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О. О. Розенберг и его труды
по буддизму

Буддизм - перьан мировая религия - уже давно привлекает внимание мно
гочисленных исследователей. К возникновению буддологии как самостп
ятельной области востоковедения привело знакомство европейских ученых
с индийскими религиозными и философскими системами, которое начало
аринимать систематический характер в начале XIX в. В середине этого же
столетия в Западной Европе и в России (здесь, правда, главную роль играл
не индийский, а китайский и тибетский материал) появляются очерки ис-
тории буддизма и его догматики, носящие концептуальный характер.
В первые десятилетия XX в. складывается «новая» буддология, весьма ра-
дикально ревизовавшая принципы изучения этого чрезвычайно сложного
идеологического и культурного феномена. Одним из родоначальников буд
дологических исследований нового типа являлся О. О. Розенберг. Исследо-
вание буддийских текстов и знакомство с современной ему буддологической
литературой убедило ученого в необходимости пересмотра или по меньшей
мере корректировки как методологии исследования буддизма, так и интер-
претации категорий буддийской философии.

Читателям, знакомым с классическими работами Ф. И. Щербатского
20-30-х годов и более новой литературой, многое из того, о чем писал
О. О. Розенберг, может показаться общеизвестным, а что-то устаревшим.
В науке нередко бывает, что последующие работы «перекрывают» пред
шествующие. Однако «общеизвестность» материала в трудах О. О. Розен
берга говорит также и о том, что позднейшие буддологические штудии раз
вивались в русле концепций, предложенных этим выдающимся ученым.

Оттон Оттонович (Юлиус Карл Оттон) Розенберг родился в г. Фридрих
штадте (совр. Яунелгава Латвийской ССР) 7 июля 1888 г.1. Отец его слу
жил архивариусом в городском управлении. Еще в детские годы будущего
ученого семья Розенберг переезжает в столицу империи, и гимназическое
образование мальчик получает в Петербурге.

У О. О. Розенберга рано пробудился интерес к изучению иностранных
языков. С детства он знал немецкий, греческий и латынь. Поступив в 1906 г,
на восточный факультет Петербургского университета, он занимается
санскритом, пракритами, пали, тибетским, монгольским, китайским языка
ми, а на третьем курсе приступает к изучению японского. После окончания
третьего курса студента Резенберга посылают на летний семестр в Бонн
ский университет для совершенствования в санскрите у Г. Якоби, круп
нейшего санскритолога и индолога своего времени. На филологическом фа
культете родного университета он занимается английским, французским и
итальянским. Прекрасная языковая подготовка позволила ученому впослед
ствии свободно ориентироваться практически во всей литературе, касав
шейся буддизма,- как непосредственно в буддийских текстах, так и в тру
дах западных и восточных буддологов.

Наставником О. О. Розенберга на студенческой скамье был крупнейший
отечественный специалист по буддизму и индийской философии Ф. И. Щер
батской (1866-1942), ставший уже в советское время академиком.
Ф. И. Щербатской, по праву считающийся классиком не только отечествен
ной, но и мировой буддологии, оказал решающее влияние на последующую



специализацию молодого ученого в области буддийской философии. Постоян-
ную поддержку О. О. Розенбергу оказывал другой замечательный ученый
и организатор науки, академик С. Ф. Ольденбург (1863—1934), знаток куль-
туры Индии, немало сделавший для развития русского и советского восто-
коведения (и, в частности, буддологии).

Филологическая подготовка О. О. Розенберга продолжалась и после
окончания Петербургского университета. В 1911 г., являясь сотрудником
кафедры санскритской словесности восточного факультета, он едет на пол-
года в Берлин, где занимается японским языком и слушает лекции о куль-
туре Японии в Семинарии восточных языков.

Стажировка в Берлине, судя по всему, окончательно определила про-
фессиональную ориентацию О. О. Розенберга как востоковеда. По возвра-
щении в Петербург он переходит на кафедру японской словесности для
подготовки к получению звания профессора. Интенсивные занятия япон-
ским языком, основательные знания японской литературы сделали О. О. Ро-
зенберга подходящей кандидатурой на долговременную стажировку в Япо-
нии. В 1912 г. по направлению восточного факультета он уезжает в Токио,
где поступает в аспирантуру при Токийском университете. В задачу
О. О. Розенберга входило изучение буддийской литературы и традиции2,
что вполне соответствовало намерениям самого ученого.

Четырехлетнее пребывание в Токио О. О. Розенберг посвятил глав-
вым образом изучению буддийской догматики и философии как по ориги-
нальным источникам, так и при помощи учебных пособий, предназначен-
ных для студентов японских буддийских семинарий. Очень полезным было
общение стажера из России с буддийскими монахами - живыми носителями
традиции и знакомство с видными японскими учеными-буддологами того
времени (Огихара Унрай, Такакусу Дзюнъитиро и др.). В результате перед
О. О. Розенбергом открылся пласт богатой по содержанию и идеям буддий-
ской литературы, практически неизвестной в Европе'. В Японии О. О. Ро-
аенберг окончательно сложился как ученый-буддолог: здесь он выпустил
первую часть своего главного труда «Введение в изучение буддизма по
японским и китайским источникам» и начал подготовку второй, написал и
напечатал несколько статей по буддизму.

Вернувшись на родину летом 1916 г., ученый продолжает работу в
своей «альма матер». Став с 1 января 1917 г. приват-доцентом, он ведет
занятия по японской литературе разнообразных жанров, разбирая со сту-
дентами оригинальные тексты, в число которых входили и религиозно-фи-
лософские сочинения. Осенью 1918 г. О. О. Розенберг защищает магистер-
скую диссертацию по первой и второй частям своего «Введения в изучение
буддизма по японским и китайским источникам». В том же, 1918 г. стано-
вится сотрудником Азиатского музея (а также помощником хранителя
этнографического отдела Русского музея). Кроме того, он избирается чле-
ном Географического общества. Последний год жизни ученого наполнен
активной деятельностью: научная работа сочеталась с занятиями со сту-
дентами, чтением публичных лекций, участием в подготовке и проведении
в Азиатском музее Первой буддийской выставки. О. О. Розенберг предпо-
лагал участвовать в работе Восточного отдела издательства «Всемирная
литература» \ организованного по инициативе А. М. Горького, чему, к сожа-
лению, не суждено было осуществиться. Смерть от сыпного тифа 26 сен-
тября 1919 г. оборвала жизнь О. О. Розенберга и его блестящую научную
деятельность.

Научная судьба О. О. Розенберга сложилась счастливо. Менее чем за
десятилетний период профессиональной работы в науке он сумел сделать
две фундаментальные работы. Первая часть «Введения...» представляет со-
бой «Свод лексикографического материала», словарь-указатель санскрит-
ских, китайских и японских буддийских терминов, составленный во время
пребывания в Японии. К большому сожалению, этот словарь, напечатан-
ный в Токио в 1916 г., не получил должной оценки, так как оказался недо-
ступен многим специалистам из-за малого тиража (Розенберг издавал его
••а собственный счет) и из-за международной обстановки того времени, не
способствовавшей распространению «Свода лексикографического материала»



среди востоковедов. Вторая часть «Введения...», книга «Проблемы буддий
ской философии», была опубликована в Петрограде осенью 1918 г. Уже

после смерти Оттопи Оттоновича, в конце 1919 г., вышла брошюра «О ми-
росозерцании современного буддизма на Дальнем Востоке», в которой была
воспроизведена лекция, прочитанная на Первой буддийской выставке. Перу
Розенберга принадлежит ряд статей, опубликованных в русских, немецких
и японских научных журналах.

О. О. Розенберг учился и работал в окружении плеяды выдающихся
русских ученых (Ф. И. Щербатской, С. Ф. Ольденбург, В. В. Барто'льд,
И. Ю. Крачковский, Н. Я. Марр, В. М. Алексеев, Б. Я. Владимирцов,
А. И. Иванов и др.). Н. И. Конрад и Н. А. Невский, командированные в
Японию чуть позже О. О. Розенберга, стали впоследствии крупными восто-
коведами.

* * *

Основателем буддийской религии считается принц Сиддхартха из рода
Шакьев (Сакьев), обитавшего на севере Индии. Согласно буддийским пре-
даниям, он достиг просветления (т. е. стал буддой - «просветленным») после
настойчивых поисков путей освобождения от страданий, которые человек
переживает, находясь в реальном земном мире (отсюда и имя Будда Шакь-
ямуни — Просветленный мудрец из [рода] Шакьев). Как и в других рели-
гиях, главный акцент в буддизме делался на решении вопроса об обретении
человеком некоего блаженного состояния (нирваны), противоположного обы-
денному существованию (сансаре), которое отождествляется в буддизме со
страданием (даже если человек субъективно этого и не осознает). Данная
оппозиция находилась в центре внимания буддийских теоретиков на всех
этапах развития первой мировой религии.

Объективно буддизм возник как реакция на учения, признающие ав-
торитет древнеиндийских священных книг — Вед — и примыкающих к ним
толкований, тем не менее он заимствовал и развил некоторые фундамен-
тальные положения брахманизма.

Идея о человеческом существовании как страдании не является ориги-
нальной буддийской, но здесь она получила, возможно, наиболее крайнее
выражение. Согласно представлениям, распространенным в древнеиндий-
ских религиозных учениях, человек вечно вращается в кругу перерожде-
ний: нынешнее его существование обусловливается тем, что он делал и как
себя вел в предыдущем существовании; следующее его существование опре-

деляется деяниями в нынешнем. Для буддизма же характерна идея при-
сутствия страдания в любом виде земного бытия, и выход из круга пере-
рождений провозглашается единственным путем освобождения от него.

Данный тезис нуждался в обосновании — так начинает развиваться буд-
дийская философия. Были разработаны учение о дхармах, неких единич-
ных сущностях, конституирующих то, что воспринимается как человек,
любое другое живое существо и окружающий его мир, а также теория при-
чинности, посредством которой объяснялась конфигурация дхарм. С этой
точки зрения освобождением от страданий является «успокоение дхарм»,
т. е. невозникновение каких-либо новых комбинаций. Считается, что Ша-
кьямуни, ставший «просветленным», как раз и открыл метод «успокоения
дхарм», поведал о нем ученикам и первым из людей прервал цепь пере-
рождений.

Тип буддизма, о котором идет речь, получил позже название «хина-
яна» — «малая колесница», хотя сами последователи хинаяны этого назва-
ния не признают.

Просветление (и, следовательно, спасение) в хинаяне предписывалось
достигать самостоятельно, без чьей-либо помощи. Кроме того, возможностью
выйти из круга перерождений наделялись только монахи («бхикшу»). Мир-
ские последователи учения Будды должны были, «накопив» добродетели в
нынешней и ближайших жизнях, главным образом благодаря материальной
и духовной поддержке монашеской общины, в последующих перерожде-
ниях стать «бхикшу» и уже в этом качестве стремиться к окончательному
«упокоению дхарм».
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Буддизм хинаяны не был монолитным направлением. В нем оформи-
лось два основных течения — вайбхашика (сарвастивада) и саутрантика,
в рамках которых выделилось 18 (по другим подсчетам — 20) школ. Фи-
лософские построения вайбхашиков базировались на комментария к тради-
ционному (так называемому налийскому) буддийскому канону — Вибхаше.
Саутрантики опирались непосредственно на сутры, причем входящие толь-
ко в первые два из трех разделов («корзин») канона. Главное различие
между течениями заключалось в представлении о реальности дхарм (вай-
бхашики признавали их «длительную» реальность, саутрантики же утвер-
ждали бытие дхарм лишь в момент их проявления, т. е. «моментальную»
реальность). Основным источником данных о философских взглядах вай-
бхашиков (как, впрочем, и саутрантиков) является сочинение крупней-
шего индийского мыслителя Васубандху «Абхидхармакоша». Следует особо
подчеркнуть важность теории дхарм для философии хинаянской разновид-
ности буддизма.

В начале новой эры в Индии возникает повое буддийское направление,
отличающееся от хинаяны уже в исходных посылках. Его представители
исходили из тезиса о возможности спасения широкого круга людей, а не
только монахов. В коночном счете теоретики направления пришли к заклю-
чению о способности каждого человека обрести нирвану. Последователи
нового типа буддизма назвали свое учение махаяной, т. е. «великой колес-
ницей», имея в виду прежде всего универсальность и доступность спасения.
«Старый» буддизм был назван хинаяной как раз приверженцами «великой
колесницы». Махаянское понимание спасения сопровождалось переосмысле-
нием известных буддийских положений н разработкой новых.

Во-первых, махаянисты предложили концепцию абсолюта, который
трактовался как безатрибутный и рационально непознаваемый, однако
истинно реальный. Дхармы или их проявления, т. е. единичные сущности
(или их феномены), объявлялись иллюзией.

Во-вторых, теоретики махаяны но-иному, чем хинаянисты, трактовали
Будду. Истинная его сущность, по их мнению, заключена в так называемом
«теле Дхармы», которое нематериально, безгранично во времени и про-
странстве и, наконец, всепроникновенно. Тот, кого люди воспринимали как
Шакьямуни, есть проявление, эманация «тела Дхармы». Так возникло
учение (важнейшее для буддизма махаяны) сначала о двух, а потом и
трех телах Будды (зачатки этой концепции прослеживаются у саутран-
тнков). В конечном счете произошло отождествление абсолюта и Будды
в «теле Дхармы».

Нирвана также была отождествлена с абсолютом. Таким образом, че-
ловек, живший в реальном, земном мире, уже находился в нирване (не
осознавая этого), т. е. нирвана мыслилась не как «успокоение дхарм» и
прекращение земного существования. Достижением нирваны стали пре-
одоление иллюзорности мира феноменов (материальных и духовных) и
обретение независимости, выражаясь языком китайских и японских буд-
дистов, от «дел и вещей», источника страданий. Нирвала понимается как
некое состояние психики буддиста, поэтому в махаяне резко возросла фун-
кциональная роль психологического фактора.

В буддизме махаяны одной из центральных фигур становится бодхи-
саттва (букв, «тот, чья сущность просветление»), В раннем буддизме бод-
\исатгвой считался Будда Шакьямуни в предыдущих перерождениях.
В махаяне это живое существо, достигшее просветления и помогающее
выйти на «путь спасения» другим. Альтруистический характер деятельности!
бодхисаттвы настойчиво подчеркивается в капонических текстах махаяны.

Классическая махаяна, основополагающие принципы которой были
сформулированы в трудах индийских философов, представлена двумя тече-
ниями — мадхьямакой (шуньявадой) и йогачарой (виджнянавадой). Веду-
щим теоретиком (и, по существу, создателем) мадхьямаки считается На-
гарджуна, йогачары - Асанга я упоминавшийся выше Васубандху (в позд-
ний период своей деятельности). Главное внимание Нагарджуна и его после-
дователи сосредоточили на важнейшем махаянском тезисе об условной
(относительной) реальности (и в конечном счете иллюзорности) единичных



сущностей. Виджнянаваднны старались решить вопрос об источнике иллю
зий отвосятельно реальности явлений и о процессе возникновения таких
иллюзий.

В махаяне буддийская философия достигла своего наивысшего расцве
га. Теоретики этого направления прилагали огромные усилия для доказа
тельства истинности фундаментальных положений своих учений, что в не
малой степени стимулировалось борьбой с представителями хинаяны, между
школами в самой махаяве и, наконец, с небуддийскими религиозными в
философскими системами как в самой Индии, так и (позднее) за ее
пределами.

Перешагнув в начале новой эры границы Индии и пределы влияния
индийской философской традиции, буддизм достиг государств Центральной
и Юго-Восточной Азии, а также Китая, где начался успешный, несмотря на
все трудности, процесс его адаптации. Из Китая буддизм проник в Корею,
а оттуда в Японию. Судьба буддизма в различных странах сложилась не
одинаково: в одних он был побежден иными религиями, в других, наобо
рот, укрепился.

В самой Индии буддизм был постепенно вытеснен ортодоксальным»
формами религии и философии (хотя последняя вобрала в себя элементы
махаянистского буддизма). В Шри-Ланке и странах Юго-Восточной Азии
«прижились» главным образом хинаянские разновидности буддизма.
В Центральной Азии распространилась махаяна, однако буддизм здесь
не мог упрочить позиции и довольно быстро исчез. В VII в. одно из направ-
лений махаяны (так называемая «ваджраяна» - «алмазная колесница»)
проникло в Тибет, успешно адаптировалось к местным условиям, став со
временем доминирующей идеологией в этом регионе. В европейской лите
ратуре тибетский буддизм принято называть ламаизмом. Позднее ламаиз»»
распространился в Монголии и сопредельных с ней северных районах.

В Китае о буддизме узнали в середине I в. н. э. Сюда проникли практи
чески все буддийские течения, но становление китайского буддизма про
исходило в русле махаяны. Большинство китайских буддийских школ име
ло индийские прототипы, но в VI -VII вв. появляются школы, не имевшие
прямых аналогов в Индии,- Тяньтай, Хуаянь, школы чаньского направле
ния. Учения школ Тяньтай и Хуаянь отличались высоким уровнем теоре
тических разработок, их оригинальные доктрины, безусловно, являются па
цвысшим достижением китайской буддийской мысли. В то же время ки
тайские буддийские философы внесли существенный вклад в систематиза
цию и детализацию учений мадхьямиков и виджнянавадинов. Тем не ме
нее, несмотря на впечатляющие успехи буддизма в Китае, он не смог
стать здесь господствующей идеологией: ведущую роль играло конфуциан-
ство. В течение многих веков стабильное положение занимал даосизм. Для
китайского буддизма было характерно не только развитие традиционных
учений и разработка новых, но и контаминация — прежде всего для так
называемого популярного буддизма - конфуцианских и даосских элементов.

Японских островов буддизм достиг в середине VI в., и по завершении
недолгого периода адаптации и борьбы с местными верованиями он па
тысячу лет (до начала XVII в.) стал государственной идеологией. В VII в.
начинается трансплантация на японскую почву китайских буддийских
школ, что безусловно, привлекло внимание приверженцев новой веры н
доктринальной (и соответственно философской) стороне буддизма. Буддий-
ские мыслители в Японии почти не оставили оригинальных философских
теорий, однако внесли определенный вклад в разработку важнейших для
нахаянского буддизма вообще и китайского в частности доктрин (ниджня-
наваду, чань, таньтайское учение, амидаизм). Многовековая функция япон-
ского буддизма как официально;"! идеологии обусловила повышенный инте
рее лидеров школ и крупных деятелей буддийской церкви к, так сказать,
социологическому аспекту уч..ниа Будды. Именно в Японии появлялись
наиболее детально рааработянлме концепции теократического государства.
Учениям японских буддийских школ свойственна синкретнчность.

Даже из нашей предельно краткой и упрощенной схемы основных эта
яов развития и распространения первой мировой религии в азиатском
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регионе видно, что изучение буддизма требует комплексного подхода, спе-
циальной методологии и усилий многочисленных ученых.

Большинство крупнейших представителей европейской буддологии
XIX - начала XX в., предшественников и современников О. О. Розенберга
(Э. Бюрпуф, Г. Ольденберг, Р. Пишель, X. Керн, М. Мюллер, Т. В. Рис
Дэвиде, К. Рис Дэвиде и др.), являлись, как правило, знатоками индийских
языков. Именно им принадлежат переводы буддийских сутр и общие очер
ки буддизма. В период накопления эмпирического материала, касающегося
истории буддийской религии, активная деятельность по публикации и пе-
реводу буддийских текстов, не ослабевавшая на протяжении второй поло-
вины прошлого столетия, была очень полезна и, несомненно, результатив-
на. Однако для наиболее проницательных ученых становилось очевидным,
что филологический и культурно-исторический подходы к буддизму, прева-
лировавшие в тогдашнем востоковедении, явно недостаточны для выясне-
ния того, что все же представляет собой буддизм как идеологическая систе
ма. К таким ученым принадлежал О. О. Розенберг.

Одним из негативных результатов многолетнего господства филоло
гизма в буддологических штудиях являлось весьма превратное представле-
ние о буддийской философии, а зачастую и отрицание существования та-
ковой. Кроме того, оказалось, что попытки отдельных ученых прояснить
философский аспект буддийского учения успеха не имели из-за отсутствия
сколько-нибудь определенных методологических принципов, главным обра
зон из-за, так сказать, «нефилософского» подхода к философским пробле-
мам.

О. О. Розенберг был в числе первых буддологов, со всей прямотой по-
ставивших вопрос о буддийской философии как органической части буддиз-
ма, причем играющей в нем важнейшую роль. Собственно говоря, это прин-
ципиальное соображение является исходный моментом всей научной де-
ятельности О. О. Розенберга как буддолога. Изучение буддийской филосо-
фии представлялось ученому основополагающим этапом всеобъемлющего
исследования всех остальных «составляющих» буддийской идеологии, по-
скольку как раз философия, по его мысли, является некий «общим знаме-
нателем» буддийских направлений и школ, казавшихся на первый взгляд
«различными религиями» (с. 46) '. Поэтому во вторс|й (и главной) части
своего «Введения...» он и попытался «указать на эту общебуддийскую фи
лософскую подкладку, вокруг которой образовались столь многочисленные
учения» (с. 46). Хотя О. О. Розенберг недооценивал различия в философия
хинаяны а махаяны, постановка им самой этой проблемы, безусловно,
правильна.

О. О. Розенберг резко критиковал филологизм, господствовавший в евро-
иейской буддологии XIX — начала XX я. Лингвистически точный перевод
буддийских текстов, показал О. О. Розенберг, отнюдь не гарантирует пра-
вильного понимания его содержания. Надежды на «здравый смысл» чита-
теля переводов чаще всего не оправдываются. Автор «Проблем буддийской
философии» настоятельно подчеркивал, что философская интерпретация
текста является непременным условием исследования буддийской литера-
туры и буддийских учений.

Среди западных и японских коллег О. О. Розенберга имелись автори-
тетные ученые, пытавшиеся проанализировать и адекватным образом опи-
сать категории буддийской философии (К. Рис Дэвиде, Л. де ла Балле
Пуссен, Д. Т. Судзуки. М. Валлезер и др.), но, как показано на страницах
«Проблем буддийской философии», большинству работ были присущи серь-
езные недостатки (искажение или даже извращение смысла важнейших
понятий) из-за незнания комментаторской традиции и отсутствия навыков
философской интерпретации материала. Дальнейшее развитие мировой буд-
дологии подтвердило правоту О. О. Розенберга.

Другой краеугольной проблемой, вставшей перед буддологами прошло-
го и начала нынешнего века, являлось отношение к литературе, созданной
буддистами, что самым непосредственным образом отражалось на оценке
>тапов развития буддийской мысли, процесса распространения буддизма на
Азиатском континенте и в Японии. Например, в 1904 г. В. А. Немиров,
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сделавший обзор направлений этой религии в странах Востока, писал, что
на Дальнем Востоке буддизм влачит гораздо более жалкое существование,
чем па Цейлоне, в Бирме или Сиаме *, т. е. в ареале распространения хина-
яны. Автор обзора не был востоковедом и использовал современную ему
западноевропейскую литературу. В своей статье он отразил весьма распро
страненную тогда точку зрения, согласно которой «истинный буддизм» -
это учение, зафиксированное в текстах так называемого палийского капо
на - корпуса текстов, написанных на языке пали. Эти тексты, отражавшие
взгляды тхеравады, авторитетного течения хинаяны, сохранились в систе
матизированном виде и в очень хорошем состоянии (поскольку были высе-
чены на каменных плитах в буддийском монастыре на острове Цейлон —
в нынешней Шри-Ланке). Махаянские же учения, запечатленные в много
численных сутрах и трактатах на санскрите, китайском и тибетском языках,
оценивались как «извращенный буддизм» или даже совсем не буддизм.
Представители «палийской школы» в буддологии исключительно много
сделали для публикации сутр первых двух разделов палийского канона.
Т. В. Рис Дэвиде был одним из учредителей Общества текстов на пали
(Pali Text Society) (1881), которое издавало на палнйском языке буддий-
ские сочинения, вводя их тем самым в научный оборот. Однако абсолю
тизация палийского канона 7 и отрицание в буддизме какой-либо филосо-
фии 8 сыграли в конечном счете весьма негативную роль в развитии буд-
дологии. Несмотря на то что во второй половине XIX — начале XX в.
в Западной Европе появлялись работы, в которых делались попытки пре-
одолеть ограниченность «палийской школы» (труды X. Керна, де ла Балле
Пуссена), тон задавали представители последней.

