тайных учений, но среди них я никогда не встречал подобного тому учению, в котором подверглись извращению Пять рангов, в котором властвует придирчивый критицизм, уклончивые объяснения, многочисленные разветвления, нагромождение путаницы на путаницу. Истина в том, что виновные во всем этом учителя не знают ради чего были учреждены Пять рангов. Поэтому они смущают и сбивают с толку своих учеников, так что даже Шарипутра или Ананда с трудом нашли бы правильное решение.

Но возможно ли, чтобы наши патриархи высказывали подобный абсурд просто для того, чтобы сбить с толку своих наследников? Долгое время я задавал себе этот вопрос. Но когда я пришел в комнату Сёдзю, носорог моего прежнего сомнения внезапно испустил дух... Не смотрите на Пять рангов с подозрением, говоря, что это устное учение не имеет отношения к тому, что проповедовал Тодзан. Вам следует знать, что только после завершения исследования «Стихов Тодзана» Сёдзю признал Пять рангов.

Войдя в комнату Сёдзю и получив от него учение, я остался вполне доволен. Но, испытав удовлетворение, я продолжал сожалеть о том, что никто из учителей все еще не разъяснил мне смысла «взаимопроникновения видимого и реального». Казалось, они отбрасывают слово «взаимопроникновение» и вовсе не обращают на него никакого внимания. Поэтому носорог сомнения снова поднял свою голову.

Летом первого года эпохи Канэн (1748 – 1751), когда я занимался медитацией, тайна «взаимопроникновения видимого и реального» внезапно полностью прояснилась для меня. Это было все равно, что смотреть на собственную ладонь. Носорог сомнения мгновенно умер, и я с трудом мог сдерживать радость. Испытав желание поделиться ею с другими, я тем не менее подавил его, поскольку мне было стыдно выдавливать из себя прокисшее старушечье молоко и мазать им губы монахов.

Те из вас, кто хочет измерить глубину этого источника, должны погрузиться в изучение тайны всем своим существом. Мои собственные труды растянулись более чем на тридцать лет. Не считайте эту задачу простой! Даже если вам придется разрушить семью и расточить хозяйство, не думайте, что этого будет достаточно. Вы должны поклясться пройти сквозь семь, восемь или даже девять зарослей ежевики. И даже если вы пройдете сквозь заросли ежевики, не успокаивайтесь на этом. Поклянитесь изучить тайные учения Пяти рангов до конца.

Последние восемь-девять лет, если не больше, я пытался побудить всех вас, кто варит свою ежедневную кашу на том же огне, что и я, тщательно изучать этот великий предмет, но гораздо чаще вы принимали его за доктрину другой школы и оставались безразличны к нему. Только некоторые из вас достигли его понимания. Как глубоко меня это печалит! Разве вы никогда не слышали: «Многообразны врата Дхармы; я клянусь во всех них войти»? Насколько это должно быть справедливее в отношении главного принципа буддизма и сущностного пути сандзэн!

Сёдзю Родзин сказал: «Чтобы дать средство, с помощью которого ученики могли бы непосредственно испытать Четыре мудрости, патриархи, сострадая и используя все свои навыки в искусных средствах, однажды установили Пять рангов». Что же это за Четыре мудрости? Это великая совершенная зерцалоподобная мудрость, мудрость всеобщей природы, мудрость чудесного наблюдения и мудрость совершенного действия.

О последователи пути! Даже если бы вы осуществляли свое постижение Тройственного учения постоянно, на протяжении множества кальп, но не испытали непосредственно Четыре мудрости, вас Нельзя назвать истинными сынами Будды. О последователи пути! Если ваше изучение было правильным и совершенным, то в момент, когда вы пробьете темную пещеру восьмого сознания, или алаявиджняны, мгновенно воссияет драгоценный свет великой совершенной зерцалоподобной мудрости. Но, как ни странно, свет великого совершенного зеркала мудрости черен, как лак. Это то, что называется рангом «Видимого в реальном».

Достигнув великой совершенной зерцалоподобной мудрости, вы входите в ранг «Реального в видимом». Если вы завершили свою долгую практику «самадхи зеркала в оправе из драгоценных камней», то прямо реализуете мудрость всеобщей природы и впервые попадаете в состояние беспрепятственного взаимопроникновения принципов и явлений.

Однако на этом ученик не должен успокаиваться. Он должен близко познакомиться с рангом «Прихода изнутри реального». После этого, опираясь на ранг «Прихода во взаимное объединение», он полностью подтвердит мудрость чудесного наблюдения и мудрость совершенного действия. Наконец, он достигнет ранга «Достигнутого единства» и, в конце концов «вернется назад, чтобы сидеть среди углей и пепла».

Знаете, почему это так? Чистое золото, прошедшее через тысячу переплавок, уже не станет рудой. Я опасаюсь только того, что вы удовлетворитесь малыми достижениями. Сколь бесценна заслуга, полученная в ходе последовательной практики Пяти рангов видимого и реального! Посредством этой практики вы не только обретаете Четыре мудрости, но также лично доказываете, что Три тела целиком содержатся в вашем собственном теле. Разве вы не читали в Дайдзё сёгонгё рон: «Когда восемь сознаний переворачиваются, рождаются Четыре мудрости; когда Четыре мудрости связываются воедино, Три тела совершенны?» Поэтому Сокэй-дайси сочинил такое стихотворение:

Ваша собственная природа наделена
Тремя телами;
Когда проявляется ее яркость,
Достигаются Четыре мудрости.

Он также сказал: «ристая Дхармакая – это твоя природа; совершенная Самбхогакая – это твоя мудрость; мириад Нирманакай – твоя деятельность».

Стихи Тодзана Рёкая о Пяти рангах

Видимое в реальном:
Неудивительно, что во время третьей ночной
стражи
Перед восходом луны
Мы, встречаясь,
Не узнаем друг друга!
До сих пор я храню в своем сердце
Красоту прежних дней.

Ранг «Видимого в реальном» означает ранг Абсолюта, – ранг, в котором человек испытывает «великую смерть», выкрикивает «Ка!», видит Дао и вступает в Принцип. Когда истинный практикующий, преисполненный силы в ходе своего тайного обучения, похвальных достижений и сокровенных практик, внезапно врывается в этот ранг, «обширное небо исчезает и железная гора разрушается». «Сверху нет ни одной черепицы, чтобы покрыть его голову; снизу нет и пяди земли, чтобы стоять на ней». Иллюзорных страстей не существует, просветления не существует, сансары не существует, нирваны не существует. Это состояние тотальной пустой тверди, без звука и без запаха, подобной бездонному чистому пруду. Словно все облака оказались стерты с широкого неба.

Очень часто ученик, считая, что именно достижение этого ранга является целью великого дела, и что распознание пути Будды завершено, цепляется за него до последнего издыхания и не отпускает его. В дзэн такая ситуация называется «стоячей водой»; человека, поступающего подобным образом, называют «злым духом, который охраняет тело в гробу». Даже через тридцать или сорок лет он, будучи погруженным, в это состояние, никогда не покинет пещеру самодовольства и низших плодов пратьекабудд. Поэтому говорят: «Тот, кто в своей работе не покидает этого ранга, тонет в ядовитом море». Таких людей Будда называл «глупцами, которые достигли реализации в ранге реального».

Поэтому, несмотря на то, что для него, оставшегося в этом укромном тихом гнезде спокойствия, пассивности и бездеятельности, внутреннее и внешнее прозрачны, и, несмотря на то что он обладает совершенно ясным пониманием в тот момент, когда его яркое прозрение, [которого он достиг в ходе практики], приходит в соприкосновение с загрязняющими условиями различения, связанными с суматохой и смятением, тревогой и досадой, любовью и ненавистью, – он обнаруживает свою совершенную беспомощность против них, и на него наваливаются все страдания существования. Именно как средство спасения от этой серьезной болезни был установлен ранг «Реального в видимом».

Реальное внутри видимого:
Старуха сонным взглядом
Встречает себя в старом зеркале.
Она отчетливо видит лице,
Но совсем себя не узнает.
Какая жалость! Одурманенная,
Она пытается узнать собственное отражение!

