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§1: Махакауштхилананда (Mahākauṣṭhilananda).


[1.1] Так я слышал. Однажды Будда пребывал в городе Раджагриха (Rājagṛha), в бамбуковой роще Каландака (Kalandaka), вместе с большой общиной из 1250 монахов. Кроме того, там присутствовали 500 выдающихся слушателей (śrāvaka), включая Шарипутру (Śāriputra), Махамаудгальяяну (Mahāmaudgalyāyana), Махакашьяпу (Mahākāśyapa) и Махакатьяяну (Mahākātyāyana).

[1.2] В то время мудрый и ученый монах из Раджагрихи по имени Махакауштхилананда (Mahākauṣṭhilananda) пришел к Будде и, поприветствовав его, совершил семь почтительных обходов вокруг него. В этот момент Благодатный вошел в глубокое созерцание и потому хранил молчание. Увидев, что Будда пребывает в состоянии самадхи, Кауштила-нанда направился к Шарипутре и, склонив голову к его стопам, произнес: «Почтенный Шарипутра, прошу тебя, разъясни мне суть учения». Тогда Шарипутра преподал ему четыре благородные истины (caturāryasatya) и подробно растолковал их значение. Он повторил это один раз, а затем снова, и так до семи раз. Однако сомнения Кауштила-нанда остались неразрешенными, поэтому он подобным же образом склонился к стопам каждого из пятисот слушателей-шраваков (śrāvaka) с просьбой наставить его в основах Дхармы. Эти слушатели так же семь раз изложили ему учение о четырех благородных истинах. Но поскольку заблуждения Кауштила-нанды по-прежнему не исчезли, он вернулся к Будде и вновь выразил ему свое почтение.

[1.3] Когда Почитаемый в миру вышел из самадхи, он увидел Коштилананду (Kauṣṭhilananda), склонившего голову к его стопам. Со слезами, градом катящимися по лицу, Коштилананда взмолился Благословенному: «Прошу Тебя, поверни для меня колесо истинной Дхармы!» Тогда Почитаемый в миру семь раз разъяснил ему учение о Четырех благородных истинах.
Как и прежде, Коштилананда не смог постичь их, однако пятьсот юных божеств, услышав проповедь Будды, обрели чистое око Дхармы (dharmacakṣus). Они преподнесли Будде подношения из небесных цветов и воскликнули: «Почитаемый в миру, благодаря монаху Коштилананде мы сегодня быстро обрели благо, узрели учение таким, каков оно есть на самом деле, и стали вступившими в поток (śrotāpanna)».

[1.4] Услышав слова этих богов, Кауштхилананда преисполнился глубокого стыда. Жалобно стеная, он, не проронив ни слова, повергся ниц, подобно тому, как рушится великая гора. Склонившись пред Буддой и коснувшись земли всеми четырьмя конечностями, он совершил покаяние.
В это время Ананда поднялся со своего места, поправил одежды и, обнажив правое плечо, выразил почтение Будде. Обойдя вокруг него трижды, он преклонил колени, молитвенно сложив ладони, и произнес:
«О Миром Почитаемый, почему этот монах Кауштхилананда родился столь мудрым, в совершенстве овладев четырьмя Ведами (Vedas), священными писаниями вайшешики (vaiśeṣika), астрономией и всеми ремеслами? Более того, какой грех он совершил, что, будучи монахом в течение многих лет, так и не смог вкусить плодов учения Будды? Ты, Миром Почитаемый Татхагата (Tathāgata), лично проповедовал ему Дхарму, однако он, подобно глухому от рождения, не слышит и не понимает её. Великие полководцы учения Будды один за другим вращали колесо Дхармы; все пятьсот наставников проповедовали ему, но всё напрасно.
Молю Тебя, о Почитаемый среди богов, разъясни мне это. Поведай о деяниях этого монаха в его прошлых жизнях».

[1.5] Когда Ананда задал этот вопрос, Будда улыбнулся, и из его уст изошло пятеричное сияние. Свет семикратно обошел вокруг него и вновь вошел в его тело через макушку головы. Он сказал Ананде: «Слушай предельно внимательно, слушай внимательно и хорошенько обдумай это. Сейчас я разъясню тебе в чём дело».
Ананда ответил Будде: «Да будет так, Благодатный (Bhagavat), ибо я искренне желаю внимать».