Русская буддология, взлет которой ознаменовался в середине прошло-
го столетия книгой выдающегося русского синолога В. П. Васильева «Буд-
дизм. Его догматы, история и литература» (СПб., 1857), практически с са-
мого начала противостояла западноевропейской. Огромной заслугой
В. П. Васильева являлось обращение к китайской и монгольской буддий-
ской литературе, как переводной с санскрита, так и оригинальной. Привле-
чение непалийских источников позволило ему вплотную подойти к пони-
манию буддизма как сложной системы идей и достаточно объективно про-
следить этапы развития этой системы. В данном плане О. О. Розенберг был

достойным преемником лучших традиций отечественной буддологии, что
отметил еще в 1918 г. С. Ф. Ольденбург •.

В исследовании буддийской философии О. О. Розенберг выделил еще
ряд методологических проблем, решение которых являлось, по его мнению,
непременным условием адекватной трактовки философских построений
теоретиков того или иного буддийского направления.

В XIX в. европейские буддологи опирались исключительно на сутры,
преимущественно, как уже говорилось, из первых двух разделов палийско
го канона. Сутра, будучи «священным писанием», фиксировала «открове
ние» Шакьямуни или других будд чаще всего в виде проповедей. Аргумен-
тировать же «откровения» составители сутр, как правило, считали излиш-
ним. Поэтому важнейшее значение при изучении буддийской философии
приобретают трактаты - «шастры»,— написанные буддийскими мыслителя
ми, и некоторые сутры, приближающиеся по содержанию к трактатам.
О. О. Розенберг был одним из немногих, кто не только понимал необходи-
мость тщательной работы с шастрами, но и прекрасно применил это на
практике 1 0. В данном случае он в полной мере оправдал надежды своего
учителя Ф. И. Щербатского, много и плодотворно занимавшегося тракта
тами буддийских мыслителей.

Новаторство О. О. Розенберга проявилось в четком разграничении буд
.дизма «простонародного», популярного и буддизма «схоластического», что
стало для ученого важным методологическим принципом исследования
буддийской философии. Безусловно, что оба типа буддизма имеют точки
соприкосновения, общие истоки, уходящие в раннебуддийские представле-
ния, зафиксированные в древних сутрах. Однако по мере развития буддий-
ского учения происходило все большее размежевание между буддизмом как
верованием и буддизмом теоретическим. Хотя задачей идеологов всех без
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исключения школ оставалась апология веры в «откровения» Будды как
ковечиой истины, в данном случае использовались другие методы убежде
ния, а именно философские построения. Была разработана система аргу
ментацин основополагающих положений догматики, и в известном смысле
эта система приобрела самодовлеющее значение (в частности, это можно
сказать о буддийской логике). Подобный процесс характерен, конечно, не
только для буддизма, но и для других мировых религий. О. О. Розенберг,
ссылаясь на работы своих коллег, показал, что нри смешивании просто-
народного и теоретического буддизма возникают многочисленные неувязки
при выяснении общей картины буддийского учения, и особенно в понима
нии философской стороны буддизма.

Еще одним важнейшим принципом описания и анализа буддийской
философии О. О. Розенберг считал необходимость подходить к учению той
или иной школы как к самостоятельной системе, т. е. рассматривать ее
«изнутри», а не прикладывать изучаемый материал к совершенно чуждой
ему схеме. В главном труде русского ученоге наглядно показано, к каким
противоречиям в толкованиях понятий буддийской философии приводит
стремление во что бы то ни стало вписать их в рамки, традиционные в
естественные для истории западноевропейской философии. Европоцент
ризм, как явствует из книги О. О. Розенберга, и в этом случае (и во многих
других) заводит в тупик. Тем не менее он, конечно, вовсе не отрицал пра-
вомерность сопоставлений европейских и индийских (в данном случае буд
дийских) представлений как на уровне концепций, так и на уровне отдель
пых категорий.

Указанный методологический принцип, последовательно проводимый
О. О. Розенбергом, в высшей степени положительно оценил С. Ф. Ольден-
бург. По его словам, востоковедение в восприятии изучаемого восточного
материала («предания», как называет его С. Ф. Ольденбург) пережило три
фазы: некритическую («сперва было полное увлечение и слепая почти
вера» в «восточное предание»), «затем разочарование в туземном анавив
и вместе с тем, с успехами сравнительного языкознания и вообще сравни
тельного изучения в разных областях знания укрепилась вера в превосход
ство Запада с его исторической точкой зрения». И третья фаза: «слияние
обоих направлений» и . По мнению С. Ф. Ольденбурга, О. О. Розенберг до
стиг в этом «смешении» замечательного результата 1 2.

Наконец, О. О. Розенберг полагал, что наиболее эффективные результа
ты в исследовании буддийской философии дает обратный традиционный
порядок изучения и интерпретации материала. По его словам, «изучение
буддизма должно исходить из знакомства с теми фактическими данными
формами, в которых он сохранился в Японии. Знакомому со своеобразным
методом, применяемым в традиционном изучении догматики буддийским
духовенством современной Японии, несомненно, будет облегчен переход к
древним формам буддизма» (с. 46). Сам Оттон Оттонович назвал свой под
ход «важнейшим методологическим правилом при составлении настоящей
работы („Проблемы буддийской философии".— А. Я.)» (с. 46), его высоко
оценил С. Ф. Ольденбург 1 3, однако среди буддологов последующих поколе-
ний большого распространения он, кажется, не получил.

Итак, основные методологические установки исследования буддийской
философии, которых придерживался О. О. Розенберг, сводятся к следующе-
му: философия — органический компонент буддизма; разграничение попу
лярного и схоластического буддизма и рассмотрение категорий догматики
в рамках того или другого типа, не смешивая интерпретации; использова-
ние в первую очередь трактатов н «философских» сутр, в которых наибо
лее полно выражен философский аспект буддийского учения; описание и
анализ буддийских философских доктрин «изнутри», не подгоняя их под
европейские схемы; знакомство с работами современных буддистов как пер-
воначальный этап изучения буддийской философии в ее классических
формах.

Если сравнить книгу О. О. Розенберга, в которой указанные методо-
логические принципы были реализованы, с работами его предшественников
и современников, то окажется, что практически никто, за исключением
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Ф. И. Щербатского, не использовал их в комплексе, как систему, хотя при-
менение отдельных приемов встречается в трудах В. П. Васильева, Л, де ла
Валле Пуссена и др.

О. О. Розенберг продемонстрировал свою методологию при анализе
ряда понятий, и в первую очередь при интерпретации такой важнейшей
категории буддийской метафизики, как дхарма. Принципы исследования
буддийской философии и конкретные результаты интерпретации ее кате
горий, предложенные О. О. Розенбергом, являются, как уже говорилось,
общепризнанными в научной буддологии. Западные востоковеды могли по
знакомиться с ними или непосредственно по книге ученого, изданной на
немецком языке в 1924 г.", или через Ф. И. Щербатского. В своей работе
о дхармах он прямо указывал, что О. О. Розенберг блестяще изложил тео
рию дхарм и что он, Ф. И. Щербатской, воспроизвел результаты исследова
аия своего ученика <5. Читатель, очевидно, оценит глубину и тщательность
анализа, предпринятого Розенбергом.

Говоря о безусловных достоинствах труда О. О. Розенберга, следует
отметить один чрезвычайно важный момент. Было бы неправильно сводить
всю буддийскую философию к системе философских понятий, описанных
в проанализированных в «Проблемах буддийской философии». О. О. Роэен-
берг опирался главным образом на трактат Васубандху «Абхидхармакоша».,
точнее говоря, на его китайский перевод, сделанный монахом Сюань-цзаном
(санскритский оригинал в 10-х годах нашего века считался утерянным).
«Абхидхармакоша» — компендиум буддийской философии хинаянского типа,
ютя ее изучали в махаянских школах. О. О. Розенберг очень хорошо знал это
сочинение: работе с трактатом и комментариям к нему он посвятил много
времени, находясь в Японии. Кроме того, в 1911 г. Ф. И. Щербатской начал
работу по организации международного авторского коллектива для все
стороннего исследования переводов «Абхидхармакошв» на различные язы
«и, выполненных буддистами, а также комментариев к этому сочинению.
Данное обстоятельство явилось еще одной причиной, почему О. О. Розеп
берг сконцентрировал свои буддологические штудии на анализе «Абхидхар
макошию | 6 .

Если посмотреть на схему распространения и становления буддийского
учения, то мы увидим, что О. О. Розенберг тщательно исследовал лишь
одну линию развития буддийской философии — теорию дхари в ее клас
сическом виде и интерпретацию в рамках этой теории других категорий.
Более или менее подробно он коснулся отношения к дхарме в махаянских
«ечениях. За пределами книги остались философские иостроения теорети-
ков собственно китайских школ (Тяньтай, Хуаянь) и их японских после-
дователей, сложнейшая метафизика Хоссо, Сингон, оригинальные поиски
философского обоснования амидаизма некоторыми идеологами этого тече-
ния (например, японцами Ренином, Иппэном) и многое другое.

Занятие преимущественно «Абхидхармакошей» в определенной степени
сместило акценты в изображении О. О. Розенбергом общей картины разви
1'ия буддийской философии в махаянских школах" . Ученый несколько
переоценил значение теории дхарм в доктринах, скажем, маджьямики, школ
Тяньтай (Тэндай), Хуаяиь (Кэгон) или, может быть, лучше сказать, недо
оценивал степень переосмысления категории «дхарма» теоретиками на
шанных и некоторых других школ. В философии махаяны доминировала

идея условной, «неистинной» реальности единичного (дхармы). Данное
«редставление, обоснованное еще Нагарджувой, крупнейшим представите
лем мадхьямики, на раннем этапе развития этого направления в буддизме,
непосредственным образом отражалось в толковании нирваны. Махаянское
решение проблемы единичного (и, следовательно, дхармы) превосходно
моказал Ф. И. Щербатской " .

До недавнего времени в отечественной и зарубежной литературе по
буддизму широко употреблялось выражение «буддийская секта», что вело
к неадекватному представлению о понятии, обозначаемом этим выраже
пием. Религиозная секта — группа единомышленников, отколовшихся по
тем или иным причинам от какого-либо магистрального направления в ре-
лигии, организационно оформленного в виде церкви (хотя, может быть.
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и не всегда). Идеологи сект ревизуют - по отдельности или вместе догма
тические положения, культовые стороны, практическую деятельность церк
ви, от которой отмежевались, а последняя, в свою очередь, осуждает их
как еретиков. Секта - это чаще всего малочисленная замкнутая группиров
ка. Если же она становится достаточно сложной по структуре и большой но
количеству духовенства и мирских адептов организацией, то перестает
быть сектой и становится уже самостоятельным, равноправным с другимв
направлениями (церковью).

О. О. Розенберг также употреблял слово «секта», поясняя, что в дан
ном случае имеет в виду самостоятельные (хотя иногда и близкие) теч«
ния в буддизме. В этом смысле буддийские секты типологически сопоста
пимы, по его словам, с вероисповеданиями (католачеством, протестанта»
мом, православием). В работах О. О. Розенберга встречается также выра
жение «буддийская школа», и, судя по всему, под школой подразумевалась
группа единомышленников, организационно не связанных между собой,
« под сектой — организационно оформленное объединение монахов, хотя,
кажется, это различие проводилось не всегда последовательно. В новейшей
литературе все чаще встречается употребление терминов «школа» и «объ
единение» вместо «секта» (есла речь идет не о секте в прямом смысле ело
ва), что, следует, конечно, приветствовать.

Книга «Проблемы буддийской философии» вызвала положительный
отклик С. Ф. Ольденбурга 19, высоко оценивал научную деятельность своего
ученика Ф. И. Щербатской. Единственный известный нам весьма отрица
тельный отзыв на обе части «Введения в изучение буддизма по японским
и китайским источникам» принадлежит крупнейшему русскому и совет
стсому синологу академику В. М. Алексееву (1881—1951) 2 0. Выступая на зн
щите диссертации Розенберга в качестве неофициального оппонента,
В. М. Алексеев оспорил одно из главных методологических положений
автора «Проблем буддийской философии» - необходимость при изучении
буддийской философии опираться на «систематические трактаты». Согласно
В. М. Алексееву, любой комментарий есть нечто вторичное, «частное дело
каждого» г | . Упрекая О. О. Розенберга в игнорировании «оригинала», оппо
нент в данном случае упустил из виду, так сказать, специфику жанра.
У Розенберга речь идет не об изучении при помощи комментариев сутр как
литературных, исторических и т. д. памятников, а о реконструкции системы
идей, философских категорий, являющихся теоретическим обоснованием
буддийского учения, так что именно трактаты, в которых теоретические
построения буддийских мыслителей выражены наиболее полно и развер
нуто, должны быть базисным материалом для изучающего философскую
сторону буддизма, и особенно философские доктрины отдельных школ.
В данном замечании В. М. Алексеева явственно прослеживается рецидив
филологизма 2 2.

Автор «Возражений...» не согласен с розенберговской оценкой значения
живой традиции для понимания древних учений (она «отличается ограни-
ченностью» 2 3 ) ; увидел во второй части «Введения...» схематизм, недостаток
аргументации, внутреннюю противоречивость и в конечном счете сделал
вывод, что «Проблемы буддийской философии» не исследование, а «схема
тический синтетический очерк» 2*. Однако даже такой строгий критик, ка
ким был В. М. Алексеев, не мог не признать достоинства работы молодого
ученого " . Ко всему прочему, замечания Алексеева, по существу, не каса-
лись собственно философской проблематики.

О. О. Розенберг планировал завершить свое «Введение...» третьей ча
стыо, «историко-литературной», как он ее называл. Судя по замечаниям,
разбросанным по страницам «Проблем буддийской философии», в третью
часть должны были войти обзор памятников буддийской мысли (полный
список сохранившихся санскритских, китайских и японских источников,
изложение содержания важнейших сочинений, история буддийского кано-
на, сведения об авторах сочинений), исследование буддийской традиции в
Китае и Японии, истории буддийской церкви на Востоке, очерк догматики
китайских и японских буддийских школ. Здесь же О. О. Розенберг намере
вался более подробно осветить некоторые вопросы, поставленные во второй

15-



части: отношение буддизма к другим системам, даосизм и «мистическое
течение» в буддизме. В рамках комплексного изучения «Абхидхармакоши»
О. О. Розенберг должен был выполнить монографическое исследование со-
держания этого трактата. Кроме того, ученый собирался написать книгу о
буддийской символике, в которой планировал рассмотреть учение школы
Сингон, влияние на буддизм греческих и переднеазиатских философских и
религиозных учений, связь буддизма с течениями общественной мысли
Центральной Азии. Наконец, если вспомнить слова О. О. Розенберга, что
«каждая глава (второй части его „Введения..."—Л. И.), каждая проблема
намечает лишь только то основное, что в будущем потребует более деталь-
ного исследования» (с. 50), то перед нами предстанет весьма тщательно
иродуманная программа изучения истории буддийской мысли.

За семьдесят лет, прошедших со времени выхода труда О. О. Розенбер
га, научная буддология добилась грандиозных успехов в изучении буддиз
ма. Выдающийся вклад в исследование философии махаяны внесла клас-
сическая трилогия Ф. И. Щербатского, написанная на английском языке г*.
В десятках тысяч книг и статей, которым невозможно дать даже самый
краткий обзор, рассматриваются концептуальные и более частные вопросы,
касающиеся всех сторон истории и догматики буддизма. Программа
О. О. Розенберга в главных своих разделах не только выполнена, но и во
многом «перекрыта». Тем не менее первая часть его «Введения...» до сих
пор остается уникальным сравнительным указателем буддийских терминов,
а вторая часть - одной из немногих монографий о буддийской философии,
написанных на русском языке и до сегодняшего дня не потерявшей сво-
его аначения.
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О миросозерцании современного буддизма
на Дальнем Востоке

Религиозное движение буддизма началось двадцать пять столе
тий тому назад на почве Индии. То была первая мировая рели
гия. Впервые в истории человечества родилась мысль показать
путь к спасению всем существам без исключения, независимо он
того, какого они племени, и независимо от того, какое они зани
мают положение в жизни.

Буддизм не был религией силы и красоты, доступных немно
гим избранным, но буддизм не был также и религией скорби, ре-
лигией угнетенных. Отчасти он был и тем и другим, но, вернее^
он не был ни тем, ни другим, а чем-то более объемлющим.

Уже первые буддисты называли свое учение «срединным» --
не в смысле золотой середины и не в смысле готовности на ус-
тупки, а в смысле такого учения, по сравнению с которым дру-
гие, современные ему индийские учения казались односторонними
крайностями, не способными справиться с загадками, заданными
жизнью. Буддийское учение обращалось ко всем сознательным
существам, и перед его пониманием жизни и ее целей одинаково
жалкими являлись и счастье, и несчастье, и бедность, сила и не-
мощь, жизнь и смерть. Оно хотело спасти и сильных и слабых,
одинаково мечущихся в круговороте бытия и страданий.

Эта мысль и цель воодушевляли буддийских проповедников,
которые стали распространять свое учение за пределами Индии и
которые прошли и на юг, и на север, и на восток, охватили всю-
Среднюю и всю Южную Азию, прошли через Китай и уже тыся-
челетие с лишком тому назад дошли до далеких Японских остро-
вов.

Каким буддизм был в начале, таким он, по существу, остался
и по настоящее время. В течение веков его окружила богатая
литература, философская и поэтическая, при нем выросло могу-
чее искусство и образовался ряд разнообразных культов как среди
различных народов, так и среди различных групп, принадлежа-
щих одному и тому же народу. Но основные положения, основной
взгляд на жизнь и ее загадки остались те же, что были установ-
лены с самого начала.

Спрашивается: как понять пестроту буддийского мира, кото-
рую мы видим, глядя на различные формы буддизма в настоящее
время в различных странах?
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Ни одна религия не выставляла столь определенно принцип
равенства всех живых существ. Есть одна истина, есть одна цель,
к которой стремятся все и которую должны достигнуть и достиг-
нут все. Буддизм не знает предопределения, он не знает вечного
проклятия одних и вечного блаженства других — все равны. Но
в то же самое время ни одна религия не считалась столь же оп-
ределенно и открыто с той истиной, что люди не равны по срав-
нению друг с другом. Предание говорит о том, что учитель
Шакьямуни, основатель буддизма, сказал своим ученикам: люди
различны, одни понимают легко, другие с трудом, третьи имеют
способности средние. Одни любят вдумываться в вопросы, любят
я способны понимать подробные разъяснения, а другие понимают
уже с намеков или любят объяснения краткие.

Это принцип всякого воспитателя, и он применялся проповед-
никами буддизма в течение всей его истории. Метод учения ме-
нялся в зависимости от характера и способности людей и народов»
с которыми буддизм встречался. Этим объясняется его разнооб-
разная внешность.

Некоторые думали, что в этом кроется недостаток буддизма,
что он шел на уступки; но такое понимание неверно.

Душой и телом люди неодинаковы; это истина, которую не
следует замалчивать, это факт, с которым нужно примириться;
об этом знает каждый воспитатель, каждый врач. Но цель воспи-
тания, цель лечения одна и та же для всех, и умение врача и
воспитателя состоит именно в том, чтобы суметь найти подход к
питомцу и к больному; неуклонно преследуя намеченную цель,
они должны считаться с особенностью характера и телосложения
воспитанника; только тогда они вообще достигнут цели.

Вот в чем заключается причина разносторонности буддизма,
<»тим объясняется, что буддистом, притом убежденным буддистом,
может быть и простой кочевник, и философ, и ученый монах,
я мирянин. Основы учения буддизма могут быть изложены так,
что с ними согласится каждый. Но форма изложения будет не-
одинакова; простые, несложные толкования жизни не удовлетво-
рят более вдумчивых, а сложные философские мудрствования
ученых монахов останутся непонятными для большинства людей.

В буддизме нас поражает отсутствие догматов в смысле осно-
воположений веры, выраженных определенными словами, уста-
новленными раз навсегда и обязательными для всех.

Истина одна, но для разных людей нужно говорить о ней
разными словами, путь к истине не один и тот же для всех.
И буддизм не настаивал на пути, лишь бы цель была достигнута.

Такой был метод буддийской пропаганды.
Результаты налицо: буддизм процветал или процветает во

всех азиатских странах — среди народов самых разнообразных
племен и среди всех слоев народонаселения.

Современный буддизм Восточной Азии восходит по существу
не к древнейшему буддизму, а к тем более сложным формам,
которые были выработаны в эпоху высшего расцвета буддизмаг
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в середине первого тысячелетия после Р. X. Это было приблизи
тельно то время, когда в Европе началось распространение хри
стианства среди северных язычников, когда в Аравии возник
ислам, учение Мухаммеда.

Многих поражает тот факт, что именно в Индии буддизм уже
довольно давно уступил место брахманизму ° после периода рас-
цвета. История ичезномения буддизма в Индии очень сложная,
и подробности ее еще мало известны. По существу, мы имеем дело
с борьбой касты жрецов-брахманов за свое существование.

Вы знаете, как строго замкнуты касты в Индии. В касте вы
разилось инстинктивное противодействие против расового смеше-
ния. Буддийская община грозила практически разрушить строй
Индии, хотя Будда сам и не нападал на кастовый строй как та-
ковой. Замкнутая, организованная аристократия жрецов победи-
ла буддийскую общину, составленную из смешанных элементов,
не объединенных государственным общественным принципом. Но
буддийская мысль, философская и религиозная, оказалась силь-
нее, она глубоко отразилась на брахманской философии, преобра-
зовав ее коренным образом.

Период VII, VIII и IX вв. является временем высшего куль
турного развития Индии и Китая; к ним начинает примыкать мо
лодая тогда, зарождающаяся японская культура.

В Индии мы видим небывалый расцвет литературы, филосо-
фии и науки, и то же самое мы видим в Китае. Китай достигает
высшей точки политического и культурного могущества; устанав-
ливаются отношения с Индией: знаменитые паломники посещают
Индию, множество индийцев приезжает в Китай, а для средне-
азиатских племен и для Японии китайская столица великой Тан-
ской династии2) становится центральным местом и источником
культуры, духовной и материальной.

Одно за другим возникают и развиваются религиозные тече-
ния буддизма, переплетаясь с брахманскими в Индии, с конфу-
цианскими и другими в Китае, с древней туземной религией син-
то 3 ' в Японии, с местными верованиями в Тибете и Средней Азии.
Всюду ярко заметно влияние новой для Восточной Азии буддий-
ско-индийской мысли.

Изложить в подробностях значение буддизма для азиатских
народов значило бы написать историю культуры этих народов, на-
столько вся их жизнь, весь быт их проникнут буддийскими чер-
тами наряду с имевшимися уже раньше.

Таково в самых кратких чертах движение буддизма от Индии
в Среднюю и Восточную Азию и через Китай и Корею в Японию
в течение всего первого тысячелетия после Р. X.