Если ученик задержался в ранге «Видимого в реальном», его точка зрения всегда будет неустойчивой, а взгляд – предвзятым. Поэтому бодхисаттва высшего уровня неизменно проводит свою повседневную жизнь в царстве [шести] видов праха, царстве всевозможных, постоянно меняющихся различений. Все, что появляется перед его глазами – старость и молодость, благородство и низость, залы и павильоны, веранды и коридоры, травы и деревья, горы и реки, – он рассматривает как свою собственную изначальную, истинную и чистую сущность. Это все равно что смотреть в гладкое зеркало и видеть в нем свое собственное лицо. Если он долгое время продолжает наблюдать все и вся с помощью своей лучистой интуиции, то все феномены сами собой станут зеркалом в оправе из драгоценных камней в его собственном доме, и он станет зеркалом в оправе из драгоценных камней в их домах. Эйхэй говорил: «Испытание многообразных дхарм посредством самого себя – это иллюзия; испытание самого себя посредством прихода многообразных дхарм – это сатори». Именно это я и имел в виду. Это состояние, когда «ум и тело отброшены». Это подобно двум зеркалам, отражающим друг друга, когда между ними нет даже тени. Ум и объекты ума – это одно и то же; вещи и собственное «я» не отличны друг от друга. «Белая лошадь входит в цветущий тростник»; «снег набирается в серебряную чашу».

Это то, что известно как «самадхи зеркала в оправе из драгоценных камней». Именно о нем Нирвана сутра говорит: «Татхагата видит природу Будды своими собственными глазами». Если войти в это самадхи, то «даже когда вы будете отталкивать белого быка, он не уйдет»; мудрость всеобщей природы проявляет себя прямо перед вашими глазами. Это то, что имеется в виду под выражениями «существует только одна колесница», «срединный путь», «истинная форма», «высшая истина».

Но если ученик, достигнув этого состояния, удовлетворится им, тогда он по-прежнему останется жить в глубокой яме, «застряв на низшем ранге пути бодхисаттвы». Почему это так? Потому что он не знаком с поведением бодхисаттвы и не понимает причинных условий земли Будды. Обладая ясным пониманием всеобщей и истинной мудрости, он, тем не менее, не может заставить воссиять Чудесную мудрость, которая постигает беспрепятственное взаимопроникновение многообразных дхарм. Для того чтобы спасти его от этого бедствия, патриархи даровали ранг «Прихода изнутри реального».

Приход изнутри реального:

В небытии есть тропа,
Уводящая от бренных остатков мира.
Даже соблюдая табу
В отношении имени нынешнего императора,
Ты превзойдешь того красноречивого пращура,
Который заставил всех замолчать.

В этом ранге махаянский бодхисаттва не остается в состоянии, которое он реализовал, но из центра моря-без-усилий он позволяет воссиять своему великому беспричинному состраданию. Опираясь на Четыре чистых и великих универсальных обета, он толкает вперед дхармическое колесо «поиска бодхи вверху и спасения живых существ внизу». Это так называемый приход в уходе, уход в приходе. Более того, он должен знать момент [встречи] парных противоположностей, света и темноты. Поэтому был установлен ранг «Прихода во взаимное объединение».

Приход во взаимное объединение:
Когда скрестились два клинка,
Нет нужды отступать.
Мастер фехтования
Подобен лотосу, расцветшему в огне.
Дух такого человека, находящийся в нем и вне его,
Парит в небесах.

В этом ранге бодхисаттва неукротимого духа поворачивает колесо Дхармы недвойственности света и тьмы. Он стоит посреди мирской грязи, «его голова покрыта пылью и лицо испачкано грязью». Он движется сквозь смешение звуков и чувственных наслаждений, протискиваясь, то здесь то там. Он подобен расцветшему в огне лотосу, который при встрече с языками пламени приобретает более яркий цвет и превосходный аромат. «Он приходит на базар с пустыми руками», но все извлекают из этого выгоду. Об этом говорят так: «Быть в пути, но не покидать дом; покинуть дом, но не находиться в пути». Обычный ли он человек? Мудрец ли он? Злые люди и еретики не могут понять его. Даже будды и патриархи не могут до него дотянуться. Если бы кто-либо попытался измерить его ум, [это было бы так же нелепо, как] рога кролика или волосы черепахи, которые выросли за пределами самой далекой горы.

И все же он не должен считать это состояние конечным пунктом, предназначенным для отдыха. Поэтому говорят: «Дух такого человека, находящийся в нем и вне его, парит в небесах». Что он должен делать дальше? Он должен знать, что есть еще один ранг, – ранг «Достигнутого единства».

Единство достигнуто:

Кто осмелится сравниться с ним, – 
С тем, кто не пребывает ни в существовании,
ни в не-существовании!
Все люди хотят отказаться
От хода обычной жизни,
Но он, в конце концов, возвращается назад,
Чтобы сидеть среди углей и пепла.
Стихотворный комментарий мастера таков:

Как много раз Токуун, бесполезный старый бурав,
Спускался с Чудесной вершины!
Он нанимает глупых мудрецов, чтобы таскать
снег,
И вместе с ними наполняет колодец.

Ученик, который желает пройти через ранг Тодзана «Единство достигнуто», должен вначале изучить это стихотворение.

Очень важно изучить и пройти Пять рангов, чтобы постичь их до конца и полностью избавиться от всех пристрастий и сомнений. И все же, несмотря на то что ваше личное освоение Пяти рангов подходит к концу, нужно знать, что путь Будды простирается в бесконечность и на нем нет места для остановок. Врата Дхармы многообразны.

Заповеди

С завершением изучения коанов гои наше постижение Дхармы Будды – в том виде, в каком оно традиционно осуществлялось в школе дзэн, – подходит к концу. Остается ответить еще на один важный вопрос: как следует нам вести себя в повседневной жизни, чтобы никогда не нарушать Дхарму Будды? Когда мы полностью проникали в последний из Пяти рангов, то фундаментальное состояние ума, из которого произрастает вся деятельность патриархов, становится на-Тпим собственным состоянием. Но высшей целью дзэнской практики является жизнь, проходящая в соответствии с таким состоянием с утра до вечера и с вечера до утра. Для этого нам нужно осмыслить Десять заповедей, вникая в них снова и снова, вдаваясь во все тонкости и продвигаясь от одной малейшей детали к другой. В ходе нашей повседневной деятельности наши ноги касаются реальной земли; в окружающей нас среде мы встречаем именно то, что является нашей судьбой; мы – это сам мастер, мы – воплощение доктрины.

Десять заповедей – это традиционные заповеди, переданные нам со времен Будды Шакьямуни:

Не уничтожай живое.
Не кради.
Не совершай нечистых поступков.
Не лги.
Не употребляй опьяняющих напитков.
Не сообщай о недостойных поступках других
людей в пределах четырех групп.
Не злословь о другом, превознося себя.
Не вожделей.
Не поддавайся злости.
Не оскорбляй Трех сокровищ.

Можно сколь угодно внимать этим заповедям или даже произносить их вслух, но до тех пор, пока мы не исполним их в сандзэн, полностью прозрев истину дзэн, мы не придем к пониманию их величия. Жить в соответствии с их буквой достаточно трудно; жить же в соответствии с их глубочайшим духом – это предприятие, к которому нас способна подготовить только предварительная долгая практика.

Как великолепна наша религия! Как глубока Истина, которой мы следуем! Когда мы достигаем ее, ею трудно овладеть. Когда мы овладеваем и исчерпываем ее, это чудо по-прежнему трудно представить. По-прежнему надо двигаться вперед, чтобы достичь высшей цели. Какова высшая цель? Дайто-кокуси двадцать лет жил среди попрошаек под мостом, Годзё в Киото, развивая свое духовное тело. Кандзан-кокуси, основатель Мёсйндзи, обретя сущность дхармы Дайто-кокуси, ушел в горный район Ибука и практиковал дзэн многие годы. Днем он трудился как наемный работник, ночью же уходил в свое скальное убежище и спокойно сидел. Когда мы начинаем думать о достижениях патриархов, и видим себя такими, какие мы есть сейчас, то испытываем лишь тревогу.