[1.6] Будда сказал Ананде: «В неисчислимых кальпах прошлого этот монах Кауштхилананда жил во времена Миром Почитаемого Будды по имени Дипамкара (“Светильник “, Dīpaṅkara), Татхагаты, Достойного подношений, Истинно-всезнающего, Совершенного в ведении и поведении, Благоушедшего, Знатока мира, Непревзойденного Укротителя мужей, Учителя богов и людей, Будды, Всепочитаемого.
В период проповеди того Будды жил мудрый и ученый монах по имени Арджавананда (“Радость Искренности”, Ārjavananda), который из-за своей великой учености стал высокомерным и беспечным, а также пренебрег практикой четырех основ внимательности (catvāri smṛtyupasthānāni).
Когда его земная жизнь подошла к концу, он пал в темный и мрачный ад. Выйдя из ада, он перерождался среди нагов и слонов. На протяжении пятисот жизней он рождался королем нагов, и еще пятьсот жизней — королем слонов. Когда его существование в облике животного завершилось, благодаря силе соблюдения обетов в бытность монахом, он переродился в небесных мирах. Когда же его жизнь в небесах закончилась, он вновь обрел рождение в мире людей.
Поскольку в прошлой жизни он воспевал буддийские сутры, ныне он смог встретить Будду. Однако из-за былой беспечности и неспособности развить четыре основы внимательности, в своей нынешней жизни он не может достичь пробуждения».

[1.7] Когда Кауштхилананда услышал слова Будды, он немедленно поднялся со своего места, преклонил оба колена, молитвенно сложил ладони и сказал: «Миром Почитаемый, о Достойнейший среди богов, прошу Тебя, научи меня тому, как сосредоточить свой ум».
Тогда Будда обратился к Кауштхилананде: «Слушай внимательно, слушай предельно внимательно и размышляй над этим должным образом. Сегодня ты без промедления испросил у Так Приходящего (Tathāgata) нектар истинного учения, который искореняет жадный и рассеянный ум; лекарство всех Будд трех времен, что исцеляет омрачения [1] и пресекает любые виды беспечности; а также просил явить истинный Благородный восьмеричный путь (āryāṣṭāṅgamārga) для всех людей и богов. Ныне ты должен созерцать со всем тщанием. Не позволяй своему уму отвлекаться».

[1.8] Когда Будда произнес эти слова, пятьдесят необразованных монахов из собрания также обратились к Ананде (Ānanda): «Благословенный (Bhagavān) собирается сейчас преподать метод устранения беспечности. Мы тоже желаем воспользоваться этой возможностью, чтобы обучиться этому. Пожалуйста, почтенный, обратитесь к Будде от нашего имени с этой просьбой». Когда они сказали это, Будда обратился к этим монахам: «Не только для вас, но и для всех беспечных людей в будущем Я сейчас преподам этот метод сосредоточения ума монаху Кауштхилананде здесь, в Бамбуковой роще (Veṇuvana) в Каландака-нивапе (Kalandakanivāpa)».

[1.9] Будда сказал Кауштхилананде: «Внимай моим словам и не забывай их. С сегодняшнего дня ты должен совершенствоваться в монашеской практике созерцания следующим образом.
В уединенном месте расстели коврик для сидения, сядь со скрещенными ногами, поправь свои одежды, выпрями тело и сиди ровно. Обнажи правое плечо и положи левую ладонь поверх правой. Закрой глаза и прижми язык к нёбу. Успокой свой ум и сделай его неподвижным, не позволяя ему блуждать.
Сперва сосредоточь свои мысли на кончике большого пальца левой ноги. Внимательно созерцай половину кости [2] этого пальца и представь опухоль. Тщательно созерцай её, пока кость не станет видна отчетливо. Затем представь, как эта опухоль вскрывается. Когда увидишь половину кости под вскрывшейся опухолью, представь её совершенно белой и чистой, словно сияющей белым светом.
Увидев это, переходи к созерцанию всей кости пальца целиком: представь, как плоть сходит с неё, пока не увидишь кость пальца, необычайно яркую и ясную, подобную сиянию белого пламени».
Будда сказал Кауштхилананде: «Это именуется методом сосредоточения мысли». Услышав слова Будды, Кауштхилананда с радостью принял их и приступил к исполнению.