Предполагаю остановить ваше внимание на японском буддиз-
ме; но то, что будет изложено, даст вам картину китайского,
а также и индийского буддизма, ибо все важнейшие секты пере-
шли в Японию из Китая, а основная религиозная литература,
священные тексты и философские сочинения являются китай-
скими переводами индийских оригиналов. Японцы изучают буд-
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дизм и теперь по этим первоначальным китайским сочинениям:
японских переводов священных текстов не существует вовсе.
Вы знаете, что японский литературный язык и японская письмен-
ность заимствованы из Китая, и литературно образованный япо
нец считает китайскую литературу чем-то своим. Повторяю, то,
что относится к буддизму Японии, относится и к китайскому буд
дизму, но только в Японии картина сект рисуется более ясно,
более отчетливо; в японском буддизме нет такого множества по-
бочных элементов, которые нам пришлось бы выделить при опи
сании китайского. Во всяком случае, в Японии эти побочные эле-
менты не так сильно заметны.

Не следует думать, что современный японский буддизм явля-
ется каким-то новообразованием. Нет — это тот же древний буд-
дизм Индии и Китая, лишь в некотором преломлении. В сущно-
сти, это те же мысли, те же образы, но поскольку они живы в
современном сознании.

И еще по одной причине, мне кажется, нужно исходить имев
но из японского буддизма, а не из китайского. Япония — первая
из азиатских стран, которая более познакомилась с Европой и
которая сумела завоевать себе положение наряду с европейскими
нациями не только в смысле политическом, но до известной сте-
пени и в смысле научном. Здесь в Японии и буддизм впервые
сталкивается с европейской философией, с европейской религией
и с европейской современной наукой о природе. Интересно будет
наблюдать, как в будущем скажется это соприкосновение буддий-
ской мысли с последними течениями Европы в той нации, которая
и буддийской культурой обладает в полном объеме и которая
больше, чем какой-либо азиатский народ, поняла европейскую
мысль.

Япония как бы проложила путь в Европу для Азии, а мы,
в свою очередь, легче подойдем к душе азиатских народов через
посредство Японии. Поняв японский буддизм во всей его пестро-
те и разносторонности, нам уже легко будет перейти к буддизму
менее цивилизованных пародов. В этом смысле японский буддизм
тем более важен, что в Японии создается как бы новый центр
буддийской мысли, от которого исходят попытки повлиять на буд-
дийский мир Китая, Тибета и Индии. Стремления Японии к ге-
гемонии, т. е. к предводительству в области азиатской политики,
начинает проявляться и в среде представителей японского буддиз-
ма, мечтающих объединить под своим предводительством буддис-
тов всей Азии.

Отчасти постановка темы моей лекции вызвана и личными
соображениями. О японском буддизме я говорю не только на ос-
новании прочитанных японских сочинений, но и на основании
собственных наблюдений, личных переживаний в Японии, в япон
ской среде.

Для того чтобы вам легче было следить за дальнейшим изложени-
ем, я укажу предварительно на свою программу. В сознании каж-
дого буддиста основатель буддизма Будда Шакьямуни занимает
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столь видное место, что иам придется сказать о нем несколько
слов. Но так как о жизни его и о его .учении, а также о методе
его рассуждений вы уиже слышали в первых лекциях *, то я могу
ограничиться самым кратким указанием на тот образ Шакьяму-
ни, который жив в душе каждого буддиста. Я остановлюсь более
подробно на основных учениях буддизма о жизни и смерти и о
спасении, которые объединяют всех буддистов Японии.

Вторая часть лекции будет посвящена описанию трех сект
или, вернее, трех вероисповеданий японского буддизма, наиболее
характерных, наиболее разнородных, но построенных на одина-
ковых основных учениях. Все три секты имеют более или менее
одинаковое значение в современной Японии. При этом нам при-
дется остановиться подробнее на одном чрезвычайно важном во
просе, а именно на вопросе об отношении учителя и основателя
буддизма Будды Шакьямуни к тем другим буддам, о которых
говорят буддисты и изображения которых вы увидите на выстав-
ке, т. е. на вопросе о буддизме Будды и буддизме будд.

Итак, перехожу к первой части, к рассмотрению образа Будды
и основных учений буддизма.

Первым, возвестившим людям учение буддизма, был, как из
нестно, Гаутама, Шакьямуни, отшельник-мудрец из рода Шакья,
живший в VI—V вв. до Р. X.

Описание его жизни известно решительно всякому буддисту,
события его жизни — благодарная тема для картин и рассказов.
Как жизнь всех героев и святых, жизнь великого учителя укра-
шена многими чудесными чертами. Но и относительно тех черт,
которые носят характер исторический, мы можем сомневаться,
действительно ли они историчны или нет. Быть может, когда-
нибудь удастся восстановить в некоторой мере картину действи-
тельной жизни Гаутамы из рода Шакьев. Но для истории буд-
дийской религии, для понимания буддийского учения, для пони
мания души восточного буддиста это не будет иметь особенного
значения. В буддизме живет и теперь тот Шакьямуни, о котором
говорит легенда; этот его образ дорог буддисту, и этот его образ
вдохновляет художника и поэта.

Исторический Будда — это не есть Будда истории буддизма;
исторический Будда — это Будда легенды.

Вы помните рассказ о его чудесном рождении, о его воспита-
нии в отчем дворце, о том, как под влиянием четырех встреч —
<;о стариком, больным, трупом и монахом — он решается поки-
нуть царские чертоги и идет искать решения тайн жизни. Гау-
тама погружается в изучение индийской философии, а индийская
философия того времени имела уже вековую историю и была раз-
бита на множество школ. Он постигает всю утонченную премуд
рость современных ему мыслителей, но остается неудовлетворен-
ным.

Он отдается подвижничеству, истязает свое тело, но и это не
приводит его к желанной цели. Тогда он решает вернуться к
обычному образу жизни и, подкрепив измученное тело, вновь по-
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гружается в созерцание. Наконец приближается великое мгнове
ние; еще одна преграда, последняя. Мара, бог любви, он же вла
дыка смерти, пытается нарушать созерцание Будды; попытка не
удалась, и вот наступает просветление, тайна жизни разгадана.

То, что Шакьямуни узрел в это мгновение, составляет ответ
на вопрос о бытии и о человеческой жизни, ответ, лежащий в
основе и современного буддийского миропонимания. Будда увидел,
узрел бытие-страдание и его причины, он узрел конец страдания
и путь к этому концу. Другими словами, он понял сущность кру
говорота бытия, колеса жизни и постиг возможность выйти из
круговорота, остановить катящееся колесо жизни.

Боль и печаль, грусть, забота, разлука ведомы всем; а те
немногие, которые их знают мало, те, кто не знает жизни, видят
их вокруг себя в других людях. Вот исходное явление, которое
никто не станет опровергать.

Откуда зло на свете? Это один из первых вопросов, который
возникает перед тем, кто начинает задумываться над вопросом о
смысле жизни. И сейчас же возникает второй вопрос: что такое
само бытие, сама жизнь? Всем известно, какую решающую роль
эти вопросы играют во всех религиях, во всех философиях. При-
помните то, что говорится о создателе, о творце, о злом духе, о
грехопадении. Вспомните теорию науки о начале органической
жизни, о борьбе каждого против всех и т. д. Всюду попытки вы
яснить вопрос путем предположений о неведомом начале.

Буддизм к этим вопросам подходит несколько иначе; он начи
нает всматриваться в жизнь как она есть в этот самый момент,
в настоящее время.

Вдумайтесь в нашу текущую жизнь; что она такое? Взгляните
на нее совершенно просто; вы заметите тогда лишь поток всевоз-
можных мыслей и чувств, различных воспоминаний, различных
ощущений — то световых, то звуковых, то других. Все они пере-
плетаются и бывают сложены то так, то иначе. Здесь вы видите
одно, слышите одно, а через минуту вы услышите другое, новое.
Содержание вашей сознательной жизни меняется ежемгновенно,
причем самой смены вы не замечаете. Вы помните, что было вче-
ра, вы помните многое, что было очень давно, но вы не помните
всего, вы не помните, когда вы начали жить; и возникает вопрос:
имеем ли мы вообще право говорить о начале потока мыслей,
чувств и ощущений, из которых сложены мы и то, что мы пере
живаем? Ведь такое начало мы доказать не можем. Мы действи-
тельно видим, как другие тела рождаются и умирают, мы с ними
общаемся, но ведь, в сущности, мы живем не их жизнью, мы-
слим не их мыслями.

Нужно ли предполагать, что поток нашей жизни имеет нача-
ло? Вот мы живем, и мыслим, и чувствуем; мы жили раньше, и,
очевидно, и еще раньше, и еще — хотя мы этого и не помним.
Мы ведь часто не помним того, что было вчера. Но если мы даже
скажем, что мы кем-то созданы, то разве это, в сущности, будет
начало? Возникает новый вопрос: кем создан создатель и создан
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ли он вообще? Он, очевидно, не имеет начала. Но для чего тогда
его акт создания? Не проще ли предположить, что мы не созда-
ны, не имеем начала, а были всегда?

Другие говорят, что жизнь образовалась из материи. Следо-
вательно, материя была всегда, она не имеет начала. Но почему
же жизнь должна иметь начало?

С буддийской точки зрения все эти вопросы праздны и не
нужны; жизнь не имеет начала. Каждое живое существо есть
явление безначальное. То, что мы называем «телом», лишь сочета-
ние некоторых частей какого-то потока, такое же сочетание и то,
что мы называем своим «я», и то, что мы называем своим ми-
ром, своими родными, своими вещами — все вместе это только
одна сложная фигура, составленная из тех элементов, которые
протекают безостановочно, которые мы просто можем установить,
но которые нам незачем пытаться объяснять. И мы не имеем пра-
ва обособлять части общего узора и говорить: вот солнце, вот «я».
Нет солнца, нет «я» в смысле чего-то самостоятельно существую-
щего. Есть лишь сложный узор: «личность, видящая солнце», одна
нераздельная картина.

Все попытки объяснить начало сознательной жизни — создате-
лем ли или механическим процессом — совершенно произвольны
и к тому же только отодвигают вопрос, который, по существу,
неразрешим, ибо он, по существу, бессмысленный — начала нет!

Европейская мысль настолько привыкла к вопросу о начале,
что он кажется ей неизбежным. У буддийских народов мы видим
обратное: им совершенно непонятен наш вопрос о начале, о со-
здании мира, о создании людей.

Дерево выросло из семени, семя из дерева, это дерево опять
из семени и т. д. без конца; начало немыслимо — зачем о нем
говорить?

Итак, по учению буддизма, каждая личность со всем тем, что
она есть и мыслит, со всем ее внутренним и внешним миром есть
не что иное, как временное сочетание безначальных и бесконеч-
ных составных частей, как бы лента, сотканная на известном
протяжении безначальных и бесконечных нитей. Когда наступает
то, что мы называем смертью, ткань с определенным узором как
бы распутывается, но то же самые необрывающиеся нити соеди-
няются вновь, из них составляется новая лента с новым узором.

Бесчисленные нити, из которых соткана данная личность, со-
ставляют как бы пучок ниток, как бы ту «основу» ткани, те
продольные нити, которые в ткани соединяются то в тот, то в
другой узор; ни одна нить не может войти в другую основу, в
чужую личность, которая есть такое же обособленное сочетание
нитей.

Таким образом, единичная какая-нибудь личность, которая
живет вот теперь в таких-то жизненных условиях, называет себя
так-то,— это, в сущности, временная узорчатая лента из основ-
ных нитей-. Эти же самые нити, которые теперь называют себя
Иваном, были когда-то Петром, будут когда-то Алексеем; теперь
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они, быть может, сложились в образ пахаря, но этот узор разва-
лится, те же нити соединятся вновь и будут царем, развалятся
опять и превратятся в монаха-отшельника. Нет начала, нет конца.

Вот смысл буддийского учения о перерождении. Это не есть
переселение души в новое тело, это именно буквально перерож-
дение; те же самые нити, создавшие Петра вместе с его телом,
с его миром, будут Иваном с его телом и его миром. Тут нет во-
обще души, которая бы куда-то уходила, которая бы куда-то вхо-
дила,—есть лишьиучок равносильных, неразрывно связанных друг
с другом нитей, которые соединяются в разнообразные узоры.

Человеческая жизнь от рождения до смерти — это лишь крат
кий, маленький и жалкий эпизод на фоне этих нитей текущих из
вечности и теряющихся в вечности.

Не забывайте, что это — лишь картина. Ведь элементы, о ко-
торых идет речь, на самом деле не пространственны, и жизнь не
есть ткань, а сочетание мыслей и чувств, ощущений и воспомина-
ний. Поток бытия поддерживается сам собой, никто его не толк-
нул, никто его не останавливает, и это его «бывание», это дви-
жение связано с волнением, с суетой, с мучением. Нет бытия без
страдания, нет страдания без бытия; быть и страдать — одно и то
же, и то и другое безначально.

Таким образом, зло на свете — безначально. Ниоткуда оно не
появилось.

Мучение жизни не есть следствие грехопадения, оно никогда
не начиналось, и личность не виновата в том, что она вообще есть
и страдает.

Но, с другой стороны, мы видим, что жизнь людей неодинако-
ва: одни страдают больше, другие меньше. И присущее людям
нравственное чувство никогда не удовлетворится тем, что часто
злодей наслаждается, а добродетельный страдает без вины.

Этот вопрос решается в буддизме учением о возмездии, о нрав-
ственной ответственности. Хотя в самом бытии никто не виновен,
все же данная единичная жизнь связана с предыдущей и винов
на в том, что она страдает именно так, а не иначе. Ведь жизнь
данного человека — это есть жизнь, сотканная из тех же нитей,
которые составляли прошлые жизненные узоры на той же ленте.
Хотя нити и распутались, когда случилась так называемая смерть,
все-таки тот способ, как они были собраны, влияет на способ,
как они будут собраны вновь. Если преобладают в человеке, до-
пустим, злые мысли, если в нем не были подавлены злость, не-
нависть, жадность, то в следующем сочетании должна наступить
как бы реакция; новый человек будет страдать и мучиться, он
будет окружен неблагоприятными условиями, он как бы подверг-
нется наказанию за дурные поступки прошлого человека. Толь-
ко, может быть, он в данную новую жизнь будет подавлять эти
дурные чувства, тогда он подготовит для своей основы лучшее
существование, лучший узор в будущем; но в данный момент
это будет человек добрый, страдающий как бы напрасно. На
самом деле это не напрасно, он сьоей участи заслужил; он от-
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вечает за свое прошлое, за прошлый узор на своей ленте, хотя
бы он его не помнил. Человек отвечает не только за временное
прошлое в пределах одной жизни, а и за многие жизни, он гото-
вит будущее для многих жизней.

Вот эта теория возмездия — которая может быть изложена в
более отвлеченно на философском языке, и более наглядно — вос-
питала в буддистах чрезвычайно развитое чувство нравственной
ответственности. Каждый отвечает сам за себя. Более грубые
люди будут избегать зла, чтобы не быть наказанными, боясь воз-
мездия, другие будут делать добро из-за более возвышенных це-
лей, о которых речь впереди,— но важно, чтобы они боролись про-
тив своих страстей; и побудить их к этому — цель учителя, и ясно,
что не на всех подействуют одни и те же доводы.

Такова картина жизни, как она рисуется буддисту. Кругово-
рот жизни излагается в знаменитой, всем известной двенадцати-
членной формуле бытия, которая рисуется различным образом, и
отвлеченным философским языком, и грубо материально, и даже
прямо в виде картины.

Колесо жизни рисует процесс жизни единичной личности в
трех перерождениях. Основа личности проявилась, допустим,
в качестве такого-то человека, живущего такой-то жизнью. Чело-
век стал взрослым и живет полной жизнью. Он привязан к жиз-
ни, любит ее, он охвачен ее вихрем и не видит ее суеты. Быва-
ние не может успокоиться, а в этом — залог грядущего перерож-
дения. Это — первое звено новой жизни, лежащее еще в прошлом,
это так называемая омраченность (авидья). И в силу омраченно-
сти человек жил в вихре, совершал поступки, намечал форму для
будущей жизни; это «содеянное» им (санскара) — вот второе
звено, тоже лежащее в прошлой жизни. И человек состарился и
умер. В силу омраченности и «содеянного» начинается новая
жизнь на той же основе, и первый момент ее тот, когда все нити
приготовились к созданию нового узора, когда все они как бы
собрались вокруг сознания (виджняна), оно отразит в себе все
остальное. Это — первый момент новой жизни, момент зачатия,
как говорят люди. Но еще нет узора, хотя нити налицо. Человек,
не увидевший еще света, еще ничего не переживает; налицо име-
ются лишь элементы материальной и духовной жизни (намарупа).
Но вот начинают слагаться узоры — выделяется то, что мы назы-
ваем органами чувств или способностями видеть, слышать и т. д.
Вернее, это не способности, а сами ощущения зрительные, слу-
ховые и т. д., сами по себе они бессознательны, они не отражают-
ся еще в сознании. Как опоры для сознания они выделены в осо-
бую группу, это шесть основ для сознания (шад-аятана).

После этого начинается сознательная жизнь, т. е. пережива-
ния начинают сознаваться, хотя еще смутно; это то время, когда
человек еще не родился на свет, и первое время новорожденного;
яо соединение сознания с опорами уже происходит, это так на-
зываемое «соприкосновение» (спарша).



Но вот в ребенке начинают выделяться новые нити, он начи
нает чувствовать, различать приятное и неприятное, это так на-
зываемое «чувство» (ведана). Наступает отрочество — и новые
ощущения, проявления полового влечения (тришна). И еще про-
является тут новый элемент — «стремление» к целям (упадана).

И вот человек возмужал; уже новых элементов не появляет
ся — наступает период полной жизни. Опять человек охвачен ом-
раченностью, опять он не видит суеты, опять он привязан к жизни -
кружится в вихре бывания, совершая деяния и закладывая фор
му новой жизни,— этот период, заканчивающийся смертью, есть
период жизни, «бытия» (бхава). И опять в силу омраченности
человек приступает к новой жизни, опять складывается сознание
и вокруг него новые элементы, человек опять рождается, насту-
пает момент рождения (джати). Опять человек начинает разви-
ваться, и опять он кружится в вихре, опять он старится и умира
ет (джарамарана). Умирает, чтобы родиться вновь, и так без
конца.

Эти двенадцать этапов бытия изображаются картинно на ог
ромном колесе, разделенном на три круга. Все колесо находится
в пасти и когтях чудовища. Это чудовище — омраченность, при-
вязанность к жизни. Центральный круг содержит сцепившихся
курицу, змею и свинью — символы трех основных пороков: сладо-
страстия, гнева и омраченности. Средний круг содержит картины,
изображающие шесть категорий сознательных существ: царство
людей, царство богов, царство демонов, царство животных, царст-
во ада, царство страдающих духов. Наружный круг, более узкий,
содержит 12 картин, изображающих только что описанные
12 этапов на пути перерождения.

Данная жизнь

1) Омраченность — слепая женщина.
2) Совершение поступков — горшечник, придающий глине

форму горшка.

Новая жизнь

3) Момент проявления сознания — обезьяна—сознание,
прыгающая с ветви на ветвь.

4) Элементы духовной и материальной жизни — люди, на
лодке переправляющиеся через море.

5) Появление шести основ для сознания — пустой дом или
маска.

6) Соприкосновение сознания со своими основами — поце-
луй любовников или человек, ухватившийся за плуг.

7) Чувство приятного и неприятного — стрела, ранившая
человека в глаз.

8) Появление влечений — человек, опьяняющийся вином.
9) Стремление к целям — человек, собирающий плоды.

10) Жизнь в полном смысле — замужняя женщина или об-
нявшиеся супруги.
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11) Рождение — новорожденный с матерью.
12) Старость и смерть — труп, несомый человеком на сож-

жение.
Колесо бытия и его безначальное движение — это первая по-

ловина того, что унидел Будда, постигший тайну жизни. Но Буд-
да, кроме того, узрел путь, как уйти из круговорота бытия, как
уничтожить страдание, из которого на первый взгляд, казалось
бы, выхода нет.

Некоторые иногда задают вопрос: если бытие есть страдание,
а если цель заключается в уничтожении бытия, то, казалось бы,
имеется простое средство покончить со страданием — самоубийст-
во. Это, конечно, недоразумение. Ведь самоубийца уничтожает
данную свою земную жизнь, один только эпизод, он всего лишь
рассекает данное сочетание нитей, разрубая узор своей жизни на-
сильственным ударом. Но ведь этим он не в силах остановить
потока, нити сейчас же соберутся вновь, и начнется новая жизнь,
ибо это те же основные нити, которые глубже, чем та мимолет-
ная телесно-духовная жизнь. Устранение страдания возможно
лишь в том случае, если бы нити перестали переплетаться вооб-
ще, а для этого нужно приостановить самый поток бытия.

И вот буддисты говорят, что Будда узрел конец круговорота,
вечный покой, нирвану, и путь к нему.

Движение колеса не имеет начала, но оно движется к концу.
Как же это возможно?

Возможно это так: среди тех нитей, которые безостановочно
переплетаются, имеются и противоположные страстям и волнению
элементы спокойствия. Обычно эти нити в самый жизненный узор
не вплетаются, но в самой основе они имеются. Они лишь как бы
скрыты под покрывалом, они — путь, ведущий к покою; бывают
моменты, когда люди постигают ничтожность суеты и видят эти
элементы, и если мы будем выдвигать эти нити, то тем самым
мы сможем задержать волнение, отрезать его корни, и постепенно
поток сплетений должен ослабеть и наконец приостановиться.

Нельзя забывать, что это длительный процесс, он может про-
длиться бесчисленные перерождения, но он может быть достиг-
нут — и это, собственно, высшая цель бытия — прийти к концу.

Спрашивается — возможен ли конец там, где нет начала?
И буддизм говорит: да! То, что есть, должно иметь причину, но
оно может и не иметь следствия. Растение предполагает семя —
а где семя, там было растение. Но где семя, там в будущем
может и не быть дерева, семя может погибнуть, а дерево может
не дать плодов. Даже больше: только безначальное может иметь
действительно конец; то, что имеет начало, разумеется, тоже мо-
жет иметь конец, но где порука, что не будет начала вновь?
Только безначальное, кончившись, кончается навсегда, беспово-
ротно.

С того момента, когда в сознании пробудится мысль о конеч-
ной цели, начинается ее развитие, одно за другим подавляются
волнения, страсть, ненависть и мрак; личность становится все
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светлее. Тут буддийская философия выработала целую науку о
психологии созерцателей, высших существ, которые постепенно
покоряют в себе земные элементы, пока наконец не наступит по-
кой, вечная ненарушимая тишина. Но это, разумеется, не будет
просто не-бытие. Нити не исчезли, они лишь перестали перепле-
таться, кончилось лишь безначальное их волнение, движение. Буд-
дисты сравнивают бытие с лампадой и с океаном. Горящая лам-
пада с мигающим волнующимся пламенем, то есть бытие, погас-
нет наконец, прекратится процесс горения, лампада же останется.
Океан бушует, охваченный бурей, но буря наконец стихает,
и волны замирают, океан в покое, однако это не значит, что океа-
на нет.

Это состояние покоя — нирвана — не может быть описано
словами, но оно не есть отсутствие чего бы то ни было, оно не
есть полное ничто: буддизм никогда не проповедовал такого нич-
то. Это отсутствие суетного бытия есть действительно нечто не-
постижимое, какое-то сверхбытие.

Достижению этого состояния способствует всякое подавление
страсти — искоренение эгоизма, привязанности к «я» и к тому, что
я называю «мое», за что «я» хватается, не желая с ним расставать-
ся. Всякое достижение высшей степени есть преодоление низшей,
поэтому и невозможен «рай на земле»; земной тип жизни, как
асе,—лишь фазис; существо, очистившись, перестает быть челове-
ком; а уровень человеческого остается всегда одним и тем же.
Возможно преодоление этого типа, но не улучшение его.