В Хокё дзаммай Тодзана Рёкая сказано: «Сокровенная практика и тайная деятельность кажется тупой и глупой, но когда вы вступаете во владение наследством, вас называют мастером мастеров». Как много слов, что проникают в нас до мозга костей!

В монастырях риндзай-дзэн в начале и в середине летнего и зимнего семестров, а также в ночь перед рохацу о-сэнссин мастера читают своим ученикам Кикан, или «Наставления», из поколения в поколение передаваемые в каждом монастыре. Эти наставления – важные руководящие принципы и слова, поощряющие занятия монахов. Они предназначены для монахов, живущих в монастырях, и некоторые из них не подходят для мирян, но основные принципы одинаковы как для монахов, так и для мирян. Настрой, с которым и те и другие должны предпринимать и проводить свою практику, является одним и тем же; цель, к которой стремятся все, – одна и та же. Позвольте привести выбранные места из «Наставлений», принятых в моем монастыре, Кондзи.

«Все вы, достойные ученики дзэн, стоящие перед царством, где не существует понимания посредством разума, все вы и каждый из вас должны брать коан для личного изучения и изучать его досконально, до мельчайших подробностей. Независимо от замешательства и трудностей, с которыми вам, возможно, придется столкнуться, вы ни за что не должны сдаваться.

Не воспринимайте сандзэн, как слепые. Не указывайте необдуманно на то или иное, говоря: «Это – дзэн», «Это – сатори». Объяснить вещь – не главное. Только с помощью реального сандзэн вы должны добыть истинную пробу. Если вы не испытываете сатори, на что вы годитесь?

Не стройте дом на песке. Используйте в качестве грунта ваш истинный ум; превратите ваши решительные обеты в камни фундамента; сделайте свое настоящее сатори мерилом; пусть ваша практика дзадзэн станет бревнами и досками. Если вы настойчиво и непоколебимо устремляетесь в поиск всем своим существом, не останавливаясь ни на мгновение, наверняка придет день, когда вы достигнете этого яркого видения, ставшего результатом ваших долгих и напряженных усилий.

Будьте восприимчивы и внимательны! Старайтесь и будьте бдительны!»

Я рассказал о существенных аспектах того пути, которому мы, ученики, следуем в нашей дзэнской практике. Я уверен, что многое осталось неясным и трудным для понимания, но сущность дзэн проста. Это свобода, это действительность, это действие. Это повседневная жизнь.

Для тех, кто руководствуется этой религией, путешествие не имеет конца; ведь даже если формальная практика и завершена, ее финальной ступенью является новое посвящение себя задаче выполнения Четырех обетов, – задаче, уходящей в вечность.

III
Фрагменты из «антологии дзэнских фраз» (Дзэнрин Кусю)

Антология дзэнских фраз

Дзэнрин кусю («Антология дзэнских фраз») – это сборник фраз и стихов, хорошо известных всем последователям дзэн, как монахам, так и мирянам.

Оригинал этой работы, носивший название Кудзоси («Книга фраз»), был составлен ближе к концу XV столетия Тоё Эйтё-дзэндзи (1429 – 1504), потомком Кандзана Эгэна (основателя Мёсиндзи) в седьмом поколении. Он насчитывал около 5 тысяч цитат из буддийских сутр, проповедей китайских патриархов дзэн, конфуцианских и даосских произведений, а также сочинений китайских поэтов. Эти цитаты были разбиты на группы в зависимости от количества китайских иероглифов в каждой из цитат, начиная с передаваемых одним иероглифом и затем, в порядке увеличения, – двумя, тремя, четырьмя или пятью иероглифами. Каждая группа цитат, выраженная соответственно пятью, шестью, семью и восемью иероглифами, дополнялась несколькими параллельными фразами, также выраженными пятью и более иероглифами.

Вероятно, сборник оставался в рукописном виде вплоть до второй половины XVII в., до тех пор, пока некий Идзюси (о котором ничего не известно) не решил его издать. В своем послесловии к этой книге Идзюси утверждает, что сначала он был конфуцианцем, а в зрелом возрасте стал дзэнским монахом и занимался дзэнской практикой. Однако впоследствии «неблагоприятные обстоятельства» вынудили его вернуться в лоно конфуцианства. Желая выразить благодарность, которую он испытывал по отношению к своим дзэнским друзьям, Идзюси решил издать работу Эйтё, которая, по его мнению, была бы полезна тем, кто начинает изучать дзэн. К каждой группе цитат Идзюси добавил дополнительные цитаты, доведя их общее количество до 6 тысяч. Более того, ко всем цитатам, за исключением лишь нескольких, источник которых он не смог определить Идзюси добавил название и главу той оригинальной работы, из которой они были взяты. Сборник был опубликован в 1688 г. под тем названием, которое нам известно сегодня, – Дзэнрин кусю.

На протяжении двухсот пятидесяти с лишним лет, с тех пор как книга была впервые опубликована, ее неоднократно переиздавали, причем в некоторых изданиях, помимо ссылок на источники, были помещены дополнения в виде пояснительных заметок к каждой цитате. Был опубликован также ряд сокращенных версий, равно как и другие антологии под схожими названиями. Появился даже своего рода фразеологический словарь, содержавший цитаты, не включенные в оригинальную работу, хотя при этом в нем отсутствовали многие другие цитаты из неё. В настоящее время копии любого издания текста Идзюси трудно найти даже в букинистических лавках. Самые доступные из подобных работ – сокращенная версия Дзэнрин кусю, отредактированная Дзэнкэем Сибаяма и опубликованная Китюдо в 1952 г. в Киото, и раздел «Кусю» в Дзудокко (Дзокухэн).

До сих пор Дзэнрин кусю (или его вариант) остается настольной книгой любого японского приверженца сандзэн, поскольку среди этих тысяч фраз он должен найти для коана, который изучает, определенное традиционное дзякуго, или «завершающую фразу» (иногда – две или три), и представить их учителю как плод своей работы над ним. День за днем и неделя за неделей – листая эту книгу, обычно набранную мелким шрифтом на тонкой бумаге и имеющую такой размер, что ее можно поместить в карман или рукав, – ученик запоминает слова и фразы из разных мест, до тех пор, пока его ум постепенно не станет хранилищем множества знаменитых и прекрасных строк из произведений китайской литературы.

Ни на одном европейском языке полный перевод Дзэнрин кусю еще не опубликован. Впрочем, английский перевод множества стихотворений можно найти в различных работах Д. Т. Судзуки. Переводы некоторых фраз содержатся также в работах Р. X. Блиса «Дзэн в английской литературе» и «Хайку». Другие переводы, принадлежащие мастеру Сокэй-ану, попадаются в издававшемся им журнале «Дремлющий кот».

Ниже следует подборка фраз, выполненная Исcю-роси на основании всех двенадцати разделов антологии. Она иллюстрирует большое разнообразие содержания и литературных форм этого труда. Источники и, за немногими исключениями, разъяснительные примечания были опущены.

Фразы, состоящие из одного иероглифа

1. 

Даэ!

Да! Так! Правильно! Верно! Хорошо! Именно!

2. 

Pё!

Понятно! Ясно! Закончено! Готово!

3. 

Тэн!

Вот! Именно! Так! Точно!

4. 
 Сан!

Размышляй дальше! Думай глубже! Изучай более тщательно! Вопрошай! Спрашивай!

Иногда второй вариант используют тогда, когда мастер в ходе лекции просит аудиторию продолжать задавать вопросы.

5. 

Сяку!

Ошибка! Неверно! Заблуждение! Мимо!

6. 

Ка! или Га!

Xa! Xo!

Этот иероглиф можно найти только в дзэнской литературе, где он чаще всего используется для указания на спонтанное восклицание, сделанное в момент достижения сатори, и, следовательно, на само сатори. Это восклицание создает ощущение большой силы.

Это также громкий крик, издаваемый ритмично и в унисон группой людей, занятых тяжелой работой, например рыбаками, вытягивающими лодку на берег.

7. 

My!

My!

Будучи восклицанием, это слово не переводится. Оно получило известность благодаря Дзёсю Дзюсину (Чжао-чжоу Цзун-шэню). Если использовать его как отрицание, то тогда оно означает «без», «не», «нет», «ничто», «никто».