[1.10] Созерцая [3] одну кость, затем созерцайте две кости [пальцев ног]. Созерцая две кости, далее созерцайте три кости. Созерцая три кости, позвольте уму постепенно расширяться.
Затем вы должны созерцать пять костей [4], пока не увидите пять костей пальцев ног, словно сияющих белым светом, причем эти белые кости должны быть чистыми и отчетливыми. Укрепите свой ум таким образом, внимательно созерцая пять костей и не позволяя ему блуждать. Если же ум отвлечется, решительно схватите его и верните обратно [5].
Затем начните [вышеописанный метод] заново, сосредоточившись на половине кости [большого пальца]. Когда это созерцание будет завершено, все ваше тело ощутит тепло, а под сердцем возникнет чувство жара. Когда вы достигнете такого сосредоточения, это будет называться «пребыванием с хорошо укрепленным умом».

[1.11] После того как ум успокоится, следует далее визуализировать, как плоть на верхней части стопы широко разверзается, так чтобы вы увидели кость подъема стопы. Сделайте этот образ предельно ясным, созерцая кость стопы белой, подобно снегу или белому нефриту кэ [6].
Когда это созерцание завершится, далее сосредоточьтесь на лодыжках: пусть плоть разойдется, чтобы вы увидели и кости лодыжек, делая их сияюще-белыми. Затем созерцайте берцовую кость; представьте, как плоть спадает, обнажая берцовую кость, ослепительно белую. Далее созерцайте коленную чашечку, также делая ее сияюще-белой и отчетливой. Затем переходите к бедренной кости, делая и ее совершенно белой.
Далее сосредоточьтесь на ребрах. Представьте, как плоть разверзается между каждым ребром и опадает, так что вы видите лишь реберные кости, белые, как снег или белый нефрит. Продолжайте так для каждого ребра, пока не увидите позвоночник, делая его образ крайне четким.
Затем созерцайте кости плеча. Представьте, как плоть на плече словно рассекается ножом от самого плеча к предплечью, запястью, кисти и до самых кончиков пальцев. По всей этой области заставьте плоть разойтись так, чтобы вы увидели половину своего тела как скелет.
Увидев половину своего тела в виде скелета, далее созерцайте кожу на голове. После созерцания кожи головы сосредоточьтесь на внутреннем слое кожи. Затем созерцайте мозговые оболочки [7]. После них переходите к созерцанию самого мозга. Затем созерцайте каналы (nāḍī) [9], соединенные с мозгом. После каналов сосредоточьтесь на горле, а затем — на области легких [10].

[1.12] Созерцая легочную точку, вы увидите сердце, легкие, печень, толстую и тонкую кишки, селезенку, почки, а также вместилища непереваренной (āmāśaya) и переваренной пищи (pakvāśaya). Внутри вместилища непереваренной пищи обитают сорок видов червей, и в каждом виде насчитывается по восемьдесят миллионов более мелких существ. Каждый такой червь рождается, питается и растет внутри каналов (nāḍī) тела. Около трех миллионов из них вцепились своими ртами во вместилище непереваренной пищи. У каждого червя по сорок девять голов, а их головы и хвосты тонки, словно кончик иглы. Из этих червей двадцать видов — это огненные черви, рожденные из сущности огня (tejas). Остальные двадцать — ветряные черви, возникающие из сущности ветра (vāyu). Эти разнообразные черви свободно перемещаются, входя в каналы и выходя из них. Огненные черви возбуждают элемент ветра в теле, в то время как ветряные черви раздувают элемент огня. Обдувая друг друга таким образом, они варят пищу во вместилище непереваренного. Черви семь раз поднимаются и опускаются. У каждого из них по семь глаз, извергающих пламя, и по семь ушей. Выдыхая огонь и извиваясь телами, они готовят пищу в желудке. Когда содержимое вместилища непереваренной пищи сварено, черви возвращаются обратно в каналы.

[1.13] Существует еще сорок видов червей, и в каждом виде насчитывается по три миллиона мелких червей, чьи тела красны, словно огонь. У каждого из них по двенадцать голов, а на каждой голове — по четыре рта, которые впиваются в пристанище переваренной пищи, заставляя кровь течь по жилам. Созерцайте их всех и сделайте их видимыми. Увидев это, вы далее узрите, как различные черви поднимаются вверх через горло.

[1.14] Затем созерцайте свою тонкую кишку, печень, легкие, селезенку (plīhā) и почки. Пусть все они превратятся в жидкость и стекут в толстую кишку, а затем через горло выйдут наружу на землю. Когда это созерцание будет завершено, вы увидите на земле [кучу] фекалий и мочи, а также различных ленточных червей, ползающих друг по другу. Из их полных нечистот пастей текут гной и кровь. По окончании этой медитации вы внезапно увидите себя в виде белоснежного [скелета], все суставы которого соединены [11].