Вот почему буддизм так настойчиво учит, что нет такого «я»,
<i котором нужно заботиться, нет ничего устойчивого в земной
жизни, на чем можно было бы успокоиться.

Но очевидно, что не всякий поймет конечный идеал — и по-
этому некоторым нужно говорить: не будь эгоистом, чтобы ты не
пострадал в будущем существовании; а другим говорят: искоре-
няй страсти свои, чтобы ускорить достижение цели.

Вы видите, что конечная цель буддизма, как всякой филосо-
фии, всякой религии, не есть достижение земного животного
счастья: счастье столь же мимолетно, как несчастье, как сама еди-
ничная жизнь, длящаяся несколько десятков лет, которая не бо-
лее чем ничтожная крупица на безначальном потоке сплетающих-
ся нитей.

Но в буддийском учении предусмотрено, что в единичной жиз-
ни конечной цели достигнуть нельзя, и поэтому мы видим ту
снисходительность по отношению к земным слабостям, которая,
« сущности, лишь опять признание факта, что способности и сте-
пень развития людей различны, что нельзя предполагать, что со-
деянное в течение краткой жизни повлечет за собой вечный ре-
зультат.

В этом смысле ученые-буддисты, знакомящиеся с другими ре-
лигиями и другими учениями, считают их лишь временными
средствами — но как таковыми пригодными для воспитания лю-
дей,— а поэтому нас и не может поразить замечательная веро-
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терпимость и отсутствие всякой фанатичности со стороны буд-
дистов к другим учениям там, где они с ними встречаются.

Итак, конечная цель буддизма вполне ясна, ясен и путь, не-
скольку он состоит в подавлении страстей и волнений. Спраши-
вается, однако, как же практически осуществить этот путь? Пер-
воначальный и основной ответ, конечно, тоже ясен — нужно
бороться с суетой в себе путем соблюдения монашеских обетов
нравственности, нужно разумом погрузиться в учение буддизма
о смысле жизни и нужно очищаться и развиваться путем погру-
жения в созерцание того, что невыразимо словами и что не мо-
жет быть схвачено мыслью.

Разумеется, что для большинства людей выполнение всех этих
путей невозможно, и вот для них указываются разные пути. От-
части согласно тому принципу буддизма, что следует сообразо-
ваться со способностями воспитанника, отчасти и вследствие на
клонностей самих учителей, проповедовавших буддизм, иные
стали придавать особенное или исключительное значение одному,
другие — другому пути, наконец, даже был выставлен новый,
четвертый путь, путь веры в помощь будды.

В связи с этими практическими вопросами начинаются разно-
гласия, начинается раскол. Образуются секты. Они все объедини
ются, однако, основным взглядом на жизнь, на безначальный кру
говорот бытия и на нирвану.

Начало сект восходит к очень древнему периоду. Уже после
смерти Шакьямуни в Индии буддизм считал 18 сект, скорее фи-
лософских школ, затем произошли раздробления еще более су-
щественные. Новые секты возникали и в Тибете, и в Китае, и в
Японии.

Все важнейшие течения сохранились в Японии, и на четырех
основных мы остановимся, чтобы посмотреть, какая удивительная
пестрота создалась на почве одних и тех же основных идей.

Путь деяний, путь философского мышления, путь созерцания,
путь веры — вот четыре пути, на которых живое существо дви-
жется по направлению к конечной цели.

Путь деяний есть, в сущности, путь выполнения нравствен-
ных обетов, соблюдения заповедей — монашеских и мирских.

В настоящее время уже не существует в Японии буддийской
секты, которая бы выставляла этот путь как исключительное
средство к спасению. Но в древности, лет 1000 тому назад, име-
лись целые секты пути деяний. Теперь общий взгляд таков, что
основные требования в смысле исполнения заповедей сами собой
разумеются. Для злодея и развратника, как бы утонченно они ни
мыслили, путь к просветлению в этой жизни закрыт; их размыш-
ления в религиозном смысле не имеют ценности. Не потому, ко-
нечно, что они вредят кому-либо другому, а потому, что они рабы
своего волнения. Известное воздержание поэтому является общим
требованием, о котором особенно и говорить не приходится.

«Творите благое» — это есть наставление, которое просвечи-
вает во всех проповедях Будды, но если мы сделаем вывод, что
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буддизм, в сущности, только учение нравственности, то сделаем
крупную ошибку.

Нравственные требования играют большую роль в буддизме,
яо лишь как первая, элементарная ступень на пути к цели.
Будда не был социальным реформатором, он не был учителем
нравственности, он не хотел исправлять людей для того, чтобы
они были лучшими людьми, он не стремился создать рай на зем-
ле. Он был, конечно, на самом деле реформатором, он учил нрав-
ственности, но эта его деятельность лишь ничтожная часть его
замыслов.

Личность учителя-Будды рисуется буддисту именно как про-
поведника нравственности, именно так, как вы слышали о ней
в первой лекции. Будда действительно не говорил в своих про-
иоведях о философских вопросах, ведь его проповеди обращаются
к людям, не знакомым с умствованиями индийских мыслителей.
Он не мог говорить иначе, но в его системе, в системе буддизма,
нравственность практической жизни лишь средство, притом самое
элементарное, на пути к развитию.

В Европе утвердилось такое мнение о буддизме, что он именно
система нравственности; и это мнение больше всего препятствует
правильному пониманию буддизма. Ведь подчеркивая нравствен-
ность, мы останавливаемся на первой ступени и закрываем глаза,
не видя, что за ней еще целая лестница.

Таким образом, путь деяний — путь нравственности —
никогда и ни в одной секте не имел самодовлеющего значения,
но служил всегда и везде лишь первой ступенью, без которой,
однако, невозможно вступить на следующие.

В связи с этим вопросом я укажу вкратце, что практика
подвижничества и самоистязания и т. д. в буддизме встречается,
но она не поощряется, а, наоборот, на нее смотрят как-то пре-
небрежительно, как на нечто слишком телесное и в религиозном
смысле бесполезное. Однако вы можете найти и в Японии мона-
хов, стоящих по несколько часов и даже дней в струе водопада
«ли в быстротекущей реке в холодное время года. Самоистяза-
ние считается все-таки ненужным, и в этом отношении осталась
живой традиция, установленная, как вы знаете, основателем буд-
дизма Шакьямуни. Замечу вскользь, что вообще низший аскетизм
Индии — так называемые факиры, иогины и т. п. явления —
ничего общего не имеют не только с буддизмом, но вообще с ин-
дийской религией. Религиозные достижения для индийца слиш-
ком святы — они никогда не становятся зрелищем для толпы.
Для созерцателя эти проявления — жалкое баловство, не более.

Путь философии в собственном смысле слова не входит в за-
дачу нашего сегодняшнего обзора; но нельзя обойти полным мол-
чанием наличность огромнейшей литературы, над изучением ко-
торой и раньше и теперь трудятся многочисленные ученые мона-
хи в Японии, Китае, Тибете и других буддийских странах. Эта
тысячетомная литература на различных языках почти совершен-
но еще неизвестна в Европе.
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В основе ее лежат без изменения все те же четыре «исти-
ны» — о страдании-бытии и его причинах, о конце бытия и о
пути к концу — те учения о круговороте бытия, о котором мы
говорили. Это основные учения, в которых вмещается вся жизнь.
вся природа со всеми ее проявлениями.

Нам нужно остановиться сегодня на вопросе о путях к конеч
ной цели, поскольку они имеются в настоящее время в современ
ных японских сектах,— а это остальные три пути.

Путь мышления, путь созерцания, путь веры — по этим трем
категориям можно разложить все японские секты: это как бы
три больших основных вероисповедания вроде того, как у нас
христианство распадается на православие, католичество, люте
ранство. Наиболее характерными предствителями этих трех
лутей являются секта Сингон, секта Дзэн и секта Дзёдо.

1
Путь мышления

Сингон 5 — наиболее универсальная из японских сект; здесь
вы найдете и изучение отвлеченной философии, и религиозное
созерцание, и пышный культ, богатые храмы и сложное рели-
гиозное искусство, иконопись.

Нас сегодня займет именно более всего это последнее обстоя-
тельство.

Расположение рук, предметы для изображения, группировка
изображений — все это имеет точное значение, это, в сущности,
изображение в картинах того же, о чем говорит буддийская отв-
леченная философия — это то же учение о спасении от оков
бытия.

Повторяю, нас сегодня займет прежде всего картинное изобра-
жение буддийских сект Сингон, т. е. то же мышление, но мыш-
ление в образах картинных. В секте Сингон сохранилось учение
о всех тех буддах и бодхисаттвах, изображения которых вы уви-
дите на выставке.

Для того чтобы понять образы буддийского искусства, иконо-
писи и религиозной скульптуры, неизбежно знать хоть что-ни-
будь о том, что в этих образах заключается для буддиста.

Что это за будды, за бодхисаттвы? Разве буддизм не есть
культ одного будды Шакьямуни, как христианство есть культ
Христа? Эти вопросы, конечно, должны быть поставлены всяким,
кто впервые знакомится с буддизмом, и на них ответить вкратце
необходимо, хоть это очень трудно.

Попытаюсь объяснить вам сущность будд и бодхисаттв при
помощи картины вроде той, про которую мы уже говорили, раз-
бирая учение о перерождении. Разумеется, картина такого рода
не может вполне исчерпать вопроса. Но для того, чтобы такое
живое изложение стало ясным, потребовался бы целый ряд пред-
варительных бесед.
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Пы помните, что каждая личность есть поток всевозможны*
составных час/гей, разных ощущений, чувств и мыслей, желаний,
воспоминаний и т. д., которые между собой переплетаются и свя
зываютси, в результате чего получается человек, который гово-
рит: вот это «я», это «мое», это «не мое». Вы помните, как пото-
ки, по учению буддизма, не имеют начала и как периодически
на одном и том же потоке, на одной и той же ленте вырисовы-
вается то одна, то другая личность •— узоры, которые друг друга
не помнят, но которые как проявление одного и того ;ке потока
нитей ответственны друг перед другом.

Все эти потоки в огромном океане всего бытия — не более как
бы мелкие капли; и представьте себе огромный водоворот мутной
воды, состоящий из бесчисленных капель, где каждая капля естг.
поток-личность.

Все капли вместе составляют общую водную массу бытия,
которая находится в круговращении; но каждая капля в то же
время обособлена от других, каждая в своих собственных преде-
лах стремится к очищению, стремится стать прозрачной и тем
самым выделиться из общей массы водоворота, чтобы подплыть
к берегу, уйти от движения. Конечная цель будет достигнута,
когда во всех каплях муть прояснится, растворится и когда при
остановится все движение круговорота — и будет одно бесконеч
ное прозрачное озеро, вечно спокойное.

Отдельные капли очищаются самостоятельно, и бесчисленным
из них уже удалось достичь прозрачности, пристать к берегу,
найти покой. Выйдя из пучины, они уже пребывают навсегда в
просветленном состоянии — они избавились от мути-помрачения
и свободны от волнения бытия; это — личности спасенные. До это
го момента эти личности, в которых совершилось просветление,
но которые еще не пристали к берегу, называются «бодхи-саттва
ми», буквально — «существами, в коих есть просветление», «бод-
хи». В таком смысле бодхисаттвами являются все те, кто понял
сущность бытия, т. е. в ком произошел перелом и кто вступил
на путь, ведущий к спасению, уже вышел из самой пучины и
направился к берегу, это те личности, которые в ближайшее
перерождение смогут достичь окончательной цели.

Из этих бодхисаттв особенным поклонением у буддистов поль-
зуются те личности, которые, находясь уже накануне самого мо
мента, когда они могли бы вступить в покой, пристать к берегу,
но добровольно отказываются от этого и возвращаются в пучину
для того, чтобы помочь другим, еще помраченным. Сами бод.хи
саттвы уже чисты — круговорот уже помутить их не может,
и своей чистотой, находясь между другими каплями, они помо-
гают им, поддерживая их. Если бы они пристали к берегу, они
были бы спасены, но уже не могли бы принести пользы другим

Но бодхисаттвы учить и просветлять других не могут - - это
могут только будды в собственном смысле. Среди бодхисаттв, сре-
ди капель чистых, готовых пристать к берегу, имеются сравни
тельно немногие особенно светлые и лазурные. Они пристают к
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берегу и находятся в вечном ненарушимом покое. Непричастные
уже движению, эти капли, однако, могут как бы отражаться
в тех, которые еще находятся в круговороте, а также в тех кап
лях, которые уже вышли из него, но еще не пристали к берегу,
т. е. в бод.хисаттвах. Таким образом, каждый будда имеет как бы
три формы, или, как говорят буддисты, три «тела». Одно чистое
и спокойное, это он как таковой, личность, достигшая цели, при-
ставшая к берегу, другое — это тот вид, который он имеет как
отражение в бодхисаттвах, в чистых каплях, еще не приставших
к берегу, а третье — тот вид, как он отражается в каплях мут-
ных, еще находящихся в круговороте. Вот это последнее отраже-
ние — это то, что люди называют буддой-учителем.

Каждый будда вместе с теми каплями, в которых он отра
жается, образует как бы одно большое царство — это так назы
ваемая «чистая земля» каждого будды. В народном сознании эти
чистые земли, из которых главным образом известна страна
Амитабхи, принимают вид как бы рая, но не забудьте, что это
лишь переходное состояние на пути к нирване.

Будд было бесчисленное множество, но из них только некото-
рые как бы сохранились в памяти живых существ нынешнего
времени; последним из них был тот, которого в его отражениях
в людях мы называем учителем Шакьямуни, который для живых
существ нашего времени был наставником и путеводителем. Вот,
с точки зрения догматов, значение той личности, которую буд
диет чтит в человеческом виде Гаутамы из рода Шакья.

Только что сказанное, конечно, лишь приблизительно пе-
редает один из труднейших вопросов буддийской догматики,
но в то же время один из важнейших. И говорить о современ-
ном буддизме нельзя, не коснувшись хоть вкратце этого воп-
роса.

Только в связи с этим можно понять особенное значение буд-
ды Амитабхи и будды Вайрочаны, именно двух важнейших будд
восточного буддизма. Об Амитабхе еще речь впереди, но для
ясности на его догматическое значение указываю здесь же.
Сначала я вкратце повторю категории личностей, достигших
цели.

Некоторые из личностей, закончившие процесс очищения и
способные нрнстать к берегу, это и делают. Они тем самым пере-
стают иметь значение для дальнейшего очищения всех других,
находящихся в водовороте. Другие могли бы погрузиться в по-
кой, но этого не делают ради других — это бодхисаттвы.
Третьи — особенно выдающиеся — погружаются в покой, но вре-
менно отражаются в других каплях, являясь для них руководи
гелями,— это будды в тесном смысле слова.

Амитабха занимает особенное положение. Дойдя до степени,
когда он мог войти в покой, будучи бодхисаттвой по имени Дхар-
макара, он поклялся, что не вступит в покой, пока не будет уве-
рен в том, что и после погружения в нирвану будет в состоянии
содействовать спасению других. «Не хочу я вечного покоя, если
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живые существа, думающие обо мне, по будут в состоянии вере-
рождаться в моей светлой земле»; это так называемая «извечная
клятва» Амитабхи. Дхармакара фактически погрузился в нирва-
ну, и верующие в него буддисты заключают из этого, что его
обет вошел в силу. Ведь если бы бодхисаттва Дхармзкара не
убедился в этом, то он и теперь, по настоящее время, должен
был бы быть бодхисаттвой, Но он вошел в нирвану, следователь
но, верующий в него непременно переходит после смерти в его
блаженную страну.

Поклонники его говорят, что все другие будды, войдя в пир
вану, хотя и были временно Учителями, все же ограничивались
указанием пути, а потом они как бы скрывались, предоставляя
людей самим себе.

Один лишь Амитабха позаботился о живых существах на-
всегда: кто верит в него, переходит в его рай Сукхавати непо
средственно после земной смерти и отсюда потом перейдет в пир
вану. Это новый кратчайший путь к спасению. Кто не верит в
него, тот должен идти своей силой по долгому трудному пути,
развиваясь медленно, через бесчисленные перерождения. Таково
значение Амитабхи.

Остается еще пояснить значение так называемого высшего
центрального будды — Вайрочаны, который занимает главное
место именно в секте Сингон. Попытаюсь пояснить его на той же
картине.

Вы помните, что конечная цель безначального бытия состоит
в достижении вечного покоя. Все капли проясняются, а кругово
рот утихнет. Теперь этого нет, но, в сущности, ведь каждая кап-
ля, а тем самым и вся водная масса содержит уже этот покой,
он в ней есть, невидимый и тайный — отчасти он уже достигнут
& буддах и спасенных. Вот этот всеобщий покой, вернее, само
бытие в покое, возможность его в будущем, т. е. состояние покоя,
через безначальное волнение стремящегося к осуществлению
себя и таинственным образом уже пред существующего,— вот это
и есть изначальный, извечный будда Вайрочана. Он, следователь-
но, является не только во всех единичных буддах, уже достиг-
ших цели, но и во всех вообще каплях. Вся вообще водная масса
содержит уже в себе свою будущую чистоту и в этом смысле
уже представляет собой будущее спасение. Таким образом, сквозь
безначальный мрак просвечивает столь же безначальный свет
«Великого Солнца» (яп. Дайнити) будды Вайрочаны. Мрак будет
им поглощен. Тогда растворится муть во всех каплях, тогда пре-
кратится движение и настанет вечный, ненарушимый покой,

Вот чему способствуют, к чему стремятся все единичные буд-
ды, все бодхисаттвы и все высшие личности, начиная с людей-
созерцателей. Вот о чем буддисту напоминают священные изобра-
жения. Вы видите, что тут, в сущности, нет божества ни в смыс-
ле создателей мира, ни в смысле покровителей. Напротив, если
хотите, они истребители бытия, которое не имеет начала. Поэто-
му в буддизме не могла возникнуть мучительная проблема о со-
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вместимости доброго Создатели с очевидным злом на спето. Бег
высшие существа буддизма — это лишь существа, раньше других
уничтожившие в себе мрак и являющиеся, таким образом4 от-
части порукой того, что мрак будет поглощен во всех. Эти пые
шие существа воплощают и себе состояние покоя, силу просвет
ления, силу стремления к покою, которая выражается в беагра
ничном сострадании ко всему сущему. Разумеется, цель эта m
есть блаженство земное, о котором мечтают омраченные, не рай
на земле, а освобождение от бытия, освобождение не только от
несчастия жизни, а также и от счастья и радости, столь же сует
пых и темных.

Но это то, чего люди, объятые мраком, не способны понять
и они, видя изображения будд и бодхисаттв, легко бывают склон
ны низвести их на степень помощников в делах земных. Народ
ная фантазия, не способная подняться до ьысот мысли о вечном
покое, связывает с буддами и бодхисаттвами идеалы земные. Опз
приписывает им лучшие достижения людей: самоотверженность
сострадание, любовь ко всему сущему, мудрость, видящую брен-
ность всего земного. Эти качества как бы являются олицетворен
ными для народного сознания в образах этих высших существ
С ними же в народной фантазии сливаются и представления, свя
аанные раньше с другими божественными силами природы и <;
богами-покровителями людей. Особенно часто в художественные
изображения вплетаются черты других религиозных систем,
чужие образы, но их значение в буддизме меняется — все подво-
дится под неизменное учение о волнении жизни и о вечном
покое. Буддизм, верный своему принципу, не возражал иротш;
их культа, если только этим не нарушался путь к конечной цели
Пусть человек, пока ему это нужно, молится Амитабхе, или Ава-
локитешваре*', или другим бодхисаттвам, хотя бы как покрови-
телям. Этим объясняется обилие всевозможных божеств в народ-
ных формах буддизма; буддизм принял всех уже имевшихся
народных богов — добрых и злых. Рассматривая их лишь как
проявление высших существ в форме, доступной людям, тем
самым он устранил из мира злое Начало, Духа зла; так называе-
мые свирепые формы бодхисаттв — это лишь грозные проявления
тех же добрых или сверхдобрых начал, борющихся со злом; Злого
Духа в нашем смысле в буддизме нет. Зло — это только нечте
«ременное, а изображения будд и бодхисаттв говорят о спасении,
о добре, которое вечно. Такие мысли проявляются всюду в изо-
бражениях великих восточных художников, в выражении липа у
будд и бодхисаттв в живописи и в скульптуре. К сожалению, то,
что пока может быть выставлено у нас в Европе, лишь жалкий
намек на то высокое искусство, которое имеется в лучших хра-
мах Японии и Китая.

При всем этом нельзя, однако, забывать, что то, о чем гово
рнт изображения, лишь косвенные намеки на нечто, в сущности,
неизобразимое, невыразимое в словах, намеки на то, что есть
победа над земным.
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И с религиозной точки зрения увлечение картинными обра
ламп опасно: ведь человек, отдаваясь своей фантазии, мыслящей
словами и картинами, легко может забыть о самом существен-
ном, об очищении той капли поды, которой он является.

Недаром в буддизме первоначально ее изображали Будду и
человеческом образе. Мы видим лишь колесо, символ того, как
учение Будды рассеивает мрак, подобно тому как колесо, катя-
щееся по дороге, разбивает камни.

Одновременно с эпохой, когда в японском буддизме процвета-
ли секты, занимавшиеся философскими спорами или умствова-
нием о священных картинах, возникла частичная реакция про-
тив этого направления среди некоторых религиозных деятелей,
выдвигавших на первый план созерцание, второй путь к спа-
сению,

II
Путь созерцания

Существующая и поныне в Японии секта созерцания со свои-
ми многочисленными подразделениями восходит к китайской сек-
те, основанной в VI в. знаменитым индийцем из южной Индии Бод-
чидхармой, который в 526 г. прибыл в китайский монастырь ста-
риком " . Китайский император, пригласивший знаменитого мона-
ха па аудиенцию, между прочим спросил его: «Я построил много
храмов и совершал добрые дела, что я извлеку из этого?» —
«Ничего!» — ответил Бодхидхарма. Не важны ни философия, ни
литература, ни живопись, ни добрые дела — все это ничтожно.
Во всем этом не найти того высшего, о котором они тщетно пы-
таются говорить. Есть один только путь. Высшее нужно искать
и самом себе. Нужно сосредоточиться на «Невообразимом»,
на «Невыразимом», которое внутри человека, нужно забыть о
всех чувствах, о всех мыслях и испытать, пережить это «Невы-
разимое».

Говоря о нем, основатель одного из течений Дзэн в Японии,
знаменитый Догэн81 сказал следующее: «Я говорю об этом и ду-
маю, что высказал, по гляжу, оно осталось в устах. Указываю на
кого и- думаю, что выпустил из руки, но гляжу, рука полна им.
как раньше».

Его не схватить мыслью, не высказать словами, нужно осо-
бенным образом почувствовать его, погружаясь в особенное со-
знание, называемое «дзэн» (сокращенное и испорченное из сан-
скритского «дхьяна»). В этом состоянии человек непосредственно
переживает покой, соприкасается с буддой или, вернее, испыты-
кает свою тождественность с ним без всяких умствований, беи
исяких слов, без всяких картин. Человек перестает чувствовать
себя как какое-то «я», сливаясь в одно со всем окружающим его
своим же миром. Религиозное созерцание практиковалось и в
секте Сингон, но там оно гораздо сложнее, основанное на фило-
софских теориях, связанное с определенными таинственными об-
рядами.
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Здесь, в секте Дзэн, напротив, все просто: это непосредствоп
ш>«, более стихийное, так сказать, религиозное переживание.

Первые последователи Бодхидхармы были фанатиками; они
разбивали иконы, сжигали священные книги, считая их не толь
ко лишними, но и вредными.