8. 

Кап!

Кан!

Непереводимое восклицание, известное благодаря Уммону Бунъэну (Юнь-мэню Вэнь-яню); считается одним из его «барьеров из одного слова» (итидзи-кан, и-цзы-гуанъ). Буквальный перевод: «пограничный пункт», «препятствие, которое трудно преодолеть».

9. 

Кацу!

Слепец! Тупица! Дурак! Невежда!

В буквальном значении это слово указывает на глупого и невежественного человека. Однако в дзэн оно зачастую служит похвальным определением просветленного человека; для тех, кто не может этого разглядеть, он – всего лишь обычный человек, в котором нет дзэн ни на йоту.

10. 

Кацу!

Кацу!

Непереводимое восклицание, впервые изданное Басо Доицу (Ма-цзу Дао-и), но позднее прославленное Риндзаем Гигэном (Линь-цзи И-сюанем) и школой риндзай-дзэн.

Фразы, состоящие из двух иероглифов

11. 

Нёдзэ.

Так; подобным образом; таким образом. Именно так!

12. 

Миё, миё!

Смотри, смотри! Осторожно, осторожно!

13. 
Фусики.

[Я] не знаю.

14. 
Фуэ.

[Я] не понимаю. [Я] не могу понять.

15. 

Мидзай.

Нет еще. Вовсе нет. Никогда.

16. 
Э сэри.

Э су я?

[Я] понимаю. [Я] понял.

Вы понимаете? Вы поняли?

17. 

Иммо.

Так; подобным образом; таким образом; таким (тем) способом.

18. 

Сака, или сяка.

Уйти, будучи неузнанным. Упустить человека или шанс. Сбиться с верного пути.

19. 

Тинтё!

Прощай! До свиданья! Береги себя!

Фраза, которую говорят при расставании.

20. 

Кю сисару.

Быть принужденным к молчанию; быть прерванным (посреди речи). Не продолжать далее.

Эта фраза подразумевает, что человек, который умолкает, соглашается или вынужден признать то, что было сказано собеседником.

Фразы, состоящие из трех иероглифов

21. 

Тэссанъан.

Железная закваска.

То, что не по зубам. Присутствует также оттенок оскорбления.

22. 

Кякка о миё!

Смотри, куда идешь! Смотри под ноги!

23. 
 Якодзэй.

Призрак дикой лисы.

Используется как оскорбительное выражение.

24. 

Рододо.

Очевидно; совершенно ясно. Раскрыто!

25. 

Сэйсэйдзяку!

Будь умницей! Будь проницательным! Бди!

26. 

Корэ нандзо?

Что это?

Выражение, обычно применяемое по отношению какой-либо вещи. По отношению к человеку имеет обидный оттенок.

27. 
Синфугю.

Быть неуверенным в себе; не верить в себя. Быть неспособным поверить.

28. 
Касякко!

Жаль! Какая жалость! Какой позор! Достойно сожаления!

29. 

Киссако!

Иди, пей свой чай!

30. 

Маку модзо!

Не позволяй себя обманывать!

Фразы, состоящие из четырех иероглифов

31. 
Янаги ва мидори кана ва курэнай.

Ивы – зеленые, цветы – красные.

32. 

Тансё ни доппо су.

В одиночестве я бреду по красному небу.

33. 

Сиссэн содзай.

Потерять деньги и вдобавок быть наказанным.

34. 

Сайбон юрусадзу.

Вторая обида недопустима.

35. 

Хо о сиру моно ва осору.

Знающий закон боится его.

36. 

Дзурё сюкко.

Взять, что тебе подходит, и выйти вон.

37. 

Ситтэ котосара ни окасу.

Знать – и нарочно нарушать.

38. 
 Каппацупацудзи, или каппаппатти.

Живо и энергично.

39. 

Дзоку о митомэтэ ко то насу.

Принять вора за своего.

40. 

Мими о отэ судзу о нусуму.

Украсть колокол, закрыв уши.

41. 

Гонго додан.

Слова бессильны.

42. 

Сёри ни хокосаки о дзо су.

Маскировать копье улыбкой.

43. 

Дондо фугэ.

Это нельзя ни проглотить, ни выплюнуть.

44. 
 Рюто даби.

Голова дракона, а хвост змеи.

Это значит: начать за здравие, а кончить за упокой.

45. 

Рэйки о хику.

Священная черепаха волочит свой хвост.

46. 
 Хакэ сантаку.

Семья распалась, дом разрушен.

47. 

Райдзи хан о хику.

Прокаженный таскает за собой своих друзей.

48. 

Ро сите ко наси.

Тяжело трудиться и ничего не добиться.

49. 
 Ракусо сукунакарадзу.

Он упал в густой бурьян.

50. 

Хиндзю рэкинэн.

Гость, и хозяин ясно различимы.

ФРАЗЫ, СОСТОЯЩИЕ ИЗ ПЯТИ ИЕРОГЛИФОВ

51. 
 Кэйбай итида камбаси.

Одинокий цветок сливы благоухает в долине.

52. 

Хохо сэйфу окору.

При каждом шаге поднимается чистый ветер.

53. 
Кодзу мо наки ни ва сикадзу.

Даже хорошая вещь не столь хороша, как хорошо ничто.

54. 

Дзиси кусаки о обоэдзу.

Он воротит нос от собственного дерьма

55. 

Дзи о аварэндэ миникуки о обоэдзу.

Любимый сын – не урод.

56. 
 Конику о эгуттэ кидзу то насу.

Наносить рану, удаляя здоровую плоть.

57. 

Ёку ясэн о цукай этари.

Он нашел применение отцовским деньгам.

58. 
 Котю дзицугэцу нагаси.

Солнце и луна сияют в горшке вечно.

Когда-то жил отшельник, повсюду носивший за собой горшок, в котором умещалось огромное количество риса. Ночью он спал в этом горшке. Иногда горшок превращался во вселенную с солнцем и луной. Отшельник называл свой горшок «горшком-небом», а сам был известен как господин Горшок.

59. 

Какуто ни рэйсё наси.

В котле с кипятком не найти холодного места.

60. 

Ка одорэдомо, то идэдзу.

Лягушка прыгаёт, но не может выбраться из бочки.

61. 

Хиндзи кюсай о арау.

Бедняк думает о своих невыплаченных долгах.

62. 

Дэйри ни докай о арау.

Отмывать ком земли грязью.

63. 

Сицунай иссан но mo.

Единственный светильник, освещающий всю комнату.

64. 

Кого токицукусадзарэ.

В хорошем разговоре всего не объясняют.

65. 

Годзу о андзитэ куса о киссэсиму.

Он заставляет быка есть траву, пригибая его голову.

66. 

Косё ато о тодомэдзу.

Искусный мастер не оставляет следов.

67. 

Ти коэтэ насуби дай нари.

На плодородной почве растут большие баклажаны.

68. 

Токудзи итидзё но урэй.

Крайняя скорбь.

69. 

Сэйтё ни кибуцу наси.

Императорский двор ничего не тратит зря.

70. 

Хакуун юсэки о идаку.

Белые облака обнимают одинокие скалы.

Параллельные фразы, состоящие из пяти иероглифов

71. 

Мидзу о кику сурэба, цуки тэ ни ари;

Хана о ро сурэба, ка э мицу.

Зачерпни воды – и в твоих руках окажется луна;

Возьми в руки цветы – и твое платье пропитается их ароматом.

72. 

Цую ни наку сэмпан но куса,

Кадзэ ни гиндзу итиё но мацу.

Тысячи трав плачут росяными слезами,

Одинокая сосна шепчет на ветру.

73. 

Хи о мотомэтэ ва кэмури ни васитэ э;

Идзуми о нинаттэ ва цуки о обитэ каэру.

Ты находишь огонь, если ищешь дым;

Зачерпнув воды из ручья, ты приносишь ее вместе с луной.

74. 
 Ринка дзюнэн но юмэ!

Кохэн иссё арата нари.

Десять лет прогрезил в лесу!

Теперь смеешься на берегу озера,

И смех твой – новый.

75. 

Дзиппо хэкираку наку,

Симэн мата мон наси.