[1.15] Если же вы увидите желтый или черный скелет, вам следует далее совершать покаяние в своих прегрешениях. После раскаяния в проступках вы увидите, как кожа, еще остававшаяся на ваших костях, спадает [12], образуя на земле кучу, которая будет постепенно увеличиваться, пока не станет размером с чашу для подаяний (pātra). Она растет еще больше, до размеров крупного сосуда, а затем — до величины башни гандхарвов (gandharvanagara). Она свободно следует за вашим умом, становясь большой или маленькой по вашему желанию. Затем она снова постепенно расширяется, пока не достигнет размеров великой горы. Различные черви подтачивают эту груду, а из их пастей текут гной и кровь. Бесчисленные черви копошатся в этом гное. Далее вы увидите, как эта гора из кожи постепенно разлагается, пока не останется лишь малая часть, и черви будут соперничать друг с другом, чтобы съесть её.

[1.16] Четыре якши (yakṣa) внезапно выходят из-под земли; их глаза извергают пламя, а языки подобны ядовитым змеям. У каждого по шесть голов, и все они имеют разный облик: один подобен горе, а остальные — с головами кошки, тигра, волка, собаки и крысы. Кроме того, две руки каждого демона напоминают руки обезьяны. Кончики каждого из их десяти пальцев — это ядовитые змеи с четырьмя головами, из которых одна изрыгает воду, другая — землю, третья — камни, а четвертая — огонь. Левые ноги этих четырех якш подобны ногам кумбханд (kumbhāṇḍa), а правые — ногам пишачей (piśāca). Их ужасающий вид поистине внушает великий страх. Эти четыре якши встают в ряд перед созерцателем, и каждый несет на своей спине трупы девяти видов.

[1.17] Будда сказал Кауштхилананде: «Это первое подтверждающее видение созерцания нечистоты» [13].
Будда сказал Ананде: «Сохрани эти слова. Обязательно не забывай их. Этот метод амриты (amṛta), семя для обретения святости в трёх колесницах (yāna), должен быть подробно разъяснён живым существам в грядущие времена».

[1.18] Услышав эти слова Будды, Кауштхилананда затем тщательно обдумал каждое из них и в течение девяноста дней не помышлял ни о чем другом. Когда наступило пятнадцатое число седьмого месяца и община монахов завершила летнее затворничество, все монахи почтительно склонились перед Обладающим Благом (Bhagavān) и разошлись кто куда пожелал. Во второй половине дня Кауштхилананда, предаваясь созерцанию, один за другим обрел четыре плода святости, тем самым в совершенстве овладев тремя ведениями (tri-vidyā) и шестью сверхъестественными способностями (ṣaḍ-abhijñā). Преисполненный радости, он склонился головой к стопам Будды и произнес: «О Владыка мира, сегодня благодаря медитации, сосредоточению и самадхи я достиг плодов, так что срок моей жизни ныне исчерпан, я более не возрожусь и истинно ведаю, что практика окончательно завершена и я совершенно чист. О Миром Почитаемый, это учение подобно сосуду с нектаром бессмертия (amṛta). Тот, кто следует ему, вкусит сладость этого нектара. Молю тебя, о Почитаемый среди богов, разъясни его подробно еще раз!»

[1.19] Затем Блаженный сказал Кауштхилананде: «Если ты действительно обрел эти качества, то должен быть в состоянии с легкостью продемонстрировать восемнадцать видов сверхъестественных проявлений».
Тогда Кауштхилананда немедленно поднялся в воздух и без особых усилий явил восемнадцать чудесных превращений. Остальные монахи увидели, что даже тщеславный и высокомерный Кауштхилананда был усмирен Буддой и, следуя его наставлениям, стал архатом, сосредоточив свой ум в одной точке и не отвлекаясь на чувственные восприятия.
В то время в собрании находилось полторы тысячи монахов с необузданным умом. Увидев это, они преисполнились радости, тотчас предстали перед Буддой и один за другим получили этот метод медитации [14].