Нет большего контраста, чем тот, который мы видим между
сектами Сингоп и Дзэн. У одних пышность и богатство во всех
отношениях, у других простота, доведенная до крайности. Конеч
но, иконоборческое течение не могло удержаться долго, в кругах
самих же созерцателей стали появляться и литература, и свя-
щенные картины. Но простота все же осталась характерным при
шаком этой секты до настоящего времени. В храмах ее вы найде-
те лишь скромную утварь и немногочисленные изображения
главным образом Шакьямуни и его учеников.

Центральные монастыри секты Дзэн, как, впрочем, и многих
других сект, расположены в отдаленных местностях, в живопис-
ных горах, среди дремучих лесов. Особенностью монастыря созер-
цателей является палата созерцания. Это обыкновенно большое
длинное здание, в нем царит полумрак; вдоль стен разложены
круглые, невысокие, твердые подушки для сидения, иногда вы
«•окне кресла с такими же подушками. Во время созерцания
сидят лицом к стене с скрещенными ногами в позах, которые вы
видите па всех буддийских изображениях, только несколько упро
щенных: обыкновенно правая нога остается под левой, а не кла
дется на нее. Иногда старший учитель руководит собранием, про
читывает и объясняет отрывок мистического сочинения, подготов
ляя настроение. Затем наступает тишина. Сидящие погружаются
в созерцание того, чего нельзя схватить мыслями, ни описать
словами. Сидят час, два, три часа, иногда больше. Раздается зво
иок — постепенно созерцатели пробуждаются, встают, принимают
молча скромную пищу, исполняют текущие работы в монастыре
и опять собираются для созерцания.

То, что переживается во время созерцания, неописуемо, это
отнюдь не какая-либо галлюцинация, явления каких-то будд, это
не гипнотический сон или тому подобное. Создается лишь необы
чайное чувство легкости и душевного спокойствия. Будет ли до
стигнуто в конце созерцания религиозное переживание невообра
зимого, это зависит от личности созерцателя. Очень многие цели
не достигают.

Но во всяком случае успокоение, достигаемое каждым,
столь благоприятно влияет на психику человека, что мно
гие ездят в монастыри созерцателей и проходят такой курс со
зерцания просто ради душевного отдыха, для того, чтобы нако
пить новые силы для жизненной борьбы. Так уже в былое время
в монастырях укрепляли свой дух японские воины.

В японской истории секта Дзэн сыграла большую роль. Секта
Сингон дала Японии религиозное искусство. Здесь же в монасты
рях Дзэн зарождалось и развивалось многое, что стало неотъем
лемой частью японского быта,— своеобразная поэзия, исполнен

38



ная любви к окружающей природе, с которой сливается созерца
тель, чайные церемонии и многое другое.

Трудно себе представить большую противоположность, чем
секта Сингон и секта Дзэн. Тем не менее, несмотря на контраст,
обе секты объединены тем, что, по учению их, каждый человек
стремится к последней цели силой, в нем заложенной, исключи-
тельно своей собственной силой. В этом смысле противополож-
ностью обеих сект является третье вероисповедание, имеющее не
меньшее число последователей, это — учение поклонников Ами-
табхи — того будды, который, как мы видели, открыл навсегда
для живых существ доступ к своей «райской земле».

III

Путь веры
В основе пути веры лежит следующее рассуждение: если уже

к то время, когда жил и учил Шакьямуни, только очень немно-
гим удавалось доходить до цели, то мыслимо ли, чтобы теперь,
когда настали времена, столь отдаленные от личного влияния
Учителя, люди могли своей силой достигать совершенства? При-
ближаться к цели дано немногим, а остальные, казалось бы, на-
веки обречены кружиться в вихре бытия, перерождаясь и пере-
рождаясь без конца. Но выход есть. Ведь есть будда Амитабха.
который дал обет не вступать в окончательный покой, если не
будет дана возможность всем достигнуть его чистого царства.
Клятва вошла в силу: будда Амитабха вступил в нирвану. По-
этому люди смело могут отказаться от всяких попыток личной
своей силой достигнуть цели, попыток, уже заранее обреченных
на неудачи. Твердо уверовав в помощь Амитабхи, они должны
просить его помощи для перерождения после земной смерти в
качестве существ, обитающих в его раю «сукхавати». Простому
человеку достаточно стремиться к этому, не думая о конечной
нирване, просто твердо веря в силу Амитабхи.

Амитабха, или, как его называют японцы, Амида, и его бла-
женное царство находятся на далеком Западе, и, когда заходит
солнце, а небо загорается золотистым заревом, смиренно верую
щий буддист мнит видеть врата в райскую землю.

Рай Амиды, которым столь увлекаются бесчисленные буд-
дисты Японии, Китая, Тибета и Монголии, разумеется, тоже лишь
временная промежуточная ступень на том далеком пути к конеч-
ному покою, о котором не спорят друг с другом буддийские веро-
исповедания. Опять с точки зрения высшей догматики буддизма
это лишь один из подходов к определенному разряду живых су-
ществ, для которых иные рассуждения были бы недоступны.
Все же путь веры в Амитабху — идея, не вполне мирящаяся с
основным учением буддизма о личной силе, личном стремлении
к цели, и нападок на амидаизм было много со стороны других
буддийских течений. Но и сами амидаисты не отрицают, что
имеются и другие пути 9).
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Заключение

Итак, вы познакомились с тремя основными течениями япон
ского буддизма, вместе с тем и буддизма вообще. Вы видите, что
разногласия возникают относительно путей к цели. Мироионима
ние одно и то же везде. Я нарочно не останавливаюсь более
подробно ни на одном из трех течений, так как все они более
или менее равносильны. Важно именно понять всю пестроту буд
дийского мира и затем усмотреть единство во всей этой пестроте.

В Японии за последнее время ясно замечается стремление к
подчеркиванию именно тех элементов, которыми буддийские те-
чения объединяются. Крепнет сознание общности, несмотря на то
что исторически сложившиеся секты сохраняются.

В то же время наблюдается вновь жизненная сила буддизма
в том, что он начинает все более приобщаться к требованиям со
временной жизни, отыскивая подход к изменившимся условиям.

Замечается постепенное повышение степени современного об-
разования среди духовных лиц, даже более, очень многие из
руководящих японских педагогов — буддийские священники,
окончившие университетские курсы в Европе. Усиливается изу-
чение европейской философии, а также индийской, уже по перво-
источникам, по европейским методам.

Постепенно начинается соприкосновение японского буддизма
с новыми течениями научной мысли, пришедшими из Европы,
и подтверждается то, что в буддизме усмотрели уже раньше
в Европе, то есть что буддизм такая религиозная система, кото-
рая вполне примирима с наукой. Некоторые видели причину это-
го явления в том, что буддизм скорее философия, чем религия,
или в том, что он прежде всего учение нравственности. Это мне-
ние глубоко ошибочно. В основе своей буддизм прежде всего
именно религия. Он не только рассуждает о спасении, а стре-
мится к конкретному осуществлению его, развивая в созерцании
религиозный опыт человека. Он создает общину — церковь, со-
здает культ и проникается идеей миссионерства.

Действительно, он не знает Творца наподобие человека, он не
ннает сотворения мира в пределах истории, он не знает истори-
ческого Спасителя, он отрицает познаваемость того Высшего, ко-
торое у индийцев называется мировым духом. Тот, кто признаком
религии считает эти факторы, тот, конечно, не признает буддизм
за религию. Но тогда буддизм будет и не философией, а чем-то
третьим.

Буддизм, как мы видим, исходит из таких учений о жизни,
которые не противоречат науке о природе, но которые и не могут
быть опровергнуты данными науки.

В буддизме нет догматов, связанных с историческими собы-
тиями, нет догматов, которые бы принуждали нас допускать на-
рушения законов природы. Высшие личности уже не входят в
земной мир. Чудесный элемент, который мы встречаем в леген-
дах, не играет роли в высшей догматике, буддизм не требует
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веры в священные тексты; все основоположения буддизма под-
вергались строгой проверке самими же буддийскими философами
на основании совершенно объективной критической теории по-
;!нашш.

Учения о жизни, о перерождении, о цели бытия основаны не
на наблюдениях материальной природы, а на психологических
соображениях. Они — своеобразная попытка решить загадку
•жизни, ту загадку, которую естественные науки решить не в со-
стоянии.

Вопросы нравственности, вопросы о цели жизни, вопросы спа-
сения — все они не входят в область науки, и там, где наша со-
временная наука пытается ответить на них, там она заведомо
покидает почву науки и становится философией и религией, где
решают уже не объективные наблюдения, а иные соображения.

Таким образом, между буддизмом и между наукой мы в Япо-
нии не видим конфликтов, и они и по существу дела невозможны.

Для практической жизни восточного человека буддизм дает
исчерпывающие ответы; он учит людей жить по законам нравст-
венности, убеждая их в том при помощи учения о наследствен-
ности возмездия. Менее развитых он убеждает в более грубой
форме — страхом перед наказанием, более вдумчивых — указа-
нием на бренность всего сущего и на конечную цель — спасение
в вечном покое нирваны.

Кроме того, в человеке развивается чувство ответственности,
он сознает, что он сам виноват, если должен страдать, ибо он
анает, что от него самого зависит приостановить постепенно про-
цесс бытия. В том же смысле, в каком он является наследником
своего же прошлого, он сам создает и свое будущее.

С другой стороны, буддизм учит людей умирать — умирать
без страха, ибо, по его учению о перерождении, так называемая
загробная жизнь, пугающая людей, не есть что-либо таинствен-
ное, неизвестное; он свыкается с мыслью, что она лишь повторе-
ние такой же жизни, с такими же страданиями и радостями.
Буддист мирится с тем, что он будет жить опять, опять будет
страдать, ибо он знает, что это будут страдания такого же рода,
как те, которые он переживает теперь.

Понятно, что усвоившие такое учение живут спокойно и уми-
рают бесстрашно. Понять это учение — ключ к восточной душе.

Сближение Европы с Востоком усиливается, все более и более
рушатся преграды, разделявшие народности. Но не понять нам
народов Востока, если мы не будем знать их души, не будем по-
нимать того, чем живут и чем вдохновляются их лучшие мысли-
тели, художники и поэты, если мы не будем знать, чем живет
широкая масса народа.

Многие говорили, что Запад и Восток никогда не поймут друг
друга. Но ведь грани уже исчезают: где Запад, где Восток?
Еще мы действительно очень и очень многого в восточной жизни
не понимаем. Однако дает ли это нам право успокоиться, сказав,
что нам Востока не понять никогда? Нужно попытаться понять
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его, понять более, чем мы понимаем его теперь. Здесь ближай-
шим ключом может послужить нам религия и философия,
и прежде всего буддизм, объединяющий все народы Восточной
Азии. Когда говорят о непонятности Востока, то обыкновенно
имеют в виду Дальний Восток, Китай и Японию. Индию мы го
раздо более считаем близкой нам. Ведь с древней Индией евро-
пейские народы связаны отдаленными расовыми связями; нас
сближает и родство языков. Индийская поэзия и индийская
философия давно уже соприкоснулась с Европой. Хотя и здесь
еще очень многое нам неизвестно, мы все же Индию до некото-
рой степени считаем своей.

И вот эту же Индию чем-то своим считают буддисты Китая,
Японии и Средней Азии, Тибета и Монголии; высшие идеи ре-
лигиозного и философского понимания жизни и смерти они вос-
припяли у Индии, и если такое усвоение индийской мысли было
возможно для Востока, столь якобы разнородного по сравнению
с нами, то спрашивается, действительно ли разница настолько
коренная по существу?

Быть может, пропасть, разделяющая душу Запада от души
Востока, не столь глубока, быть может, уже перекинут через нее
мост буддизмом, который на религиозной почве соединил Индию
с Дальним Востоком. Ведь то, что мы находим в лучших и са-
мых глубоких произведениях литературы и искусства Дальнего
Востока, это буддийская мысль или отголоски ее, то есть мысль
индийская, во многих отношениях столь близкая и родная нам.
Это она с Дальнего Востока возвращается обратно на Запад.
Она укажет нам путь к пониманию и того действительно нового,
чего нет ни в Индии, ни у нас. И нет сомнения, что со временем,
когда больше станет известным культурное богатство Востока,
многое из того, что нам кажется странным и непонятным, будет
понятно и превратится в близкое и знакомое нам, станет нашим.



Проблемы
буддийской философии



Предисловие

Предлагаемое «Введение в изучение буддизма но японским и ки
тайским источникам», второй частью которого является настоя
щая работа, содержит результаты специальных работ в течение
четырехлетнего пребывания в Японии. В задачу, поставленную
мне Факультетом восточных языков, командировавшим меня и
1912 г. в Японию, входили наряду с общими занятиями в облас
ти японской филологии, необходимыми в целях подготовки к фа
культетскому преподаванию японского языка, еще и совершенно
определенные специальные, а именно изучение религиозной и
философской литературы в Японии, и в частности ознакомление
с живой традицией буддизма с целью определить то значение,
которое эта традиция могла бы иметь для изучения индийского
буддизма и индийской религии и философии вообще.

Религиозно-философская литература является областью японо-
ведения, почти вовсе еще не затронутой в Европе. По ознакомле-
нии с японской литературой по буддизму и синтоизму я убедился
в необходимости позаботиться о создании прежде всего лексико-
графического пособия, того орудия, без которого филологическая
работа в какой бы то ни было области невозможна.

Свод лексикографического материала, составляющий первую
часть «Введения», является важным главным образом в двух от-
ношениях. С одной стороны, он представляет конкорданс япон-
ских специальных лексиконов и списков терминов по религии и
философии буддизма, а отчасти и синтоизма; а с другой стороны,
он является словарем китайско-японских и санскритских парал-
лелей философских и религиозных терминов, собственных имен,
заглавий и т. д. В предисловии к этой первой, лексикографиче-
ской, части указано на характер японской лексикографии, вслед-
ствие которого словари и СПИСКИ терминов являются столь
неудобными и для европейского ученого недоступными и нуж-
дающимися в предварительной кодификации. Свод лексикогра-
фического материала раскрывает доступ а богатой вспомогатель
ной литературе, созданной японцами, для изучения буддийской
религии и философии, а тем самым и к обширной буддийской
литературе, переводной о санскритского, сохранившейся я Япо-
нии. Первая часть «Введения» предназначена для специалистов.
для тех, кто приступает к изучению японской литературы но
первоисточникам.



Значение настоящей второй части является более общим.
Приступающий к изучению религиозной литературы в Японии
нуждается прежде всего в указаниях, как разбираться в огром-
ном сохранившемся материале, обнимающем не только японские
сочинения, но и китайские и не только оригинальные сочинения
японцев и китайцев, а также и переводы санскритских религиоз-
ных сочинений. Вслед за вопросом, как справиться с текстом,
т. е. с языком религиозных сочинений, возникает поэтому другой
вопрос по поводу смысла и содержания встретившихся сочине-
ний. Возникает вопрос о том, что является общим, что составляет
центральные проблемы, вокруг которых возникли те многочис-
ленные направления религиозной мысли, называющие себя буд-
дизмом и противопоставляющие сеПя другим учениям Индии,
Китая и Японии. Во-вторых, настоящий том отвечает и на дру-
гой вопрос — на вопрос, что могут дать знакомство с японской
традицией и изучение первоисточников буддизма при помощи
японской традиции и японской литературы, Дают ли они новое
освещение буддизма и в какой мере? Достаточно ли при изуче-
нии буддизма по японским и китайским источникам исходить из
знакомства с очерками по буддизму, имеющимися в европейской
литературе, или нет, т. е, требует ли китайско-японский мате-
риал обработки с другой точки зрения?

Обзор проблем и соображения по поводу способа их изучении
являются, таким образом, второй частью «Введения)), содержа
щейся в настоящем томе. Только на основании первой части,
лексикографического орудия, и второй, схематического изложе-
ния основных идей, становится возможным успешное изучение
сохранившихся литературных материалов.

Обзор литературных памятников составит содержание третьей
части предлагаемого «Введения», в которую, как уже было ука-
зано вкратце в предисловии к первой части, войдут полные
списки сохранившихся источников; сочинений, переводных с
санскритского, и оригинальных китайских и японских. Кроме того,
будет указано содержание важнейших сочинений, а также исто-
рия канона в связи с историей традиции, и внешней историей
восточного буддизма. В третью часть войдет и более детальный
очерк китайско-японских сект, который не нашел место в настоя-
щей второй части.

Этими тремя частями «Введение* может считаться закон тем-
ным, так как ими будет подготовлен, хотя бы предварительно,
материал и намечен путь к дальнейшим работам монографиче-
ских исследований отдельных проблем буддийской философии и
религии, отдельных сект и отдельных сочинений и авторов. Рабо-
та над обширным материалом, написанным на многочисленных
языках, потребует сил многих исследователей и многих лет
ввиду крайней немногочисленности сотрудников в этой области.

План настоящего тома, излагающего проблемы, буддийской
философии, основан на следующих соображениях. Приступаю-
щий к изучению буддийской литературы невольно поражается
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разнородностью направлений, возникавших в течение веков в
пределах буддизма. При поверхностном наблюдении различия
кажутся чрезвычайно существенными, может казаться, что мы
имеем дело не с подразделениями буддизма, а с различными ре-
лигиями. Спрашивается, однако, что же все-таки объединяет все
направления, что дает им право называться буддизмом?

В предлагаемой работе сделана попытка указать на эту обще-
буддийскую философскую подкладку, вокруг которой образова-
лись столь многочисленные учения. То, что я предлагаю, в целом
составляет систематический обзор проблем, а не индивидуальную
систему; я не называю эту работу системой буддийской филосо-
фии, потому что системы буддизма вообще, помимо отдельных
школ, не существует вовсе. Стремиться к созданию такой абст-
рактной буддийской системы бесполезно. Существует только ряд
отдельных систем, принадлежащих разным школам и разным ав-
торам. Но они объединяются общностью вопросов, общностью
методов и общностью некоторых решений и выводов. Они рас
ходятся главным образом в том, какие из проблем выдвигаются
на первый план в ущерб другим проблемам, оставляемым без
внимания. В этом смысле наличность единства некоторых основ-
ных положений, некоторого круга идей, составляющих неотъем-
лемую принадлежность каждой из индивидуальных систем, остов,
вокруг которого они образовались, дает нам право говорить вооб-
ще о «буддизме» как о характерном буддийском мировоззрении
в том же смысле, как мы говорим о «христианстве», несмотря на
то что оно тоже разбито на ряд враждующих направлений
(см. главу XIX).

Важнейшим методологическим правилом при составлении на
стоящей работы служило убеждение, что изучение буддизма
должно исходить из знакомства с теми фактически данными фор-
мами, в которых он сохранился в Японии. Знакомому с своеоб
разным методом, применяемым в традиционном изучении догма-
гики буддийским духовенством современной Японии, несомненно,
будет облегчен переход к древним формам буддизма.

Основное правило, что следует переходить от известного к
неизвестному, а не наоборот, дало результаты, отчасти диамет
рально противоположные обычно принятому в европейской лите-
ратуре пониманию более древнего буддизма. Оказалось, что осно
вой догматики буддийских сект, как ныне существующих, так и
прежних, являются философские трактаты. Священным писанием"
в узком смысле являются, разумеется, сутры, но сутры как тако»
вые толкуются всегда в смысле того или другого трактата. Восхо-
дя от наших дней к древности, мы всюду замечаем одно и то
же явление: догматическая жизнь буддизма протекает в пределах
трактатов, духовенство воспитывается на трактатах, сутры изу
чаются в смысле трактатов.

Из вышесказанного вытекает чрезвычайно важное следствие,
а именно: изучение древнего буддизма должно начинаться с сис-
тематических трактатов, заключенных в сборник абхидхармы,
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т. е. с так называемой литературы «отцов церкви», фактически
легшей в основание позднейших буддийских организаций, а не с
сутр. До сих пор в Европе обыкновенно выдвигались на первый
план сутры, особенно палийские '\ содержащие якобы настоящий,
чистый буддизм; толковались и переводились сутры самостоятель
но: традиционное толкование, содержащееся в трактатах и в ком-
ментариях, более или менее игнорировалось. Палийская абхид-
харма мало изучена. Еще Уоррен называл абхидхарму «the
dreariest and most forbidden reading» * г ), но на самом деле ключ
к пониманию буддийской догматики и истории буддийских сект
заключается именно в ней, как дающей нам авторитетные ука-
зания относительно тех мыслей, которые действительно господ-
ствовали среди руководящих буддистов, а не те, которые мы
склонны предположить на основании более или менее произволь-
ного толкования сутр, где мы встречаемся с лаконическими фор-
мулами, которые без знания абхидхармы могут подвергаться ис-
кусственной группировке. Первый и пока единственный перевод
одного из палийских трактатов появился только в 1900 г., когда
в европейской литературе картина буддизма в общем уже опре-
делилась на основании литературы сутр. Санскритская же абхид-
харма в оригинале почти вся утрачена, она сохранилась только
в китайских и тибетских переводах. Этим и объясняется, вероят-
но, что она так сравнительно поздно сделалась предметом изуче-
ния, хотя на важность ее было указано давно.

Таковы соображения, повлиявшие на выбор источников, лег-
ших в основание настоящей работы, при составлении которой я
поэтому не основывался вовсе на данных европейских очерков
по буддизму, как составленных на основании существенно друго-
го материала и оставляющих без внимания систематическую ли-
тературу буддийской схоластики. Попутно, однако, я указал на
некоторые неясности в понимании самых элементарных терминов
буддийской догматики; входить в детальную полемику я считал
совершенно излишним, тем более что соображения по поводу
буддийской догматики обыкновенно выставляются всего только
как догадки, мнения, гипотезы, как предварительные толкования
за неимением лучших. В примечаниях, однако, приведены мною
важнейшие места в наиболее известных сочинениях для того,
чтобы читающий мог при надобности сравнить, насколько интер-
претации, предложенные мною на основании китайско-японской
экзегетической литературы, отличаются от догадок, выставляв-
шихся до сих пор.

Для того чтобы убедиться в неопределенности понимания мно-
гих из наиболее важных положений буддизма, достаточно срав-
нить рассуждения о «санскарах», о 12-членной формуле перерож-
дения, о «рупа» и т. д., встречающиеся в работах таких евро-
пейских авторов, как Бюрнуф, Ольденберг, Рис Дэвиде, Керн,
Дейсен, де ла Балле Пуссен, Валлезер и др. Основная причина,

* Отчаянно скучное и отталкивающее чтепие (англ.).
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мне кажется, такой на первый взгляд странной невыясненности
буддийских терминов кроется, с одной стороны, в недостаточно-
сти материала, а с другой — в той оценке, которой подвергалась
литература абхидхармы. Этим и объясняется, что могли возник-
нуть сомнения относительно основной тенденции буддизма и
предположения вроде того, что буддизм, по существу, чужд ме-
гафизики. Могло установиться понятие буддизма «первоначаль-
ного», чистого, по отношению к которому все дальнейшие формы
были объявлены искажениями, шаманством и т. д.

Пренебрежением к абхидхарме объясняется и то, что от вни-
мания европейских индологов ускользнуло то особое значение,
которое имеет в буддийской терминологии понятие «дхарма».
А от понимания именно этого термина зависит понимание всей
буддийской философии. Все, что в литературе буддизма говорит-
ся о дхармах, должно было, таким образом, остаться непонятным
и неясным.

Несмотря, таким образом, на существование обширнейшей ли-
тературы по буддизму, нужно признать, что значение буддизма
как системы миросозерцания, философского и религиозного, до
сих пор является невыясненным.

Буддизм уже давно привлек всеобщее внимание как единст-
венная из систем мировых религий, которая может быть сопо-
ставлена с христианством и с исламом по своему влиянию, рас-
пространившемуся над народами самых разнородных рас, самых
разнородных степеней развития культуры. Тем более поражает та
разнородность оценки, которую можно найти по отношению к
буддизму; буддизм является силой, к которой одни относятся с
крайним отвращением, другие с чрезвычайной симпатией; на
буддизм указывают то как на пример бессмысленного идолопок-
лонства, не заслуживающего вовсе названия религии, то опять
как на пример религии, равной христианству, даже как на рели-
гию, примиримую с современной наукой, как на религию буду-
щего.