Десять направлений не имеют оград,

Четыре части света не имеют ворот.

76. 

Тарэ кА сиру токи энро ни

Бэцу ни косирё кото о?

Быть может, вдалеке, за клубами тумана,

Скрывается другое царство превосходной мысли?

77. 

Дзюнэн каэру кото о эдзу,

Райдзи но мити о бокяку су.

Десять лет я не мог вернуться;

Теперь я позабыл дорогу, которой пришел.

78. 

Тада мидзукара иэцу субэси,

Дзи сит экими ни окуру ни таэдзу.

Только я могу радоваться этому,

Но не годится представлять это вам.

79. 

Сансэй тюя ноти

Сансёку сэкиё но токи.

С наступлением ночи шепот ручья становится громче.

С заходом солнца сгущаются краски холмов.

80. 

Инъё футо но токоро

Иппэн но кофуко.

Там, где не бывают солнце и луна, – 

Какой великолепный вид!

81. 

Такаку гинтю но сударэ о майтэ;

Комаяка ни суйго но тя о сэндзу.

Распевая свои песни, он сильно раскачивает бамбук;

Пробудившись от сна, он сушит чайные листья.

82. 

Кобокури но рюгин,

Докурори но гэнсэй.

Запах дракона в мертвом дереве,

Глазное яблоко в высохшем черепе.

83. 
Ютё го наннан,

Кумо о дзи ситэ рампо ни иру.

Незримая птица поет: «Нам, нам».

Сойдя с облаков, я иду по разбросанным остроконечным вершинам.

84. 
 Сюфу Исуи о фукэба,

Ракуе Тёан ни мицу.

Осенний ветер, гуляющий над водами Вэй,

Покрывает опавшими листьями всю Чанъань.

85. 

Бифу юсё о фуки,

Тикаку кикэба коэ иё-иё ёси.

Легкий ветер шевелит одинокую сосну,

Этот звук приятнее слушать вблизи.

86. 

Хифу дацураку сицукуситэ

Тада ити синдзицу номи арии.

Теперь, когда я полностью сбросил кожу,

Существует только истинная реальность.

87. 

 

Ёку бандзо но сю то наттэ,

Сидзи о оттэ сибомадзу.

Если ты действительно мастер мириад форм,

Ни в одном из четырех времен года нет ни увядания, ни гниения.

88. 

Айотэ айсирадзу,

Томо ни кататтэ на о сирадзу.

Я встречаю его, но не знаю, кто он;

Я разговариваю с ним, но не знаю его имени.

89. 

Нагарэ ни ситагаттэ сё о нитоку сурэба,

Ки мо наку мата ю мо наси.

Когда ты узнаёшь природу [Ума] и плывешь по ее течению,

Не остается ни радости, ни печали.

90. 
 Икка гоё хирайтэ

Кэкка дзинэн ни нору.

Раскрываются пять лепестков одного цветка,

И плод созревает сам собой.

Фразы, состоящие из шести иероглифов

91. 

Дзэн сансан, го сансан.

Впереди – трижды по три,
Позади – трижды по три.

92. 

Ти гоцугоцу, гоцугоцу ти.

Тупо-непоколебимый, непоколебимо-тупой.

93. 
 Ёто о какэтэ кунику о уру.

Он выкладывает овечью голову, но продает мясо собаки.

94. 

Сэй ро ми, рос эй о миру.

Колодец смотрит на осла,
Осел смотрит на колодец.

95. 
Сакасима ни уси ни ноттэ буцудэн ни Иру.

Сидя на быке задом наперед,
Я въехал в зал Будды.

96. 

Кодзи ясэн о цукавадзу.

Хороший сын не пользуется отцовскими деньгами.

97. 

Мэн но акакаран ёри ва, го но наокаран ни ва сикадзу.

Правдивая речь лучше красного лица.

98. 
 Синкэн сёмэн о да сэдзу.

Злой кулак не бьет по улыбающемуся лицу.

99. 

Хацурихан, цурисуй.

Рис – в чаше, вода – в ведре.

100. 

Мукутэки моттомо фукигатаси.

Труднее всего играть на флейте без отверстий.

101. 

Санин камэ о сё ситэ бэцу то насу.

Свидетельства трех человек способны превратить сухопутную черепаху в морскую.

Один мудрец сказал: «Если один человек скажет тебе, что видел на улице тигра, ты ему не поверишь. Если второй человек скажет тебе то же самое, ты тоже ему не поверишь. Но если третий человек скажет, что он тоже видел его, ты поверишь в то, что по улице ходил тигр».

102. 

Хихаку сото ни мукаттэ магарадзу.

Рука не сгибается наружу!

103. 

Дзигоку ни иру кото я но иру га готоси.

Отправляться в ад со скоростью стрелы.

104. 
 На о кикан ёри ва омотэ о мин ни ва сикадзу.

Лучше увидеть лицо, чем услышать имя.

105. 
 Энка байко о саэгирадзу.

Туманная мгла не выносит
Аромата цветущей сливы.

106. 

Касю сото ни мукаттэ агуру кото накарэ.

Не выставляй на публику скелеты родичей.

107. 

Кацуро ни ноттэ мокко о оу.

Верхом на слепом осле он приследует свирепого тигра

108. 

Кюсуидзё ни кюсу о да су.

Он бьет по мячу, находясь в стремительном водном потоке.

109. 

Рёко ва фукаку дзо ситэ мунасики га готоси.

Хороший купец надёжно прячет свое добро и выглядит нищим.

110. 
 Дзодзу хаку, Кайдзу коку.

У господина Цзана голова белая, у господина Хая голова черная.

Параллельные фразы, состоящие из шести иероглифов

111. 

Коно сёсё рэйрэй о митомэтэ,
Родзэн баго ни ракудзай су.

Считая, что это – свет и дух, он счастлив бежать впереди ослов и вслед за лошадьми.

112. 
 Кандзи ва дзяри о кансацу си,
Нэцудзи ва дзяри о нэссацу су.

Холод убивает холодом, жара убивает жарой.

113. 

Ками хэнга но кобэ о оу наку,
Симо сундо но Аси о риссуру наси.

Над ним нет ни куска черепицы, чтобы он мог покрыть голову; под ним нет ни пяди земли, где бы он мог стоять.

114. 

Кути дандзэн то хосситэ дзи со си;

Кокоро эндзэн то xccитэ рё бодзу.

Когда уста хотят об этом говорить, слова теряют силу; когда ум ищет с этим сродства, мысль исчезает.

115. 

Дзицугэцу мо сёрин си итарадзу;
Тэнти мо гайфуку сицукусадзу.

Солнце и луна не могут осветить это полностью; небо и земля не могут охватить это целиком.

116. 

Варэ то додзё ни сёдзу то иэдомо,
Варэ то додзё ни си сэдзу.

Все мы происходим из одного истока, но умираем – не от одного истока.

117. 

Айноносиру кото ва нандзи ни юрусу кутибаси о цугэ.

Когда мы браним, друг друга, ты можешь отплатить мне; когда мы плюем, друг на друга, ты можешь залить меня слюной.

118. 

Сикa о оу моно ва яма о мидзу,
Кин о цукаму моно ва хито о мидзу.

Охотник на оленей не видит гор, скупец не видит людей.

119. 

Дарума Тодо ни китарадзу,
Нисо Сэйтэн ни юкадзу.

Бодхидхарма не приходил в Китай, второй патриарх не уходил в Индию.

120. 

Ниссоку онкай ни кё сэдзу,
Сюссоку банъэн ни ватарадзу.

Вдыхая, он не пребывает в царстве скандх; выдыхая, он не связан с мириадами вещей.

121. 
 Кёнэн но хин ва имада корэ хин нарадзу,
Коннэн но хин ва хадзимэтэ корэ хин.

Прошлогодняя нищета была вовсе не нищета, Вот в нынешнем году – это действительно нищета.

122. 
 Сётэн хана о сасагуру ни мити наку,
Гэдо хисока ни миру миэдзу.

Дэвы не находят тропу, чтобы разбрасывать на ней цветы; еретики тайно подглядывают, но им ничего не видно.

123. 

Риро сёсики о бэндзэдзу;
Сико Ани гэнси о сиран я?