Возможность такого положения объясняется тем, что буддий-
ская литература и сущность его философской системы до сих не
были изложены так, что их можно было усвоить объективно, как
усваиваются другие религиозно-философские системы. Большин-
ство работ содержит некоторую тенденциозность, либо полемиче-
скую антибуддийскую, либо апологетическую, причем, однако, и те
и другие, исходя из того небольшого сравнительно материала, ко-
торый до сих разработан, игнорируют реальную историю буддий-
ской догматики и философии.

Когда будет установлена вполне ясно история развития буд-
дийской религиозно-философской мысли, когда в общую картину
буддизма войдут результаты не популяризованных до сих пор
специальных исследований и переводов отдельных частей буддий-
ской литературы, тогда обнаружится, что буддизм никогда не
учил очень многому из того, за что его упрекают его противники;
но окажется также, что он весьма многому не учил и из того.
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за что им увлекались его сторонники. Но только тогда буддизм
предстанет как оригинальное религиозно-философское мировоз-
зрение, имеющее свои достоинства и недостатки, как и все другие,
й займет свое определенное место наряду с другими системами
в всемирной истории религии и философии.

Уже теперь можно сказать, что буддизм отнюдь не отличает-
ся какой-то особенной неясностью и неопределенностью, которую
и нем иногда находят; в нем нет вовсе «странности интеллек-
туального ландшафта», о которой говорил Уоррен3'; он отнюдь
не является каким-то таинственным учением, якобы не имеющим
аналогий в европейском мышлении, как думают некоторые буд-
дисты только потому, что они не знакомы с историей европей-
ской философии. Ни в буддизме, ни в индийской философии во-
обще мы не встречаем проблем, которые бы, по существу, для
нас были непонятными и странными; однако те же известные
нам проблемы рассматриваются индусами с иных точек зрения,
они иначе комбинируются, иначе освещаются. Вот в этом смысле
индийская философия, когда она будет раскрыта во всех, деталях,
несомненно, дополнит и обогатит результаты европейского фило-
софского мышления.

Пока же вопрос о будущем значении буддизма для человече-
ства или для тех народов, где он сохранился до сих пор, остает-
ся совершенно открытым. Этот вопрос при этом должен решиться
на практике, и затрагивать его в настоящей работе не место.

При составлении настоящей работы преследовались прежде
«сего, таким образом, следующие цели. Я хотел изложить резуль-
таты, полученные путем непосредственного знакомства с япон-
ской живой схоластической традицией, японской догматической
литературой и раскрываемой благодаря им древней литературой
абхидхармы, этим я попытался дать исследование буддизма на
основании мало или вовсе не использованных до сих пор источ-
ников.

При этом оказалось, что понятие «дхарма» имеет такое реша-
ющее значение в буддийской философии, как, например, понятие
«идеи» в философии Платона. Изображение буддийской схоласти-
ческой догматики как теории дхарм в виде полной и законченной
системы теории опыта и теории спасения, т. е. учения об эмпи-
рическом и о метафизическом истинно-сущем, подчеркивает зна-
чение основной философской идеи буддизма, оставленной до сих
пор вовсе без внимания.

Логика и специальные проблемы гносеологии, играющие столь
важную роль в буддизме, в настоящей работе не рассматри-
ваются потому, что они детально разработаны в монографии
проф. Ф. И. Щербатского4), посвященной буддийской логике и
теории познания; китайская литература содержит довольно зна-
чительный материал по индийской логике, но рассмотрение логи-
ческих вопросов не входит в задачу настоящей работы.

Наконец, я попытался изложить основоположение буддизма на
языке, общепринятом в наших философских работах, - избегай
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слишком условных технических терминов и не нагромождая тек-
ста лишними деталями, а останавливаясь на центральных проб-
лемах. Таким образом, предлагаемая работа содержит выводы из
изученных материалов, а в то же время она является и програм-
мой для будущих работ, ибо каждая глава, каждая проблема на
мечает лишь только то основное, что в будущем потребует более
детального исследования.

При передаче специальных терминов я всегда старался уло
вить суть буддийского учения прежде всего на основании непо-
средственно данного мне китайско-японского материала, дополняя
его материалом из санскритских источников. Подробности о пра-
вилах перевода терминов указаны в главах VIII и XII.

Обращаю внимапие еще на то, что я вместо японских и ки-
тайских терминов употреблял оригинальные санскритские, так
как в противном случае работа не имела бы связи с европейской
литературой по буддизму. Япопские и китайские эквиваленты
указаны в примечаниях, для того чтобы не наполнять текста
тройными параллелями. Этим объясняется, что в самой работе так
мало встречается японских слов, несмотря на ее теснейшую связь
с японской догматической литературой.

Как только что было указано, источниками мне послужили
японская литература, живая традиция и раскрытые при их
помощи китайские переводы основных сочинений буддийской фи-
лософии. Ближайшим образом литературные источники разде-
ляются на две категории: общее представление о развитии буд-
дийских школ, а также понятие о метафизической части буддий-
ского учения сложилось у меня на основании японской литера-
туры и японской устной традиции. Освещение же вопросов
гносеологии и психологии, т. е. более специфических индийских
проблем,— на основании китайских сочинений, переводных с
санскритского, изученных, однако, тоже при помощи японской
литературы. О том, что японская литература требует особенно
критического к себе отношения, поскольку она касается индий-
ской философии, речь идет в главе II, а также и в примечаниях
по поводу утверждений важнейших из современных работ.

О значении абхидхармы для выяснения истории литературы
буддизма, об истории буддийской традиции и ее передачи в Ки-
тай и Японию, наконец, о руководивших личностях, распростра-
нявших буддизм,— одним словом, соображения исторического и
историко-литературного характера будут даны в третьей части
настоящего Введения.

Настаивая на необходимости исходить из изучения догматиче-
ской литературы, я отнюдь не хочу сказать, что популярный
буддизм не заслуживает внимания или что буддизм исчерпывает-
ся буддийской философией. Но изучение популярных течений
требует совершенно специального метода и все же предполагает
знание теоретического буддизма, ибо популярные течения буддиз-
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ма примыкают к тем или другим «сектам», или вероисповеданиям
буддизма. Популярный буддизм — популяризация теоретического
буддизма, но в связи с результатами творчества народной рели-
гиозной фантазии и в связи с многочисленными небуддийскими
элементами.

Чрезвычайно важным источником оказалось знакомство с жи-
вой традицией в лице многих из знатоков буддийской догматики
старой школы. Путем бесед, путем совместного чтения текстов и
слушания специальных курсов мне удалось составить картину о
буддизме в том виде, как она живет в представителях его в Япо-
нии. Подробности этой области составляют предмет следующей,
литературной части Введения, так как эти вопросы не имеют не-
посредственного отношения к философии.

В изложении элементарных понятий буддизма особое значе-
ние придается сочинениям Васубандху, в особенности трактату
«Абхидхармакоша». О значении этого сочинения речь в IV главе.
«Абхидхармакоша» и «Виджняпти-матрата-сиддхи-шастра» дейст-
вительно неотъемлемы от японской традиции, так как все эле-
ментарные вопросы буддийской догматики решаются ссылкой на
«Абхидхармакошу», поскольку они относятся к анализу опыта;
несмотря на то что это сочинение хинаянистическое, каждый буд-
дист знакомится с центральными идеями на основании этого со-
чинения. Учение о сознании опирается на махаяпистический
трактат Васубандху «Виджняпти-матрата-шастра». Вопросы онто-
логии и теория спасения позднейших школ построены уже на
основании других текстов.

На чрезвычайную важность «Абхидхармакоши» было обраще
но внимание давно. Полное исследование этого сочинения явится
началом новой эпохи в изучении не только буддизма, но ин-
дийской философии и религии вообще. В настоящее время вни-
мание всех почти изучающих буддизм сосредоточено на этом со-
чинении; подготовляются, а отчасти уже начались издания раз-
личных версий его, готовится перевод как основного сочинения,
так и комментариев и монографическое исследование его содер-
жания. Работа будет выполнена совместными усилиями индологов
различных стран, в том числе и Японии. О плане этих работ,
среди которых на долю пишущего эти строки пало монографиче-
ское исследование содержания «Абхидхармакоши», подробности
указаны в предисловии Ф. И. Щербатского к 1-му выпуску ти-
бетского перевода «Абхидхармакоши», выпущенного в Bibliothecss
Buddhica 5). Ввиду преобладающего значения «Абхидхармакоши»
и в японской традиции настоящая работа отчасти является и
введением в философию Васубандху.

О внешности настоящего тома считаю нужным сказать, что
отнесение примечаний в конец книги и применение в основном
тексте упрощенной транскрипции терминов русскими буквами без
указания долготы гласных и т. д. объясняется желанием по воз
можности облегчить и ускорить печатание труда в настоящее,
трудное для печатания время.
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По той же причине объем книги значительно сокращен по
сравнению с тем, который предполагался первоначально. Приме-
чания сокращаются тоже насколько это возможно, отчасти уже
потому, что большая часть моей библиотеки осталась в Токио,
откуда она теперь не могла быть выслана.

Считаю долгом выразить свою благодарность за помощь, ока-
занную мне при чтении корректуры, и за ценные указания и кри-
тические замечания но время печатания В. М. Алексееву,
Б. Я. Владимирцолу, С. Г. Елисееву, А. И. Иванову, И. И Лай
шину, С. Ф. Ольденбургу и Ф. И. Щербатскому.

Приношу глубочайшую благодарность Ф. И. Щербатскому и
С. Ф. Ольденбургу за руководство и за участие, с которым они
сладили за моей работой с самого начала ее возникновения.

Петроград, март 1918 года
О. Розенберг



I
Религиозно-философские системы

в Японии и буддизм

В индийском буддизме у ж е рано установилось убеждение в том,
что спасительное учение Б у д д ы призвано быть распространенным
среди других народов. П р о я в л я я тенденцию стать религией ми-
ровой, буддизм начал р а с п р о с т р а н я т ь с я вне пределов Индии.
Однако миссионерская деятельность буддийских монахов достиг-
ла к р у п н ы х результатов не скоро. Только тысячелетие спустя
после Б у д д ы н а ч и н а е т с я то сильное д в и ж е н и е буддизма, которое
охватило вноследствии всю Среднюю и Восточную А з и ю ' .

Одна волна этого д в и ж е н и я п р о ш л а на восток, через К и т а й
и Корею в Японию; д р у г а я на север, через Тибет в Монголию.

Высшее развитие буддийской миссии относится к V, VI и
V I I вв.; этот период я в л я е т с я в то ж е в р е м я эпохой расцвета
буддизма в И н д и и 2. В следующий затем период буддизм в самой
И н д и и н а ч и н а е т к л о н и т ь с я к упадку, в восточных с т р а н а х он
крепнет, но одновременно здесь н а ч и н а е т с я процесс его перера-
ботки и приспособления, н а ч и н а е т с я эпоха новых сект буддизма,
основанных, в сущности, на тех ж е индийских идеях, но вме-
щ а ю щ и х в себя у ж е много неиндийских элементов.

С н о ш е н и я с Индией постепенно п р е к р а щ а ю т с я , и ц е н т р а м и
восточного буддизма становятся К и т а й и Тибет. К и т а й с к и й буд-
дизм как более р а н н и й п о в л и я л до известной степени на тибет-
ский, но в общем, к а к в смысле традиции, так и литературы,
оба центра я в л я ю т с я к а ж д ы й з а м к н у т ы м целым, не з а в и с я щ и м
один от другого.

С точки з р е н и я истории буддийской л и т е р а т у р ы м а т е р и а л ы
к и т а й с к и й и тибетский друг друга дополняют: в к и т а й с к и х пере-
водах сохранились некоторые очень в а ж н ы е сочинения, более
древние, которых нет в тибетском, а тибетский канон содержит
р я д з н а м е н и т ы х трактатов позднейшего буддизма, которые у ж е
не п р о н и к л и в К и т а й . Преобладающее большинство сочинений
я в л я е т с я общим, оно сохранилось к а к в китайском, так и в ти-
бетском переводе '.

В тех странах, которые я в л я ю т с я конечными п у н к т а м и для
буддийского д в и ж е н и я , т. с. в Монголии и в Я п о н и и , с в я з ь с
Индией и с посредниками чувствовалась всегда и чувствуется
поныне. И н д и я , Тибет и Монголия —нечто связанное, с точки
з р е н и я монгольского буддиста; И н д и я , К и т а й и Я п о н и я — это
«триада стран», «три г о с у д а р с т в а » ' в исторических сочинениях
буддистов Японии.
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Если мы говорим о буддийской литературе в Японии, то это
выражение следует понимать в широком смысле слова: это не
только литература, созданная японцами, но и литература китай-
ская — как переводная, так и оригинальная, которая в течение
неков стала для японцев как бы их собственной.

Буддийская литература в Японии обнимает:
1) Китайские переводы индийских сочинений, т. е. буддийский

канон в собственном смысле слова, состоящий из трех отделов:
проповедей, сочинений по дисциплине и философских трактатов
(сутры, виная и абхидхарма).

2) Китайские комментарии к индийским сочинениям и китай-
скую оригинальную литературу.

3) Японские толкования к индийским и к китайским сочипе-
пиям и японские оригинальные сочинения.

Весь материал хорошо издан в Японии s, отчасти он прекрас-
но разработан в современных работах на японском языке; в Япо-
нии впервые — в связи с введением изучения санскритского язы-
ка — к изучению буддийской литературы были приложены мето-
ды европейской филологии, все более распространяющиеся
среди японских ученых.

Буддийская каноническая литература изучается в Японии по
китайским переводам, что для японца, воспитанного на китайской
литературе, не представляет особенных трудностей, тем более
что вся отвлеченная религиозно-философская терминология непо-
средственно заимствована из китайского и не имеет японских
эквивалентов вовсе. Тесная связь, доходящая почти до полного
совпадения, японской системы письменности с китайской объяс-
няет отсутствие вообще японских переводов с китайских класси-
ческих и философских текстов: японцы в них не нуждались, так
как они воспитывались непосредственно на китайских текстах и
сами же писали отвлеченные сочинения па китайском языке.
Поэтому не существует и японского перевода даже буддийского
канона с китайского. Только за самое последнее время возникли
переложения немногих популярных священных текстов на япон-
ский язык в виде попыток не столько перевода, сколько модер-
низации древних текстов 6.

Полнота материала по буддийской литературе, разработан-
ность его в комментариях, в словарях и тому подобных вспомо-
гательных орудиях — все это заставляет признать необходимым
начинать и производить изучение восточного буддизма прежде
всего по японским источникам, которые пастолько облегчают
доступ к китайским первоисточникам, более древним, что игно-
рировать их нри работах над китайской буддийской литературой
нежелательно и нецелесообразно.

Систематическому обзору буддийской литературы и ее авторов
в связи с политической историей буддийской церкви на Востоке
будет посвящена третья часть предлагаемого «Введения». Огра-
ничиваюсь здесь кратким перечислением важнейших периодов
восточного буддизма и указанием на то место, которое, буддий-



екая религия и философия занимают наряду с другими элемен-
тами, вошедшими в состав японской культуры. Одновременно
будет затронут и вопрос о значении буддийской традиции в Япо-
нии и современных работ по буддизму для изучения индийского
буддизма и индийской философии.

История буддизма в Китае начинается, согласно традиции,
уже в первом веке нашей эры, о действительном же расцвете
буддизма, о существенном влиянии буддизма говорить можно
только начиная с IV в.'. Но уже к VI в. в Китай успели про-
никнуть почти все направления индийской религии, основная
часть священных текстов была уже переведена, и в Китае успе-
ла уже образоваться китайская секта буддизма, известная под
названием Тяньтайской, по японскому произношению — Тэндай
ской 8 .

В Японии в это время еще пе было ни письменности, ни дос
товерной истории, начало которых принято относить в VI—VII вв.
н. э. Этому периоду предшествует, по официальному летосчисле-
нию, целое тысячелетие—полумифическое, полулегендарное, полу-
историческое; собственно же история Японии начинается только
в VI в. в связи с явлением религиозного характера, т. е. с вве-
дением буддизма из Кореи. А наряду с проникновением буддизма
наблюдается и внезапное усиление влияния китайской цивилиза-
ции.

Таким образом, уже в самом начале японской истории опре-
делились все составные элементы, из соединения которых в ре-
зультате сложилась своеобразная культура средневековой Япо-
нии.

Китай в это время переживает период расцвета при Таиской
династии, эпоху, богатую сношениями с Индией и другими стра-
нами, эпоху подъема материальной и духовной культуры.

Влияние китайских и индийских элементов в Японии оказа-
лось столь сильным, что немногие доисторические национальные
элементы остались неразвитыми и как-то исчезли: их приходится
восстановлять путем абстракции всего чужого от совокупности
явлений японской культуры того времени.

Но если элемент чисто японский и был менее сильным и опре-
деленным, он все же оказал огромное влияние на самый способ
обработки, которой подверглись чужие элементы. В национальном
элементе скрывалось известное предрасположение, известное ха-
рактерное мировоззрение, хотя и не заключенное в рамки сис-
темы.

Индийское учение, проходя через Китай и Корею, захватыва-
ло на пути немало чужого, а поэтому японская культура с самого
начала ее истории — явление чрезвычайно сложное.

Япония была принуждена в то время решить трудную задачу
усвоения двух чужих и чрезвычайно разнородных элементов —
китайского и индийского. Задача была особенно трудна ввиду
того, что Япония тогда только что начинала жить, не имея еще
ни письменности, ни литературы, ни разработапной религиозной
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системы, в то время как для Индии и для Китая расцвет в пе-
риод от III до VIII в. являлся результатом долгой подготовитель-
ной работы, последним подъемом древней культуры.

Сила и богатство внешних культурно-исторических связей в
Японии препятствуют выделению чего-то чисто японского. Сле-
дует принимать во внимание взаимоотношение всех составных
элементов во всех областях японской культуры, главным образом,
конечно, в области религии и философии; но и язык, н государ-
ственный строй, и искусство — все они явления сложные, состав-
ные элементы которых более или менее ярко заметны.

Корея сыграла важную роль в первый период истории.Японии,
по уже с VII в. непосредственное влияние китайского буддизма
настолько усилилось — под влиянием школы Сюаньцзана 4), что
псе прежние течения отступили на задний план \

Поэтому в японских религиозно-философских явлениях, по-
скольку они образуют систематические построения мышления,
нужно отметить три элемента: японский, китайский и индийский.

С точки зрения истории культуры Индии и Восточной Азии
японский буддизм есть явление частичное, последняя ступень
развития буддизма и сопровождающих его индийских элементов
мообще на пути от Индии к востоку. Характерные видоизменения
индийских идей у народов Восточной Азии проливают яркий
свет на психику и склад ума этих народов, столь отличающихся
от индийских племен и по расе, и по системам языка. С этой
точки зрения и изучение должно проходить в порядке историче-
ских ступеней развития, хронологически, т. е. от Индии через
Китай к Японии.

С другой стороны, в японской традиции и религиозной лите-
ратуре сохранилось много индийского и китайского, чего уже нет
пи в Индии, ни в Китае. Ведь для японцев многое было священ-
ным, именно как что-то далекое, чужое и непонятное, и оно свято
оберегалось в традиции. Индусы же и китайцы, творя новое,
переходя к дальнейшим стадиям развития, считали себя вправе
забывать прежнее.

Эти остатки делают японскую религиозную и философскую
литературу и традицию столь важными и ценными для изучения
культурной истории Азии и для восстановления того, что погиб-
ло в Индии и в Китае. С этой точки зрения путь исследования
будет иным: исторический переход от Индии через Китай в Япо-
нию превратится в обратный — от Японии через Китай к Индии,
а быть может, и дальше, ибо некоторые учения китайско-япон-
ского буддизма указывают на отдаленные связи с передиеазиат-
скими религиозными направлениями i0.

В таком смысле японская культура приобретает весьма широ-
кое значение, какого она не могла бы иметь как явление исклю-
чительно дальневосточное, ни как чисто японское, ни как китай-
ско-японское. Значение ее увеличивается еще благодаря тому,
что научное исследование по европейским методам все более и
более прививается в Японии. По собиранию, изданию и исследо-



палию материалов сделано уже довольно много. Остается объеди-
нить то, что уже сделано, связать выводы с результатами евро
пейской индологии, и тогда религиозная жизнь Южной и Восточ-
ной Азии сомкнётся в одно целое, одно общее явление, части
которого связаны теснейшим образом.

Япония, в течение долгих веков обособленная, не поддержи-
вавшая сношений с другими народами, считала себя центром все-
ленной и забывала о прежних связях с другими культурными
центрами Азии. Теперь же все больше о них начинают вспоми-
нать и проникаться сознанием, что именно в этих связях, а не
в обособленности кроется культурное богатство Японии.

Связь с Китаем наиболее ясна. Япония заимствовала не толь-
ко систему письменности, но вместе с ней и литературу; и то в
другое в течение веков стало как бы национально-японским.

Связь с культурой Индии тоже сознавалась, во всяком случае
в буддийских кругах. Хотя изучения Индии, правда, не сущест-
вовало в смысле науки об Индии как таковой, религиозная связь
все же чувствовалась совершенно определенно: Индия, Китай и
Япония — неразрывная «триада стран» " .

В 1905 г. проф. Чамберлен писал в своих «Things Japanese»
о влиянии Индии в Японии 12, что в известном смысле Япония
всем обязана Индии, и указал справедливо, что японцы часто
забывают о роли Индии и о значении буддизма. За последние
годы положение, однако, значительно изменилось: японцы стали
усиленно изучать и буддизм, и Индию, и санскритский язык:
значение Индии и буддизма сознается уже очень многими из
японских ученых. Что японцы всего еще несколько лет тому на-
зад сравнительно мало интересовались изучением религиозных
вопросов, вовсе не удивительно. Они переживали еще период
переустройства государства по европейскому образцу, и все вни
мание было сосредоточено на создании и упрочении новой ма-
териальной культуры: не одна только религия и философия,
а вообще отвлеченные вопросы оставались на заднем плане. Но
по мере упрочения нового строя стал проявляться и более живой
интерес к отвлеченной науке и к отвлеченному мышлению,
прежде всего европейскому. А при все усиливающемся влиянии
Европы должен был возникнуть вопрос, не окажется ли Япония в
состоянии найти и в собственном прошлом ценное для создания
научного и религиозного миросозерцания. Наиболее влиятельные
писатели, увлекавшиеся некогда европейской философией, посте-
пенно стали возвращаться к своему собственному ''; они не от-
вергали европейского мышления, но справедливо указывали, что
жгучие проблемы миросозерцания желательно решить путем при-
способления собственного национального прошлого, а не путем
перенесения европейских проблем на японскую почву. Эта тен-
денция установилась несколько лет тому назад, началось усилен-
ное изучение синтоизма, буддизма и китайской философии, и с
атого времени в области истории мышления в Японии начинает
подготовляться новая эпоха, развитие которой еще впереди.



Вот почему религиозные и философские течения современной
Японии находятся еще в состоянии довольно хаотическом, кото-
рое анализировать чрезвычайно трудно " .

В области религии существует полная свобода совести, реги-
страция по вероисповеданию не производится, и обучение рели-
гиозным идеям не входит в программу японской школы. В школе
преподаются начала этики, внушается чувство патриотизма, ло-
яльности, почитания носителя императорской власти, а также по-
читания национальных героев и предков семьи. Культ предков
еще настолько жив в японском народе, что он в поощрении не
нуждается.

Мифология синтоизма действительно преподается, но как
часть курса истории, а поэтому официальная точка зрения, что
то, что преподается в школе, не есть вовсе религия, безусловно,
правильна, ведь по отношению к вопросам религиозным в собствен-
ном смысле слова, т. е. к метафизическим, о Боге, о смысле жиз-
ни и т. д. действительно существует полная свобода. Суровая
критика современного официального синтоизма в брошюре про-
фессора Чамберлена об «изобретении новой религии» 15 объясня-
ется тем, что автор этому официальному синтоизму придает
слишком большое значение. Так называемое «покровительство»
синтоизму со стороны государства выражается в сохранении его
как культа предков императорской династии: это придворный
культ, и то значение, которое он имеет в качестве такового, на-
чалось действительно только с 70-х годов прошлого века, когда
императорская власть восторжествовала над властью сегуна2).
Для народа эта официальная система совпадает с лояльностью,
которая, однако, никого не обязывает ни к какой религиозной
нере, при ней можно быть и синтоистом, и буддистом, и христиа-
нином или не занимать вовсе никакого определенного положе-
ния по отношению к религии. Таким образом, нельзя говорить
об официальном культе как о японской национальной религии 3>.
Национальной религии в том смысле, как это слово принято по-
нимать у нас, в Японии не существует. Буддизм, несмотря на
свою распространенность, тоже отнюдь не может быть назван на-
циональной религией Японии.

В области религии и философии можно отметить всего четыре
элемента, которые отчасти переплетаются и принимают различ-
ные оттенки в зависимости от сословия и интеллектуального
уровня последователей. Это распределение важно иметь в виду
при оценке современной религиозно-философской литературы,
как популярной, так и научной.

Элементы следующие: 1) синтоизм; 2) китайская философия,
главным образом конфуцианская; 3) буддизм; 4) христианство и
европейское мышление.

Наименьшее значение имеет элемент европейский. Литерату-
ра и проблемы доступны очень немногим; переводы немногочис-
ленны 16 и плохи, философский язык еще не выработан оконча-
тельно, а поэтому при занятиях европейской философией пред-
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полагается знание европейских языков. Из популярно-научной
литературы многие из европейских идей проникают в широкие
слои японского общества, но глубокого влияния они еще не
оказали.

Точно так же и христианская пропаганда, которая, безуслов-
но, отвечает потребностям среди японцев, все-таки еще не стала
в полном смысле явлением японским: она пока еще всецело за-
висит от поддержки со стороны Европы и Америки.

Остальные же три элемента — синтоизм, буддизм и конфу
цианство — теснейшим образом связаны со всеми решительно
областями жизни японского народа.

Китайский элемент настолько всюду проник, что часто ов
даже не ощущается как нечто чужое, особенное, поскольку ки-
тайский элемент относится к области народных верований. Из
китайских систем решающую роль в истории японского мышле-
ния сыграло только конфуцианство, главным образом его этиче
ские части 4 ). Этика семейного строя, взаимоотношения людей и
другие проблемы, столь интересовавшие китайцев, стали почти
совершенно достоянием японцев. Конфуцианством проникнут и
так называемый «путь рыцаря» — «бусидо»,— ставший извест-
ным по переведенной на все европейские языки брошюры Нито-
бэ " . Японцами и японофилами это явление выставляется иног-
да как нечто специфически японское. На самом деле «путь рыца-
рей» в смысле нравственного (хотя и ненаписанного) кодекса
класса воинов давно уже утратил свой своеобразный средневеко-
вый характер; класс рыцарей упразднен, и то, что теперь назы-
вается этим словом, в сущности, не что иное, как свод нравст-
венных принципов честного человека и гражданина.

Конфуцианская мораль еще жива в широких кругах среднего
класса, хотя знание и чтение классических конфуцианских книг
уже далеко не такое усердное, как раньше, так как оно трудно-
совместимо с программой современного школьного образования.

Отвлеченная китайская философия, новоконфуцианская, в на-
стоящее время составляет достояние учителей китайской литера-
туры и любителей учений китайских мудрецов, влияние которых
может быть уподоблено литературному влиянию греческих и ла-
тинских философов у нас. Это литературное влияние китайской
философии вряд ли может прекратиться в Японии ввиду тесной
связи японского языка с языком и с письменностью Китая, но
как самостоятельная законченная система миросозерцания конфу-
цианство в новой Японии играть роли уже не в состоянии. Кон-
фуцианство же как культ или как организованная община даже
и раньше в Японии не существовало.

Другие, антиконфуцианские, течения китайского мышления,
а также даосизм как системы не имели большого значения в Япо-
нии. Насколько популярный даосизм и его суеверия отразились
на народных верованиях японцев, пока вопрос неразрешенный " .

Организациями наподобие церквей в Европе, с определенной
традицией, с центральным органом управления, с кумирнями и
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организованным культом, т. е. религиями в смысле церковных
организаций, являются в Японии только синтоизм и буддизм.

История этих двух религий начинается в VI— VII вв., когда
существовавшие уже задолго до того первобытные верования, т. е.
культ божеств природы и культ предков, были противопоставле-
ны под названием «синто», «пути богов», новой заморской рели
гии — «пути Будды». Началась борьба, которая продолжалась не
долго и в которой победило индийское учение.

В буддизме того времени существовали две тенденции: одно
течение боролось с другими чужими учениями путем опроверже-
ния, другое — путем толкования чужого учения в буддийском
смысле. Это второе направление процветало особенно в VIII в.,
и ему удалось таким путем представить пантеон синтоизма как
часть пантеона индийского буддизма и усмотреть в учении синто
изма частичное проявление мудрости Будды 19.

Буддизм того времени находился в стадии высшего развития:
он обладал универсальной системой, обширной схоластикой и ли-
тературой, обнимающей все философские дисциплины —- логику,
психологию, этику, метафизику,— и ему было легко бороться с
такой примитивной религией, как синтоизм, не имевший тогда
ни системы, ни литературы. Он оставлял незатронутыми божест-
ва, кумиры и святыни, в которые верил и которым молился на-
род. Таким путем ему удалось даже захватить в свои руки боль-
шинство синтоистских кумирен 5). Влияние буддизма было огром-
ным. Буддистами были императоры, а впоследствии и сегуны.
Влияние его отразилось на всех отраслях японской культуры.
Под буддийским влиянием развивались не только отвлеченное
мышление и искусство, но и литература и многое, что является
поныне существенным в японском изящном быте 20.

Внутренняя догматическая история буддизма протекала в уе-
диненных монастырях вдалеке от политической истории буддиз-
ма, часто очень мало достойной проповедуемых им идеалов. 'Го,
что было создано или сохранено от забвения японскими мысли-
телями-монахами, отчасти заключенное в схоластических тракта-
тах, оставалось достоянием ученого духовенства, отчасти же оно
выносилось в японский народ проповедниками; создавались новые
секты, новые направления на японской почве.

Раздробленность китайского и японского буддизма на секты
довольно значительна. С внешней стороны крайние из сект могут
показаться столь мало похожими, что многие европейские авто-
ры, писавшие о Японии, выражали недоумение, спрашивая, как
понять возможность того, что столь различные учения все назы-
вают себя буддизмом 2 | .

Недоумение объясняется тем, что основные проблемы забыва-
лись в пользу второстепенных. Объединяющими всех буддистов
являются идея спасения и своеобразное понимание жизни и при-
роды; но буддизм предусмотрел, что наклонности людей бывают
различны и что путей к достижению конечной религиозной цели
может быть несколько. Насчитывают всего четыре пути: 1) по



••танис; 2) практические деяния, аскетизм и т. п.; 3) мистиче-
ское созерцание; 4) вера в спасительную силу Будды Лмитабхи.

В зависимости от того, какому пути будет приписано главное
или исключительное значение для достижения цели, могут воз-
никать разногласия, а вследствие них и дробление на секты,
и, действительно, псе почти основные различия позднейших раз-
нетвлепий буддизма могут быть сведены к различиям в оценке
указанных путей к спасению. В более популярных формах уче-
ния на почве этих разногласий могли возникать и действительно
возникали иногда ожесточенные споры, нередко происходили пре-
следования проповедников одного учения сторонниками других.
Такие движения в Японии иногда принимали крупные размеры,
доходило до настоящих походов монахов одного монастыря про-
тив монахов другого, причем походы кончались либо поражением,
либо сожжением враждебного монастыря. Разумеется, что такого
рода столкновения происходили не исключительно на религиоз-
ной почве, обыкновенно были примешаны и разного рода полити-
ческие распри.

С точки зрения высшей догматики различия сект не столь
важны, коль скоро основные принципы остаются признанными,
а в признании вопроса конечного спасения все направления были
единогласны. Мир опыта, с которым мы встречаемся, есть мани-
фестация непознаваемого абсолютного Начала; манифестация
итого субстрата есть результат его безначального волнения, в ко
тором и состоит безначальное страдание, безначальный мрак.

В то же время абсолютный субстрат, разбитый на бесконечное
число сознательных единиц, «живых существ», содержит в себе,
тоже безначальную, тенденцию к прекращению суеты: рассеять
мрак, приостановить волнение, т. е. дойти до состояния абсолют-
ного покоя, прекратив всякое проявление. Метафизика спасения
обоснована на детально разработанном анализе опыта и на науч-
ной психологии и теории познания.

В популярном буддизме, однако, мало сравнительно упоми-
нается о таких метафизических учениях. В такой популярной
секте, ка«> например, в секте «чистой земли» 22, идея конечного
спасения (нирваны) отодвигается назад, идеалом выставляется
достижение перерождения в райской земле, в «чистой земле»; но
все же такая цель является только предварительной, она только
переходная стадия на пути к достижению спасения, нирваны, ко
торая остается конечным идеалом.

Только вследствие единогласия в последних вопросах могла
так сравнительно легко установиться тенденция среди японских
буддистов настаивать не столько на различиях сект, сколькс.
именно на том общем субстрате, который их сближает.

Идея спасения, объединяющая буддистов, в то же время со
ставляет именно то, чем буддизм коренным образом отличается
от синтоизма. Синтоизм не знает идеи спасения, он не знает аб
солютного конца. Его идеал — бесконечное продолжение жизни
(омной; умершие, изменив форму существования, остаются на
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земле вблизи своих родных и принимают участие в их жизни,
С этими идеями связан культ божеств, сил и явлений природы,
культ целого ряда злых и добрых духов, культ национальных ге-
роев и императора г з.

Вопрос о конечном смысле бытия вовсе не ставится, никакой
системы в синтоизме нет, но именно в его идеале наивного бла
жонства первобытного человека скрывается его огромная сила
стихийной жизнерадостности. Бессистемность синтоизма привела
к тому, что он как религиозная система не мог устоять перед
буддизмом, но как народный культ он и поныне жив и силен.

Так называемый систематический синтоизм, начавшийся в
XVII и XVIII вв." и перешедший теперь в современный офици-
альный культ, в противоположность народному культу сильно
проникнут элементами китайскими и буддийскими.

Так как чистый синтоизм по существу своему чужд всякой
систематичности, попытки создать из него систему не увенчались
успехом, тем более что они все отличались тенденциозностью,
стремясь доказать, что японская нация и носитель верховной вла-
сти в Японии обладают божественной природой.

Синтоизм принял политическую тенденцию в XVII и XVIII вв.
во время борьбы за освобождение императорской власти от влия-
ния сегуна. В 70-х годах прошлого века победила партия импе-
ратора, и синтоизм воспользовался обстоятельствами, желая на
нести удар буддизму. Синтоистские кумирни, находившиеся в те
чение веков в руках буддистов, были восстановлены, «очищены»,
буддийская утварь и живопись были уничтожены, духовенство
было изгнано, многие из деятелей буддизма были принуждены
вернуться в мирскую жизнь, и буддизм стал клониться к упад-
ку; до низшей ступени он дошел в конце прошлого века 25.

Торжество синтоизма было, однако, недолговечно: свобода со
вести поставила обе религии в одинаковые условия, и с XX в.
начинается постепенно усиливающееся возрождение буддизма, ко-
торое еще не закончено.

Национально-политическая тенденция объединяет все синто-
истские направления, поскольку они выставляют более или менее
определенную систему, и эта тенденция в связи с отсутствием
истинно религиозных идей препятствует развитию синтоизма в
универсальную религию: он остается узконациональным явлени-
ем, которому не под силу бороться с мировыми религиями буд-
дизма и христианства.

Таким образом, при изучении религиозных явлений Японии
следует иметь в виду, что здесь переплетаются три элемента:
национальный, китайский и индийский, т. е. прежде всего син-
тоизм, конфуцианство и буддизм в связи с различными фрагмен-
тами других систем, с другими народными верованиями и суеве-
риями. Область японской религии и философии почти совершенно
не разработана. Начинать следует с выделения наиболее систе-
матических элементов, т. е. буддийского и китайского. Выяснение
роли чужих элементов никогда, однако, не должно принимать тен-
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деиции сводить все японское на неяпонское. Наоборот, цель со-
стоит именно в выяснении и чисто японского элемента. Если бы
даже и обнаружилось, что так называемое «чисто японское»,
и сущности, действительно только продукт чужих элементов, то,
по всяком случае, оно продукт своеобразный, и работа по иссле-
дованию его, проникая в глубину японского духа, в то же время
простирается и далеко за пределы Японии, до Китая и Индии,
и устанавливает общую связь на религиозной почве, сближающую
культурные народы Южной и Восточной Азии.

II
Об изучении буддизма
в Японии и в Китае

Только что изложенное взаимоотношение элемептов религиоз-
ной культуры в Японии чрезвычайно важно для правильного по-
нимания той части современной японской литературы, научной
и популярной, которая посвящена буддизму; обширная литерату-
ра, возникшая за последнее десятилетие, и по составу, и по тен-
денции весьма разнородна. Вся совокупность современной буд-
дийской литературы может быть разделена на две части: первая
обнимает литературу, посвященную учениям и истории сект, про-
цветающих и поныне; вторая часть относится к изучению древне-
го буддизма, индийского, как основы позднейшей догматики.

Первый отдел имеет более широкое значение и предназначен
отчасти для широких кругов читающей публики; интерес к ин-
дийскому буддизму, разумеется, может быть найден только у
сравнительно ограниченного числа читателей.

За исключением важнейших священных текстов, большинство
индийских сочинений имеет уже только историческое значение.
То, что действительно живет в Японии, возникло в значительно
позднейший период в Китае и в Японии. Нельзя поэтому при
изучении индийского буддизма слишком доверчиво относиться к
японским работам. В современной литературе и среди лиц, за-
нимающихся изучением и распространением буддизма, нужно
различать два направления — старую школу и новую. Авторы и
проповедники новой школы упрекают сторонников старой в том,
что они не принимают во внимание потребностей жизни в обнов-
ленной Японии, увлекаясь схоластикой и рационализмом \

Сторонники традиции, со своей стороны, указывают, что, для
того чтобы перестроить или приспособить старое, его нужно пред-
варительно изучить и знать, но забывая, что в традиции кроется
<:ила, которой пренебрегать нельзя.

Относительно древнего индийского буддизма и его изучения
оба направления также пока не пришли к согласию. Новая
школа буддийской филологии находится под влиянием европей-
ской индологии, которая была перенесена в Японию проф. Нанд-
se лет 40 тому назад. Изучение санкскритского языка привива-
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лось очень медленно, буддисты-японцы, изучавшие его в Европе,
и их ученики были немногочисленны, и к их занятиям относа
лись с пренебрежением как к затее, совершенно ненужной для
Японии. Буддисты же старой школы упрекали их за то. что они
увлекаются европейской литературой, поддаются ее влиянию и
этим разрывают связь с настоящей живой традицией.

Представителям индийской философии только с большим
трудом удалось найти признание. Теперь санскритский язык
преподается во всех больших буддийских семинариях; пока еще
объем курса и достигаемые результаты не могут сравняться <:
постановкой изучения Индии в Европе, но все-таки уже подго-
товляется почва, на которой возможно сближение Индии с Япо
нпей.

При этом и представителям новой школы пришлось пойти на
компромисс. Сначала они в ответ на отношение к ним старой шко-
лы, со своей стороны, не признавали достоинств традиции, уве-
ряя, что голос критика, не знающего санскритского языка, не
заслуживает внимания, что только новая школа истинно знает
буддизм, как знакомая с индийской философией и как изучающая
оригинальную литературу. Со временем выяснилось, конечно,
что представители традиции в высокой степени были правы:
филологическое знание никогда не может заменить философской
традиции, а в этом отношении старая школа, безусловно, облада-
ет более богатым и обработанным материалом в систематизиро-
ванной китайской литературе, чем новая школа, изучающая
только фрагменты утерянной санскритской литературы, притом
еще при посредстве европейской литературы. Для воссоздания
систем индийского буддизма в эпоху его расцвета древняя китай-
ско-японская традиция, несомненно, более ценна, нежели литера-
тура новой школы, склонной к эклектизму, к сглаживанию разли
чий сект и к сокращению схоластической аргументации.

Против этого не возражают уже и новаторы. С другой сторо
ны, старая школа начинает сознавать, что, поскольку речь идет
об индийской философии, в имеющейся литературе содержится
множество непонятных выражений и учений, которые без знания
санскрита и индийской философии не могут быть правильно по-
няты. Таким образом, создается возможность совместной работы,
и результате которой будет достигнуто по изучению индийской
философии то. на что надеялась индология в Европе, указывав-
шая на желательность участия японских ученых-буддистов\
Однако вряд ли можно ожидать, что японцы когда-либо будут
склонны или способны излагать результаты своих работ на евро-
пейских языках. Ведь для передачи буддийских терминов до сих
нор общепринятой терминологии не существует не только на
европейских языках, но и на японском. Японцы употребляют ки-
тайские выражения, как мы употребляем греческие, и требовать
от них, чтобы они создали английскую или другую переводную
терминологию, невозможно: такая работа слишком трудил, осо-
'бенно ввиду сложности буддийской терминологии.
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Остается один, более простой и плодотворный исход: для изу-
чающих буддизм по китайским источникам необходимо изучить
и японский язык; усвоение нее этого языка для европейского фи
лолога несравненно легче, нежели приобретение способности пи-
сать на одном иа европейских ним ков для японского ученого;
кроме того, при знании японского язык.) раскрывается и богатей
шаи литература вспомогательных источников, в то время как пе-
реложению на европейские языки могла бы подвергнуться толь-
ко незначительная часть литературы, [(аконец, индологу, знаю-
щему уже европейскую научную и философскую литературу,
гораздо легче будет сделать выбор того, что для нас представля-
ется интересным, выбор, которого японец сделать не в состо-
янии.

При работе же над уже существующей литературой, которая
могла бы служить основанием для изучения индийского буддизма
по японским источникам, нужно иметь в виду ряд особенностей
метода у японских ученых и в то же время обращать внимание
ва принадлежность сочинения к старой или новой школе.

Европейские авторы, пользовавшиеся японским материалом,
хотя бы при помощи переводчиков, не обращали на это достаточ-
ного внимания. Необходимо поэтому остановиться несколько под-
робнее на вопросе о характере традиции и новой литературы по
буддизму.

Было бы крупной ошибкой думать, что всякое современно**
японское сочинение религиозного содержания следует рассмат-
ривать как источник или что всякое понимание того или
другого учения авторитетно уже потому, что его высказал япо-
нец или китаец. В эту ошибку впадали многие, и это отразилось
на их сочинениях 3. На некоторые из таких ошибок будет указа-
но попутно в примечаниях.

Среди нескольких десятков тысяч духовных различных сект
сравнительно мало действительных знатоков догматики и схола-
стики. Еще меньше число тех, которые специально посвящают
себя изучению истории догматики буддизма и индийской фило-
софии.

Особенная осторожность необходима тогда, когда речь идет
об учениях древних, не японских, а индийских и китайских. Не
следует забывать затем и того, что прямая традиция древмейши*
индийских школ прекратилась уже несколько столетий тому пя-
аад. То, что теперь называется традицией, является отчасти
традицией средневекового возрождения;

Как было уже указано, религиозная жизнь и философское
мышление пока находятся в переходной стадии, с чем связана
некоторая хаотичность, которая сказывается в популярной ли
тературе, а также в популярно-научной некоторых проповедни-
ков. Но и в серьезной литературе можно найти немало разногла-
сий, что вовсе не удивительно; в буддизме множество трудных в
спорных проблем, которые были спорными уже у древних инду-
сов и которые в течение веков в традиции стали еще более
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сложными. Это, разумеется, явление общее; и у нас, не говоря
уже о проблемах греческой философии, но даже и, например,
но поводу учений Канта, можно найти в литературе самые разно-
родные толкования. О возможности того же явления не следует
забывать и при изучении восточной литературы: многие из оши-
бочных утверждений но поводу буддизма и японской религии,
а также китайской объясняются тем, что общий вывод был из-
влечен из недостаточного количества материала, недостаточно
критически оцененного \

Внешний вид современной японской литературы способствует
такому заблуждению. Сочинения хорошо изданы, они напомина-
ют по внешности аналогичную литературу Запада, и тот факт,
что известные знатоки буддизма не критикуют и не опровергают
того или другого сочинения в журналах, в которых они могли бы
•.«то сделать, по-видимому, говорит в пользу данного сочинения.
Ке следует, однако, забывать, что японская наука, особенно фи-
лология, пока еще весьма существенно отличается по своим мето-
дам и приемам от европейской.

Знатоки древних источников мало или вовсе не интересуются
новыми исследованиями и за ними не следят. За японской лите-
ратурой «для европейцев», написанной, на европейских языках
японцами, они еще менее в состоянии следить, так как в боль-
шинстве случаев представители старой школы иностранных язы-
ков не знают вовсе. Но, даже познакомившись с плохой работой,
ученый старой школы не станет критиковать ее: опровергать не-
известного автора он считает ниже своего достоинства, а нападать
на товарища за неудачную работу • невежливо. Японцы с тру-
дом понимают идеи объективной критики; всякая критика, по их
мнению, содержит оскорбление, а такая точка зрения, разуме-
ется, сильно препятствует вольному обмену мнений.

Кроме того, ученый старой школы и в этом отношении гра-
ница между ней и новой крайне трудно уловима — рассуждает
гак: желающий правильно изучить буддизм должен сделать это
на основании первоисточников, т. е. китайских текстов; к ним
нужно перейти по возможности скорее, не задерживаясь чтением
компиляций, которые могут иметь значение только для читате-
ля, не намеренного серьезно заняться чтением источников; а
для него, в сущности, и неважно, будет ли он знать истину или
нет.

Поскольку современная литература преследует научные цели,
она разделяется на две категории: 1) монографические исследо-
вания, статьи в специальных журналах, брошюрах и т. д.;
2) учебники для студентов семинарий, курсы, лекции, очерки в
объеме низших гимназических очерков истории или философии.
Литература первой категории обнимает научную работу в собст-
венном смысле слова: здесь накопляется постепенно большой ма-
териал для обработки в будущем.

Общие очерки, предназначенные главным образом для учени-
ков, в глазах японских ученых не заслуживают большого внина-
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ния: серьезный ученик скоро перейдет к изучению первоисточни-
ка, так что эта литература имеет значение только для начинаю-
щих; писать общие очерки для ученых нет надобности, они сани
уже знают суть дела, а для начинающего нет надобности прила-
гать особых усилий: погрешности в деталях и неточности, недо-
пустимые* с нашей точки зрения, не вызывают никакого порица-
ния со стороны японского ученого. Те японцы, которые ближе
познакомились с методами европейской науки, действительно
борются с этой точкой зрения, но недостаточно энергично, по-
этому к японским учебникам следует относиться с большой осто-
рожностью: при таком условии даже и они могут дать нам очень
много ценного, ибо в них мы находим извлечение, конспект все-
го важнейшего. Здесь важным является для нас не столько де-
тальный разбор, который может оказаться неточным, сколько
самый выбор того минимума, который считается обязательны!!
для всякого изучающего буддизм. Японская литература пособий
является поэтому орудием вспомогательным, облегчающим рабо-
ту над китайскими и санскритскими первоисточниками, но требу-
ющим постоянно критического к себе отношения 5. В Европе это
ценное орудие для изучения буддизма еще пока неизвестно и до
сих пор совершенно не использовано.