Даже Ли Лу не может различить истинной формы;
Как тогда Ши Куану различить слабый тон?

В старые времена жили Ли Лу (Риро) и Ши Куан (Сико). Первый был известен своим острым зрением, второй – тонким слухом.

124. 

Кёнэн но умэ консай но янаги – 
Гансёку кэйко кю ни ёру.

Прошлогодняя слива и сегодняшняя ива – 
Их цвет и аромат такие же, как встарь.

125. 
Биру тёнэй о дзадан ситэ
Кацутэ буссо ару кото о мидзу.

Срубив пучок волос с макушки Вайрочаны, я засомневался, существовал ли вообще какой-либо будда или патриарх.

126. 

Тэнсай хи набори цуки кудару,
Кандзэн яма фукаку мидзу самуси.

В небесных пределах восходит солнце и садится

луна,
За балюстрадой горы погружаются во мрак и воды становятся холоднее.

127. 

Тада кэй мэгури Мити
Сирадзу ми но тогэн ни ару кото о.

Он видит только излучины реки и изгибы тропы,
Не зная, что уже находится в стране бессмертных.

128. 

Буссё но гири o сиран то хоссэба.
Maca ни дзисэцу иннэн о кандзу бэси.

Тот, кто хочет понять смысл природы Будды,
Должен наблюдать за временами года и причинными связями.

129. 

Иссай но ко эва корэ буссё,
Иссай но иро ва корэ буссики.

Всякий голос – это голос Будды, всякая форма – это форма Будды.

130. 

Кари ни исё но и наку,
Мидзу ни тинъэй но кокоро наси.

У диких гусей нет умысла, оставлять следы; вода не думает о том, чтобы принять их отражения.

Фразы, состоящие из семи иероглифов

131. 

Сэцудзи итимоцу соку футю.

В то мгновение, когда вы говорите о вещи, вы промахиваетесь.

132. 

Эндзаку нандзо Коко но кокородзаси о сиран я?

Откуда горному вьюрку знать о стремлениях дикого лебедя?

133. 

Хаккаку но мабан куру ни васиру.

Восьмиугольная ступа несется по небу.

134. 

Рину бякко гоко о ханацу.

Барсук и белый буйвол излучают великолепное сияние.

135. 

Иттё накадзу яма сара ни ю нари.

Когда птицы не поют,
В горах еще спокойнее.

136. 

Кобоку хана хираку гогай но хару.

Весной, по ту сторону времени,
Цветет сухое дерево.

137. 

Родзи юки ни тацу, досёку ни арадзу.

Когда белоснежная/цапля стоит в снегу, краски неодинаковы.

138. 

Сайрай хаммонсэн ни атарадзу.

Вторая попытка не стоит и полушки.

139. 
 Рёко но косон суйгэцу о сагуру.

Две обезьяны хотят поймать
Луну в воде.

140. 

Кими га тамэ ни икутаби ка сорёкуцу ни кудару.

Сколько раз ради тебя 
Я спускался в пещеру синего дракона!

141. 

Хи ни иттэ синкин иро утата адзаяка нари.

Когда чистое золото попадает в огонь,
Его цвет становится еще ярче.

142. 

Эндзан кагири наку хэкисосо.

Нескончаемо высятся далекие горы,
Синева громоздится на синеву.

143. 

Мэйгэцу рока кими мидзукара миё.

Ты должен увидеть своими глазами
Цветы тростника, пропитанные лунным светом.

144. 

Хоси ва ни аттэ бан ни арадзу.

Метки находятся на коромысле весов,
А не на чаше.

145. 

Дзисё иссё тэнти одороку.

Один взрыв моего смеха 
Пугает небо и землю.

146. 

Симпо тодзё ни кинто о хиругаэсу.

Сделать кувырок на острие иглы.

147. 

Таку но аси кутбаси о кудаси гатаси.

Болтливый священник не может открыть свою западню.

148. 

Икай кодзяку сурэба, иккай арата нари.

Когда бы ты его ни взял,
Оно всегда новое.

149. 

Нэдзуми сэнто ни иттэ ги судэ ни кивамару.

Крыса, забравшаяся в копилку,
всегда попадает в тупик.

В Древнем Китае в качестве копилки использовали открытую с одного конца бамбуковую трубку, диаметр которой соответствовал размеру монет.

150. 

Сэнко банко хито но тамэ ни мису.

Вечно и неизменно
Оно само открывается перед людьми.

Параллельные фразы, состоящие из семи иероглифов

151. 

Сэнсю Хаккэ но сакэ сансан,
Кисси оваттэ нао иу, имада кутибиру о уруосадзу то.

Ты выпил три чаши вина
В доме Бая в Цюаньчжоу,
И все еще заявляешь:
«Мои губы сухи!»

152. 

Мидзу ва тикухэн ёри рюсюцу ситэ хияяка ни,
Кадзэ ва кари ёри сугикитаттэ камбаси.

Вода с бамбуковой опушки
Течет, освежая.
Ветерок из цветущих зарослей
Проносится, благоухая.

153. 

Сётан кумо цукитэ бодзан идэ,
Хасёку юки киэтэ сюнсуй китару.

Когда рассеиваются облака Сянтана,
Появляются вечерние горы;
Когда тают снега Башу,
Текут весенние ручьи.

154. 
Энъо о нуйидаситэ кими га миру ни макасу,
Кинсин о тоттэ хито ни доё суру кото накарэ.

Я позволю тебе взглянуть
На вышитых мною уток-мандаринок,
Но сотворившую их золотую иглу
Нельзя передать другому.

155. 

Санкю нами тако ситэ уо рю ни кэ су,
Тидзин нао куми ято но мидзу.

Волны в Воротах Юя поднялись,
И рыбы превратились в драконов,
Но глупцы по-прежнему черпают
Мокрую воду у дамбы.

В давние времена царь Юй из династии Ся прорубил в горах Лунмэнь, находившимися на границе провинций Шэньси и Шаньси, трехъярусный шлюз, чтобы сделать отвод для Желтой реки. Это сооружение было известно как Ворота Юя, или Ворота Дракона. Существует старинная легенда о том, что на третий день третьего месяца, когда цветут персиковые деревья, сильные карпы, способные преодолеть этот трехъярусный водопад, превращаются в драконов.

156. 

Кодзё банрай эгаку ни таэтару токоро;
Гёдзин исса о хи ситэ каэру.

Вечер на речном берегу – 
Сюжет для художника.
Набросив соломенный плащ,
Рыбак возвращается домой.

157. 

Ёноцунэ итиё содзэн но цуки,
Вадзука ни байка арэба, сунавати онадзикарадзу.

Луна за моим окном
Обычно одна и та же,
Но когда зацветает слива,
Луна становится другой.

158. 
 Андзэн ва канарадзу симо сансуй о мотиидзу;
Синто мэккяку сурэба, хи мо онодзукара судзуси.

Для спокойной медитации
Не нужны ни горы, ни реки;
Когда уничтожается ум,
Даже огонь освежает.

159. 

Сapy ко о идаитэ сэисё но усиро ни каэри;
Тори хана о фукундэ хэкиган но маэ ни оцу.

Обезьянь, прижимая детей к груди,
Возвращаются за синие горы;
Птица с цветком в клюве
Садится перед зеленым гротом.

160. 

Сокурицу о ни нинаттэ хито о каэримидзу,
Дзики ни сэмпо бампо ни ирисару.

С посохом за спиной,
Он не обращает внимания на людей;
Быстро добравшись до мириад остроконечных вершин,
Он идет своим путем.

161. 

Тада ракко кадзэ но харайцукусу о миру;
Ани тэйдзю pёкун нo Оки кото о сиран я?

Я видел только опавшие лепестки,
Унесенные ветром;
Откуда мне было знать, что зеленые тени
Садовых деревьев столь многочисленны?

162. 

Ринрин тару кофу мидзукара хокорадзу;
Канкай ни танго ситэ рёда о садаму.

С виду робкий и одинокий,
Он не гордится собой;
Но, важничая в своих владениях,
Решает, кто – змея, а кто – дракон.

163. 

Кокоу но сюмпу фукитатадзу,
Сяко найтэ синка но ути ни ари.

Над речной долиной 
Не бушуют весенние ветры,
Из зарослей цветов
Раздаются крики куропатки.

164. 
 Ики ару токи ики о соэ;
Фурю нарадзару токоро мата фурю.

Когда ваш дух высок,
Поднимите свой дух.
В отсутствии стиля
Есть некий стиль.

165. 

Хакуро та ни кудару сэнтэн но юкки;
Коо Ки ни нобору исси но хана.

Белые цапли опустились на поле – 
Тысячи снежинок!
Желтые соловьи уселись на дерево – 
Цветущая ветка!

166. 

Хидзи ни яку суру огон юруки кото иссун,
Хито ни от эва нао иу айомовадзу то.

Золотой браслет
Свободно охватывает ее запястье,
Однако при встрече она говорит только одно:
«Нет, я никого не люблю».

167. 

Каё дандан то ситэ кагами ёри мо мадока ни,
Рёкаку сэнсэн то ситэ кири ёри мо сурудоси.

Листья лотоса гладки,
Даже глаже зеркала;
Рога водяного ореха остры,
Даже острее сверла.

168. 

Моттэй рандзи ни бякугэцу о мори,
Мусин вансу ни сэйфу о такувау.

В бамбуковую корзину без дна
Я положил белую луну;
В чаше безмыслия
Я храню чистый ветер.

169. 

Мидзукара хэй о тадзусаэсаттэ сонсю о кай;
Каэттэ сан о цукэкитаттэ сюдзин то нару.

Он сам взял кувшин
И купил деревенского вина;
Теперь он надевает платье
И становится хозяином.

170. 

Тикуэй кай о хараттэ тири угокадзу,
Цуки тантэй о угаттэ мидзу ни ато наси.

Бамбуковые тени подметают ступени,
Не поднимая пыли.
Лунный свет пронизывает весь пруд,
Не потревожив воды.

Фразы, состоящие из восьми иероглифов

171. 

Кинсэцу таттоси то иэдомо, манако ни отитэ эй то нару.

Золотой песок драгоценен, но, попав в глаза, он мешает смотреть.

172. 

Тёда сандзэн, бода хаппяку.

Три тысячи ударов утром, восемь тысяч ударов вечером.

173. 

Косэцу хэмпэн, бэссё ни отидзу.

Красивые снежинки, они падают только здесь!

174. 

Кидзё ни кэ о мотомэ, ни цуно о мотому.

Высматривать волосы на спине черепахи или искать рога на голове у зайца.

175. 

Сэкидзин тэнто сурэба, ротю тэ о хакусу.

Когда каменный человек кивает головой, деревянный столб хлопает в ладоши.

176. 

Синто ни тэцу о кэдзури, роко ни нику о саку.

Очистить кончик иглы от железа; ободрать мясо с ноги цапли.

177. 

Суйси сэндзяку, и синтан ни ари.

Бросая веревку на тысячу футов вниз, я целюсь в глубины пруда.

178. 

Ниватори саму ситэ Ки ни нобори, камо саму ситэ мидзу.

Когда мерзнут куры, они усаживаются на дерево; когда мерзнут утки, они устремляются в воду.

179. 

Син ги о овадзу, кёку тёку о какусадзу.

Правда не утаивает лжи, изгиб не прячет прямоты.

180. 

Кайдзин итигэн, кайба итибэн.

Для разумного человека – одно слово; для быстрой лошади – один удар хлыста.

181. 

Дэйтан о ро суру но канн, нан но кагири ка аран?

Когда же этот парень, наконец, наиграется грязью?

182. 

Бонсё дого, рёда конзацу.

Миряне и святые живут вместе, драконы и змеи – вперемешку.

183. 

Кан ни ва хари мо ирэдзу, ватакуси ни ва сяба о цудзу.

Официально не разрешено пропускать и иголку; неофициально – проходят повозки.

184. 

Бо мэйгэцу о фукуми, тоси кайтан су.

Устрица держит во рту лунный луч, кролик вынашивает в утробе детеныша.

В Древнем Китае верили, что жемчуг образуется при попадании лунного луча в щель устричной раковины и что у крольчихи происходит зачатие, когда она смотрит на полную луну.

185. 

Хи ни иттэ мо якэдзу, мидзу ни иттэ мо оборэдзу.

И в воде не тонет, и в огне не горит.

186. 

Асита ни ва Сэйтэн ни итари, курэ ни ва Тодо ни каэру.

Утром он достигает Индии, Вечером возвращается в Китай.

187. 
 Донсю но уо ва судзин но тани ни асооадзу.

Рыба, способная проглотить лодку, не плавает в горном ручье.

188. 

Софу уаси мидзукай, Кёю мими о арау.

Чао-фу поит своего быка, Сюй Ю моет свои уши.

Чао-фу (Софу) и Сюй Ю (Кёю), жившие в Древнем Китае, славились своей безупречной честностью. Когда император Яо (правивший в 2356 – 2255 гг. до н. э.) предложил свой трон Сюй Ю, говорят, что тот побежал к реке промыть уши, дабы очистить их от скверны. Чао-фу, прослышав об этом, стал поить своего быка выше по течению, чтобы тот не выпил воды, загрязненной Сюй Ю.

189. 

Сёсё о ситавадзу, корэй о омондзэдзу.

Я не подражаю мудрецам; я не даю оценку своему духу.

190. 

Тэндзё тэнгэ юйга докусон.

На небесах и на земле один я достоин почитания.

Параллельные фразы, состоящие из восьми иероглифов

191. 

Кэнрин тобу токоро, дзицугэцу хикари о сидзумэ;
Ходзё тэки суру токи, кэнкон иро о сиссу.

Когда заносится круглый меч,
Темнеют солнце и луна;
Когда ударяет драгоценный посох,
Бледнеют небо и земля.

192. 
 Рохай но токоро донтэцу нао оку,
Рёй но мон бёся иё-иё ханахадаси.

В кузнице всегда лежат груды тупого железа; у ворот хорошего лекаря собирается все больше и больше больных.

193. 
 Кохо тёдзё манако ни унсё о ми,
Кото тохэн вадэй гассуй.

С вершины одинокой горы
Я гляжу на облака;
Когда пристает старый паром,
Меня обдает грязью.

194. 
 Тодзи гэтто ни ару токи, хи о уттэ уси о Кай;
Тодзи гэцуби ни ару токи, уси о уттэ хи о кау.

В первый день зимы
Я продаю свое одеяло и покупаю быка;
В последний день зимы
Я продаю своего быка и покупаю одеяло.

195. 

Тайхо о гуси кётю ни ой;
Сюми о сёмэй ганри ни Иру.

Устремиться за птицей Рух в сердцевину стебля лотоса; вставить гору Сумеру в глаз комара.

196. 

Косо дайхан сюндзю о катарадзу;
Носо мэндззн ани гэммё о рондзэн я?

На террасе Гусу
Мы не говорим о Вёснах и осенях.
Находясь передо мной,
Как ты можешь рассуждать о глубокой тайне!

Терраса была беседкой, которую построил царь Фу-ча для своей прекрасной любовницы Си-ши. В китайской поэзии ее руины служили метафорой для выражения неизбежного упадка пышности и могущества. Вёсны и осени – историческая работа; согласно традиции, в своей редакции этого текста Конфуций постарался не давать нравственной оценки упомянутым в нем людям и событиям.

197. 

Сонно си о ёку сэн то хоссэба, мадзу соно кокоро о ёку си.

Если ты хочешь написать такое стихотворение, то, прежде всего, нужно обладать таким умом; если ты хочешь написать такую картину, тебе следует охватить взглядом такую форму.

198. 

Гё ва эмпо ни утаттэ, мина фуки то си,
Сё ва ундзю ни тонаэта, томо ни сёхэй o таносиму.

Рыбаки, ликующие на туманном берегу,
Превозносят удачу и честь;
Лесорубы, поющие меж высоких деревьев,
Наслаждаются мирным временем.

199. 
 Моси мата этоку сэба, кё ни иттэ дзоку ни ситагау;
Моси мата э сэдзумба, Сюё ни гаси сэн.