Ссылающиеся на японскую традицию имеют в виду обыкно-
венно работы японцев, написанные на английском или другом
европейском языке. Не говоря уже о том, что эта литература но
объему незначительна, следует иметь в виду, что она отчасти
преследует тенденции ненаучного характера: либо она написана
для ознакомления посторонних лишь с некоторыми элементарны-
ми фактами японского буддизма, как, например, брошюрки, со-
ставленные по случаю религиозных съездов в Америке; либо она
преследует цель менее скромную: желание защитить буддизм от
нападок со стороны христианских учителей переплетается с меч-
тами о пропаганде японского буддизма в чужих странах. Крупных
произведений среди этой литературы нет, и брошюры эти столь
надо известны, что говорить о них нет надобности ".

Наиболее часто упоминаются в европейских работах из сочи-
нений японцев: каталог профессора Нандзё и переводы «Очерка
12 сект»: английский — профессора Нандзё, французский Фуд-
зисима, а из работ Судзуки главным образом очерк махаяиы' .
Вот, собственно говоря, весь материал, на основании которо-
го судили о японском буддизме, о его представителях и о япон-
ской традиции. Неудивительно, что она не была оценена правиль-
но.

Каталог профессора Нандзё, несмотря на его огромные заслу-
ги, имеет один крупный недостаток: он умалчивает о китайской,
а также и о японской литературе комментариев, создавая впечат-
ление, что для изучения буддийской переводной литературы дос-
таточно тех сочинений, которые входят в состав канонического
китайского сборника. На самом же деле традиционное понимание
текстов и догматическая работа китайских и японских буддистов
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изложена именно в этой обойденной молчанием экзегетической
литературе, которая содержит ключ к пониманию классической
буддийской литературы. Многие сочинения из литературы ком-
ментарием, снабженные субкомментарии ми, научаются в Японии
поныне и известны каждому решительно семинаристу, хотя бы
только в сокращенном объеме. В Европе же вся эта литература
осталась неизвестной настолько, что еще сравнительно недавно
вышел перевод с китайского основного сочинения древней фило-
софии — трактата Нагарджуны, где даже не упоминается обще-
известный в Японии комментарий".

Объясняется это тем, что проф. Нандзё, основатель индоло-
гии в Японии, воспитанный под влиянием европейской философии,
являлся и является представителем-основателем новой школы и
как таковой отчасти потерял связь с общей старой традицией.
Это сказывается и в его переводе (1913) с санскритского на япон-
ский язык популярнейшей сутры о Лотосе *, санскритский ориги-
нал которой издан им и проф. Керном в буддийской серии Рос-
сийской Академии наук "'. В этом переводе традиционное пони-
мание не использовано; тем более проф. Нандзё не прини-
мал его во внимание раньше, когда он начинал свою деятель-
ность.

Переводы «Очерка 12 сект» <0 на английский и французский
язык тоже не проявляют знакомства переводчиков с традицион-
ной схоластикой: переводы технических терминов сделаны бук-
вально, без пояснений, без ссылок на первоисточники. Сам очерк
был составлен несколькими авторами, из которых каждый в под-
ражание известному «Очерку 8 сект», написанному по-китайски
в XIII в. буддийским ученым Гёнэном и 2\ дает самый краткий
очерк истории и учения, ограничиваясь, в сущности, перечнем
важнейшей терминологии своей секты. Этот маленький сборник
является, насколько мне известно, первой попыткой очерка буд-
дийских сект на японском языке. Раньше такие очерки писались
по-китайски. В этом состоит его историко-литературное значе-
ние, но для ознакомления с буддизмом он оказался малопригод-
ным, ибо и японец, незнакомый с буддизмом, не будет в состоя-
нии извлечь из него ясного понимания самых элементарных основ
буддизма. За последнее время появился целый ряд более обшир-
ных очерков по образцу «Очерка 12 сект», который сам в Японии
малоизвестен. Он не может рассматриваться ни как источник для
изучения японского буддизма, ни как работа, отражающая влия-
ние традиции японского буддизма.

Судзуки в «Очерке махаяны» обращается уже прямо к евро-
пейской публике с ясно высказанной апологетической тенденцией.
Автор учитель английского языка, имеющий отношение к
японской секте мистического созерцания Дзэн, которая, строго
говоря, отвергает литературную традицию и за это на всем про-
тяжении своей истории подвергалась упрекам со стороны других
сект, поддерживавших литературу и схоластику, в несистемагич-
ностн и ненаучности >г. Несмотря на недостатки и неточности,



книга Судзуьи чрезвычайно интересна как произведение, отра-
жающее гу точку зрения, которую занимают многие образованные
японцы, интересующиеся буддизмом. Не следует только считать
«Очерк маханньн целиком за авторитетное изложение японской
традиции. Автор действительно говорит как бы от имени тради-
ции, не разграничивая, к сожалению, традицию от своих субъек-
тивных толкований. Книга вызвала со стороны индологии целый
ряд упреков, которые затрагивают одновременно всю не заслу-
живающую их вовсе японскую традицию. Ввиду того что ука-
занные книги часто цитируются в европейской литературе по
буддизму, некоторые из приведенных в них мнений будут разоб-
раны критически в примечаниях.

Можно сказать, что истинная японская традиция, а также и
китайская, изложенная в экзегетической литературе, изучается
специалистами догматики обыкновенно сверх общей школьной
программы, обязательной для духовных лиц. Иногда интересую-
щиеся образуют кружки, где можно найти монахов самых раз-
личных возрастов, и изучают тот или другой текст под руко-
водством учителя, известного как знатока данного текста и отно-
сящейся к нему литературы. Среди учителей—знатоков старой
школы бывают многие, обладающие поразительной начитанно-
стью в области древней индийской философии. Понимание текста
передается ученикам устно, хотя и на основании классической
экзегетической литературы. Замечания учителя часто вносятся в
текст или записываются слушателями, и таким образом состав-
ляются рукописные пособия, таблицы терминов и т. п., которые
образуют довольно обширную литературу, не изданную и не
предназначенную для издания: учебники переписываются, пере-
ходя из рук в руки.

Круг лиц, серьезно занимающихся схоластикой, естественно,
ограничен, но изучение процветает в известных пределах и по-
ныне, причем трудно сказать, какая из существующих сект обла-
дает наибольшим числом ученых-догматиков: их можно найти
среди представителей всех сект 13, ибо древняя индийская лите-
ратура считается общебуддийской. Философские школы, группи-
рующиеся вокруг отдельных лиц, имеют, таким образом, свою
самостоятельную историю, независимую от истории больших сект
буддизма.

При изучении буддизма по японским и китайским источникам
следует использовать сохранившуюся в этих философских цент-
рах традицию и литературу, до сих пор в Европе совершенно
неизвестную, и объединителе данные с результатами других ра-
бот по индийской философии.

О современном положении буддизма и его традиции в Китае
приходится судить на основании очень немногих данных. Оче-
видно, что буддизм в Китае находится в состоянии упадка и что
его деятельность не может сравниться с активностью буддизма в
Японии.

Действительно, существуют большие монастыри, оривлекаю-
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щие тысячи паломников, и это указывает на то, что в тироквх
массах народа простонародные формы буддизма живут и поныне,
нустив глубокие корни. Из более возвышенных идей привились
только те, которые так или иначе мирились со складом ума ки-
тайцев. Ио такого влияния, как в Японии, буддизм никогда не
имел и не миг иметь в Китае. Культурное значение духовенства
но сравнению с его ролью в Японии ничтожно. Китайский обра-
зованность не имеет отношении к буддизму, в то прем» как в
Японии в течение долгих веков рассадниками просвещении были
именно буддийские монастыри. В истории японской школы буд-
дисты занимают почетное место, и они его не утратили и поны-
не, немало из современных педагогических деятелей и профессо-
ром высших школ вышло из среды буддийского духовенства или
имеет то или другое отношение к буддизму. В Китае же исто-
рия просвещения не соприкасается с историей буддизма. Неуди-
вительно, что и политическое и общественное влияние буддизма
в Китае незначительно по сравнению с его влиянием в японской
истории.

О распределении сект в современном Китае можно судить но
краткому очерку, похожему на вышеупомянутый японский
«Очерк 12 сект» и приведенному Гакманном в тексте и в пере-
воде " . Этот очерк, а также новейшая работа по китайскому
буддизму «Buddhist China» Джонетопа 3) указывают на преобла-
дание в Китае сект, поклоняющихся Амнтабха-будде, и сект мис-
тиков-созерцателей; это свидетельствует о том, что и в Китае
первенствующую роль играют течения чисто религиозные и ме-
тафизические.

Невероятно, чтобы в Китае сохранились важные сочинения
или традиционное понимание, которых нет в Японии; напротив,
есть основание полагать, что литература и традиция в Китае со-
хранились в меньшем объеме и в менее чистой форме, чем в Япо-
нии, и что они в настоящее время мало или вовсе не разраба-
тываются. Хороших новых изданий, по-видимому, нет. Новое
шанхайское издание буддийского канона, Трипитаки, основано,
по-видимому, на токиоском издании.

Экзегетическая литература, но объему в три раза большая,
чем каноническая, свидетельствует о значительности работ ки-
тайцев, но в Китае она, по-видимому, сохранилась плохо. Име-
ются указания, что она существует. Покойный академик Василь-
ев, единственный, который специально занимался изучением буд-
дийской догматики и но китайским источникам, не мог ее найти,
несмотря на нее поиски '*. Обстожельство это чрезвычайно
странно, ибо при обширности этой литературы и известности ее
в течение многих столетий полное исчезновение ее является
весьма загадочным. В своих работах В. П. Васильев использовал
только каноническую литературу и пришел к заключению, что
тибетские сборники значительно богаче китайских". Это мне-
ние опровергается наличностью хотя бы только той литературы,
которая вышла из школы Сюаньцзана.
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Положение буддизма в Китае объясняется вероятно, влияни-
ем, конфуцианства, которое постепенно вытесняло Оу.ыи.-ш. В Ки-
тае буддизм столкнулся с двумя расшитыми религиозно философ-
скими системами с конфуцианством и с даоси.шом, которые
Лыли значительно более подготовлены для борьбы с индийским
учением, нежели национальная японская религия синтоизм. Как
происходила эта борьба, до какой степени буддизм повлиял на
уже существующие системы в Китае и в Японии, насколько он
подвергся влиянию их, остается пока вопросом совершенно от-
крытым, иа который можно будет ответить только после разра-
ботки буддийского учения в Китае и Японии, более систематич-
ного и более точно выработанного, чем остальные ".

Последняя эпоха влияния китайского буддизма на Японию
окончилась в XIII в. После этого сношения Японии с Китаем
почти вовсе прекращаются.

Общения церквей японской и китайской не существует. Япон-
пы, правда, мечтают о буддийской пропаганде в Китае, но прак-
тически они еще недостаточно подготовлены. Если же действи-
тельно буддизму суждено возродиться в Китая, то а то осущест-
вится, по-видимому, только под японским влиянием. Япония,
являющаяся посредником, перечающим Китаю европейскую куль-
туру, возродит в Китае и буддизм, когда Китай будет настолько
переустроен, что в нем возникнет стремление к ияучепию полу-
забытой теперь религии, процветавшей некогда в период высшего
расцвета китайской культуры. Пока трудно предвидеть, примкнет
ли Китай к буддийскому возрождению, которое началось в Япо-
нии и которое теперь направлено на возможно полное восстанов-
ление всех сохранившихся материалов.

Путь изучения буддизма намечается вполне определенно: при
помощи подготовительных работ и вспомогательных японских
пособий следует раскрыть подлинную традицию китайско япон-
ского буддизма и экзегетическую литературу; на основании ее,
дополненной сохранившимися санскритскими фрагментами, рас
крываются сочинения, переводные с санскритского, что дает воз-
можность воссоздать при помощи некоторых дополнений из ти-
бетских материалов содержание индийской литературы буддиз-
ма; она же, в свою очередь, даст возможность критически отнес-
тись к китайской и японской литературе. В конечном результате
выяснится религиозно-культурное явление, объединяющее Индию
и Восточную Азию и сыгравшее такую огромную роль в перио-
ды высшего расцвета Индии, Китая и Японии. Изучение культур
•тих стран без знания буддизма невозможно, как немыслимо
изучение европейской культуры без знакомства с греческой фи-
лософией и с христианством.



/Ill
Периоды буддийской философии.

Васубаидху и Сюаньцзан.
Сутры и шастры

История буддийской философии в Индии еще мало разрабо-
тана, в особенности древнейший период. Даты важнейших пред-
ставителей, как, например, Ашвагхоши, Нагарджуны и даже Во
субандху, пока еще спорны 1.

Несмотря на огромную важность литературы, возникшей по
вопросам хронологии, доводы и биографический материал, при-
водимые ею, имеют только второстепенное значение для выяс-
нения истории буддийского мышления. Ведь даже если бы уда-
лось установить вполне точно даты деятелей буддизма, все же
пришлось бы для каждого из сохранившихся произведений в от-
дельности решать вопрос, действительно ли оно принадлежит
тому автору, которому оно приписывается. Определение места
того или другого сочинения в истории буддийского мышления
возможно только на основании критики его содержания. Для это-
го нужно иметь предварительно схему основных проблем буд-
дизма и историю важнейших этапов на пути развития буддийской
философии, которые определяются уже более точно на основании
традиционного толкования важнейших из сохранившихся сочи-
нений. В истории буддийской философии можно установить три
больших периода. Период так называемой чистой хинаяны и ее раз-
ветвлений, т. е. древнейший буддизм; период возникновения ма-
хаяны и борьбы ее с хинаяной; период победы и расцвета махаяны.
В китайской переводной литературе сохранились памятники всех
указанных периодов, причем некоторые важные сочинения име-
ются в двух и даже трех различных переводах г.

К древнейшему периоду относится обширное сочинение «Ма-
хавибхаша» и ряд более кратких трактатов, на основании кото-
рых возможно будет дать ясное представление о полемике школ
древнего схоластического периода буддизма. Параллели к этой
литературе в палийской абхидхарме заслуживают серьезного
внимания 5.

Второй период начинается около начала нашей эры. В проти-
воположность учениям вайбхашиков и родственных с ними си-
стем появляются новые течения, критические нападки и попытки
новых формулировок; это период Нагарджуны и Ашвагхоши, за-
канчивающийся деятельностью Васубандху и Асанги. В это вре-
мя философия хинаяны продолжает развиваться и процветать;
она достигает высшего развития у Сангхабхадры " и в сочине-
ниях Васубандху в первый период его деятельности.

В Индии этот период ознаменован расцветом не только буд-
дизма, но и брахманизма. В этот период сосуществования самых
различных философских направлений махаяна еще не имеет пе-
ревеса над хинаяной, мистицизм не преобладает над рационализ-
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мом. Параллельно разрабатывается логика в одних школах, и то
время как другие распространяют чисто мистические учения о
созерцании.

Создателями догматического фундамента для третьего периода
являются Асанга и перешедший от хинаяны к махаяне Васубанд-
ху. Наступает период победы махаяны, которая, в свою очередь,
начинает развиваться, дробясь на ветки и секты.

Отношение махаяны к хинаяне и связанные с этим проблемы
истории буддийской философии еще мало выяснены в литературе
по буддизму. Ученые, исходящие из знакомства с популярным
древнецейлонским буддизмом, усматривают в махаяне вырожде-
ние буддизма и существенным в ней считают ее якобы политеизм,
шаманство и т. и. явления. Писатели же махаянисты— японцы,
обратно, указывают на то, что учение хинаяны «мелко», что оно
не может по глубине сравниться с махаяной, которая является
огромным шагом вперед в развитии буддизма как религии.

Внутренние особенности обоих течений будут изложены ниже,
в главе о ветвях и сектах буддизма \ Окажется, что разнородная
оценка вызвана тем. что сравнивалось не однородное в том и дру-
гом течении, т. е. не философские центральные идеи их, а нечто
разнородное, а именно: этика монаха древнейшего периода про-
тивопоставлялась популярному шаманству Средней и Восточной
Азии, а рационализму хинаяниетических трактатов противопола-
гались менее определенные, но зато более сильные мистические
и религиозные переживания махаяиистов. Вместо того чтобы
сравнивать этику и того и другого течения или схоластику того
и другого, суеверие в том и другом и т. д.. пытались сопостав-
лять несоразмерное, в результате чего должны были возникнуть
недоумения и неправильная оценка философии мпынны.

При научении различных направлений буддизма удойнее все-
го исходить из анализа той части его литературы, где все важ-
нейшие тенденции уже выработаны и между собой вступили в
борьбу, т. е. из анализа литературы периода побеждающей ма-
чаяны. Наиболее тесным образом оба течения сближаются в
трактатах Васубандху, в мышлении которого, согласно традиции,
произошел под влиянием якобы Асанги перелом в пользу махаяны.

Васубандху занимает исключительное и центральное положе-
ние в истории философской литературы буддизма. Его трактат
«Абхидхармакоша», построенный на учениях вайбхашиков и
саутрантиков. побудил Сангхабхадру ответить трактатом «Нъяя-
анусара-шастра», являющимся системой вайбхашиков традици-
онного направления. В основание этого сочинения положены
афоризмы «Абхидхармакоши») в том же порядке. Толкуя их в
смысле учения ортодоксальных вайбхапшков, Сантхабхадра ста-
рается опровергнуть точку зрения Васубандху. Эти два сочине-
ния позднейшей хинаяны открывают путь к пониманию обшир-
ной литературы древнейшей хинаяны: «Махакибхаша-шастры».
а также «Джняиапрастаны» и ее «шести ног», т. е. шести допол-
нительных к ней трактатов *.
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От понимания этих сочинений, основанных на теории сарва-
стивадинов, зависит и правильная оценка полемики Нагарджуны
в его «Мадхьямика- шастре»е, ибо полемика шуньявадинов-на
гарджунистов направлена именно против вайбхашиков.

Васубандху, сначала отвергавший махаяну, под влиянием
будто бы Асанш изменил свое мировоззрение; «раскаявшись»,
он стал защищать махаяну и создал новую систему, в которой
он слил в одно целое теорию йогачаров виджнннавадинов с тео
рией, изложенной в «Абхидхармакоше».

Такой переход в одном лице от хинанны к махание чрезвы
•яайно способствует выяснений) основных точек соприкосновения
обоих течений. Точка зрении виджнннавадинов йогачаров не
сколько огличаегои от виджнннавадинов более ранних, школы
Ашиагхоши, построившего в «Махаина шраддхотиада шастре» г>

рй,Ш1Иозну«о систему, влиянию которой подверглись все позд
иеишие секты восточной маханны.

Не мене« важным, чем отношение Васубандху к иредшество
ваьшей ему философии, является влияние его на дальнейшее
развитие систематического буддизма. Из школы, основанной Ва
субаядху, вышли впоследствии Дигнага и Дхармакирти'",
доведшие до высшего развития логику и теорию познания; сочи
иеыия их в китайскую литературу уже не вошли, за исключением
небольшого трактата но логике Дигнаги *. Традиция же буддий
ской логики была вывезена из Индии Сюаньцзаном и вошла в
состав обширного комментария, составленного Куйцзи на крат
кий текст Шанкарасвамина " . Сюаньцзан9, знаменитый китайский
путешественник и ученый VII в., давший навсегда восточному
буддизму научно филологическую и философскую опору, которая
осталась непоколебимой и непревзойденной до настоящего време
ни, тоже иримыкавт к школе Васубандху. На значение Сюаньцза
на и его школы для истории буддийской догматики в европейской
литературе почти нет никаких указаний.

На Востоке родоначальником буддизма периода расцвета, на
ступившего мосле Сюаньцзана, считается Васубандху, а современ
ная традиция в основной догматике восходит именно к Сюань
цзану, который но преимуществу был пронагатором философии
Васубандху, главным образом, разумеется, его махаяны; но пе
реводы хинаяниегаадских сочинений доказывают, что Сюаньцзан
ясно понимал генетическую связь обоих течений ! 0.

У Сюаньцзана было множество учеников *', из которых наи-
более выдающимися были Куйцаи (яп. Кики), известный также
под мыка&ы Цзыэяь даши (яп. Дзион-дайси) у>, и Пугуан (яп.
Фуко) *'. К>'иц<а явился преемником Сюаньизана по махаянис-
тичг1>ской фм;«ч'|.н|ши Васубандху, а также по логике, а Пугуану
учитель vcpf'iiAJi •тра̂ ицвст хинаяны. Результатом совместной ра-
бот.».? *!»<>ам1л:тана а его ближайших учеников явился длинный
р я ! uii]iei!O .д и комментариев. В обширные толкования вошли
вен традиционные сведения, вывезенные Сюаньцзаном из Ин-
дии.
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Вряд ли кто-либо из других китайских переводчиков и ком-
ментаторов может сравниться с ('юаньцзаном по начитанности в
литературе всех индийских систем, а также и по беспартийности
и отношении к хинаяне, трактаты которой правильно были оце-
нены им как необходимая опора для буддийской философии.

Все переводы и комментарии прошли через его редакцию,
терминология поэтому в них вполне однородна. Комментарии
написаны непосредственно на китайские переподы, а не на ори-
гиналы; кроме того, они рассчитаны на китайского читателя,
незнакомого еще с индийскими учениями: в этих комментариях
указано множество элементарных сведений, которые, с. точки
зрения индийского комментатора, не нужны, а поэтому обыкно-
венно опускаются. Такой состав толкований, разумеется, для нас
крайне важен, так как благодаря ему чрезвычайно облегчается
понимание текстов.

Hi г>[>ико литературное значение Оюаньцзана состоит в том,
что он очдал такой китайский язык, на котором и сложнейшая
аргументации индийского писателя передается ясно и отчетливо,
не становясь, однако, подстрочным переводом. Но сравнению с
прежними тяжеловесными переводами индийских миссионеров в
Китае стиль (лоаиьциана и его учеников гораздо изящнее и до-
ступнее; он шшятен непосредственно, боа знания санскритского
языка, о чем свидетельствует точное понимание его, например,
японцами старой школы. Переводы Сюаньцзана почти вполне
наменяют оригиналы, за исключением разве в некоторых случаях,
как, например, при этимологических толкованиях специальных
терминов, где иногда встречаются и менее удачные эквиваленты
санскритских слов. Если принять во внимание не только корен-
яое различие китайской идеографической и индийской системы
иисьменности и языка, но и то обстоятельство, что стиль китай-
ских философов, применяемый в афоризмах, существенно отли-
чается от стиля индийского схоластика, то точность передачи
Оюаньцзана нужно признать поразительной, даже если бы его
язык и стиль в целом оказался бы не выдерживающим критики
строгого китайского стилиста.

Влияние Гюаньцзана было огромно. Под его влиянием буд-
дизм упрочился не только в Китае, но и в Японии. Китайская
столица того времени была центром учености и духовной культу-
ры, куда стекались отовсюду лица, ищущие просвещения. Упоми-
нается ряд посольств из Японии, в свитах которых приезжали в
Китай и буддисты с целью учиться у Сюаньцзана или у его учеников.
Японские буддисты VTI в. с увлечением погрузились в детальное
изучение схоластической догматики; они создавали философские
школы в зависимости от разногласия в понимании того или дру-
гого вопроса, как. например, «южную традицию») и «северную
традицию» в Нара", В ,»тот период'*, т. е. с VII до IX в.,
особенно увлекались философией Васубандху и логикой. Такая
философская работа в Японии заслуживает особенного внимания
ввиду того, что в VII в. в Японии еще вообще никакой нацио-
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