Если вы способны понять, то вернетесь в свою деревню и станете сельским жителем; если вы не способны понять, то умрете с голоду на Шоуяне.

Когда царь У из Чжоу сверг династию Инь, два брата – Бо И и Шу Ци, наследники одного удельного князя при этой династии, – заклеймили его как бунтовщика и отказались «есть зерно Чжоу». Они удалились на гору Шоуян (Сюуё), где, питаясь лишь папоротниками, в конце концов, умерли с голоду.

200. 

Кохо тёдзё цуки ни усобуки кумо ни нэмуру;
Тайё кайтю нами о хиругаэси нами о хасирасу.

На вершине одинокой горы
Он свистом вызывает луну и спит в облаках;
В безбрежном океане
Он катит волны и поднимает буруны.

201. 

Тэн но атауру о торадзарэба, каэттэ соно тога о уку;
Токи итаттэ оконавадзарэба, каэттэ сонно вадзавай оуку.

Не принимать того, что предлагает небо, – значит, навлечь небесное несчастье; не действовать, когда настал момент, – значит, навлечь небесные невзгоды.

202. 

Хакуун таири хакуун и мидзу;
Рюсуй сэири рюсуй о кикадзу.

Окутанный кучами белых облаков, я не вижу белых облаков; поглощенный звуком текущей воды, я не слышу звука текущей воды.

203. 
Гёфу тото то ситэ яро ока си;
Сюндзицу кики то ситэ гёдзин сао о ко су.

Когда влияние Яо распространялось по земле,
Крестьяне распевали свои песни;
Когда сияние Шуня разливалось по его широким владениям,
Рыбаки стучали своими веслами.

Яо и Шунь были мудрыми императорами эпохи золотого века Китая.

204. 

Mo о моттэ то наси, ро о моттэ со то наси;
Ки о моттэн ан то наси, кицу о моттэ кё то насу.

Для меня слепота – зрение, глухота – слух;
Для меня угроза – безопасность и процветание – несчастье.

205. 

Яма о хэдатэтэ кэмури о мирэба сунавати корэ хи нару кото о сири;
Каки о хэдатэтэ цуно о мирэба, сунавати корэ уси нару кото о сиру.

Видя дым за горой, я знаю, что там есть огонь; видя рога над забором, я знаю, что там есть бык.

206. 

Дзинаро о торан то хоссэба, субэкараку ёкэй о сиру бэси;
Маса ни мёяку о ходокосан то сэба, мадзу бёгэн о укагау.

Чтобы миновать пыльную суматоху мира, вы должны знать главную дорогу; чтобы приготовить лекарство, вы должны сначала узнать причину болезни.

207. 

Бомпу моси сираба, сунавати корэ сэйдзин;
Сэйдзин моси э сэба, сунавати корэ бомпу.

Когда простой человек обретает знание, он становится мудрецом; когда мудрец обретает понимание, он становится простым человеком.

208. 

Ому ёку моно иу мо, хите о ханарэдзу;
Сёдзё ёку моно иу мо, киндзю о ханарэдзу.

Даже умея болтать,
Какаду продолжает оставаться всего лишь птицей;
Даже умея говорить,
Орангутан продолжает оставаться всего лишь зверем.

В Древнем Китае считали, что мифическое животное син-син, которое теперь отождествляют с орангутаном, умело говорить, а также понимать человеческие мысли и намерения.

209. 

Кику ни арадзумба, хоэн о садамуру кото атавадзу;
Дзюндзё ни арадзумба; кёкутёку о тадасу кото атавадзу.

Без линейки и циркуля нельзя определить границы квадрата и круга; без отвеса нельзя исправить прямую и наклон.

210. 
Фубо сидзё кимпо косё,
Муё дзюхэн гёкудзо инъё.

Над ветвями, лишенными почек,
Парит золотая птица феникс,
Вокруг деревьев, не отбрасывающих теней,
Бродит нефритовый слон.

Автопортрет
Сэмбуцу дзётю
Сэмбуцу ни кираварэ;
Гумма тайри
Гумма ни никумару.
Кондзи мокусё но дзято о кудзики,
Киндай даму но кассо о минагороси ни су.
Сяхан сюаку но хакаттоку
Сюдзё сю о соу мата иссо.

В царстве тысячи будд

Его ненавидит тысяча будд;
В толпе демонов
К нему питает отвращение толпа демонов.
Он уничтожает сегодняшних еретиков, занятых безмолвным озарением,
И расправляется со лживыми слепыми монахами нынешнего поколения.
Этот мерзкий слепой, бритоголовый старик
Добавляет к прежней грязи свежую.

Слива и воробей

Камбай

тэкитэки
санрай
но и.

Зимняя слива – 
именно
в этом смысл
прихода с Запада.

Хризантемы

Юдзэн то ситэ

Нандзан о
миру.

Спокойно
смотрю
на далекие южные горы.

Мост мама [Знаменитый мост в Кацусика, к северо-востоку от старого Токио, упоминаемый в нескольких любовных песнях в Манъёсю.]

Ё но нака но хито но уэ ни мо,
какэтэ миё
Тарэ ка кокоро но
Мама но цугихаси.

Для того, в чьем сердце нашлось место
составному мосту Мама,
я готов перебросить его через мир людей.

Обезьянка
Мико суйгэцу о сагури
Си ни итару мадэ кюкэцу сэдзу.
Хосю синсэн ни моссурэба,
Дзиппо хикари кокэцу.

Обезьянка тянется к луне, отраженной в воде.
Пока смерть не настигнет ее, она не сдается.
Если бы она отпустила ветку и исчезла в глубоком пруду,
Весь мир засиял бы ослепительной чистотой.

Дзадзэн
«О бо! Кё ва
кидоку ни дзадзэн то
дэкакэтэ дзя но».

«Эй, бонза!
Чудо из чудес,
Ты сидишь сегодня в дзадзэн!»
«Несомненно!»

Бодхидхарма

Дзикиси
Нинсин
Кэнсё,
Дзёбуцу.

Сярадзюгэ хатидзюсансай роно.
Хакуин со мэганэ наси ни сё су.

Прямо указывает
На ум человека.
Он прозревает свою собственную природу
И достигает буддовости.

Восьмидесятитрехлетний буддийский монах
Хакуин нарисовал это без очков.

Смерть
СИ
Моси хито кэнтэцу сурэба
Син но
дайдзебу
то надзуку.

Смерть

Тот, кто обладает проницательностью,
чтобы проникнуть сюда,
поистине великий человек.

Дайто-Кокуси-нищий

Кося тайри ни сэки о комури,
Тэнка о мусабору ни ёттэ сёкин сэрару.
«Тэ наси ни ури о хикя нара,
Наруходо аси наси дэ майри мосо».

В соломенной циновке, накинутой им в толпе нищих,
Из-за жадности к сладким дыням он был взят живьем.
«Если ты дашь мне плод без помощи твоих рук,
Разумеется, я приближусь к тебе без помощи ног».

Каннон
Дзигэн дзи сюдзё
Фукудзю
кай мурё.

Сярадзюгэ хатидзюсансай
роно сёсу.

Глаз Сострадания охраняет живых существ,
Море благословений
безбрежно.

Это нарисовал восьмидесятитрехлетний буддийский монах.

Буддийские титулы

Гоши (кокуси), или «наставник страны» – титул, императорским указом присваиваемый китайскому или японскому буддийскому монаху высшего ранга.
Даши (дайси), или «великий мастер» – буддийский монах высокого ранга.
Канте – главный настоятель одного из центральных японских дзэнских храмов начиная с эпохи Токугава.
Люйши (рисси), или «мастер предписаний (винаи)» – наставник в вопросах монашеской дисциплины.
Роси – японский дзэнский монах или священник, получивший от учителя дхарму и разрешение учить коанам; «мастер дзэн».
Фаши (хоси) – китайский буддийский монах, специалист в различных писаниях.
Хэшан (осё) – дзэнский монах, учитель; в современной Японии так также называют священника в дзэнском храме.
Чаньши (дзэндзи) – высокопоставленный монах прямой линии передачи знания в китайском или японском дзэн, «мастер дзэн». В раннем китайском буддизме – учитель медитации; в современной Японии – эквивалент роси, см. выше.