[1.20] В это время Бхагаван из-за этого высокомерного монаха по имени Кауштхилананда впервые установил правила, касающиеся сосредоточения ума. Он обратился к четырехуровневой общине: «Отныне монахи, монахини, миряне и мирянки, стремящиеся к необусловленному пути [15], должны закрепить свои мысли и сосредоточить ум на одном объекте. Если же они будут бесстыдно позволять своему уму метаться, подобно обезьяне среди шести чувств, то знайте, что такие люди — изгои [16], не принадлежащие к роду благородных (ārya). С их неукрощенным умом они станут рабами стражей ада Авичи (Avīci). Такие порочные люди не смогут обрести освобождение на протяжении многих кальп (kalpa). Эти нечестивые и строптивые существа принадлежат к роду тех, кому суждено рождаться в тройственном мире, и из-за своего необузданного ума они низвергнутся на три неблагих пути перерождения». 
Услышав слова Будды, монахи преисполнились радости и с почтением приступили к их исполнению.
[1.21] Будда сказал Ананде: «Видишь ли ты этого монаха по имени Кауштхилананда, обретшего освобождение через созерцание нечистоты? Ты должен сохранить это учение и проповедовать его собранию». 
Ананда ответил Будде: «Да будет так, о Благословенный».

[1.22] Будда сказал Ананде: «Слушай внимательно, слушай внимательно и хорошенько обдумай это».
Во втором созерцании [практикующий][17] должен зафиксировать свои мысли на лбу и, не отвлекаясь ни на что другое, тщательно созерцать область в центре лба размером с ноготь. Таким образом ему следует успокоить свой ум в созерцании лба. Он должен думать только о своем лбе, не допуская иных мыслей. Вслед за этим он должен созерцать свой череп, и тогда он увидит, что его череп бел, как кристалл. Так он постепенно увидит все свое тело в виде белых костей, сияюще белых и чистых; кости тела будут полностью целыми и соединенными друг с другом. Далее он увидит на земле кучу нечистот, как было объяснено ранее [18].

[1.23] Когда медитация на нечистоту завершена, чтобы он не пытался покончить с собой, его следует обучить «обратному созерцанию» [19]. Метод обратного созерцания заключается в том, чтобы представить белый свет, исходящий из промежутков между костями его скелета, сияющий ярко, подобно блеску заснеженных гор. Когда он увидит это, якши (yakṣa) поглотят груду нечистот перед ним [20].

[1.24] Затем ему следует направить свое воображение перед собой и создать скелет, сделав его ослепительно белым. Когда это созерцание будет завершено, ему следует вообразить второй скелет. Увидев два скелета, он видит три. Увидев три скелета, он видит четыре. Увидев четыре скелета, он видит пять. Он должен продолжать таким образом, пока не увидит десять скелетов. Увидев десять скелетов, он видит двадцать скелетов. Увидев двадцать скелетов, он видит тридцать скелетов. Увидев тридцать скелетов, он видит сорок скелетов. Увидев сорок скелетов, он видит целую комнату, заполненную скелетами — впереди, сзади, слева и справа, ряд за рядом без единого просвета между ними, и каждый из них поднимает правую руку, указывая на практикующего.

[1.25] В это время практикующий постепенно расширяет область созерцания, пока не увидит всё пространство помещения заполненным скелетами, стоящими плотными рядами друг против друга. Белизной они подобны белому нефриту или снегу, и каждый из них, подняв правую руку, указывает на созерцателя. Затем ему следует еще больше расширить свое сосредоточение, пока он не увидит участок земли, уставленный скелетами. ... на расстоянии одной йоджаны (yojana). ... на сотни йоджан. ... по всему Джамбудвипе (Jambudvīpa). ... включая другие континенты: Пурвавидеху (Pūrvavideha). ... Годанию (Godānīya). ... и Уттаракуру (Uttarakuru).

[1.26] Увидев таким образом весь мир под небесами, заполненный скелетами, практик ощущает покой в теле и уме, и в нем не остается ни тени страха. Затем ему следует постепенно расширять сферу своего созерцания, пока он не увидит сто континентов Джамбудвипы (Jambudvīpa), заполненных скелетами, стоящими плотными рядами без малейшего промежутка, и каждый из них поднимает свою правую руку, указывая на него. Увидев сто континентов Джамбудвипы, он должен увидеть сто континентов Пурвавидехи (Pūrvavideha)... сто континентов Годании (Godānīya)... сто континентов Уттаракуру (Uttarakuru).

[1.27] Увидев это, его тело и ум обретут покой и радость, лишившись всякого страха. Благодаря обострившемуся воображению [21], он узрит всю вселенную, заполненную скелетами. Каждый из них опускает [22] обе руки и вытягивает десять пальцев. Выстроившись прямыми рядами, они обращаются лицом к практикующему.

[1.28] Когда йогин увидит это, то независимо от того, находится он в медитативном погружении или нет, он всегда будет созерцать эти скелеты. Горы, реки, скалы, стены и все вещи в мире превратятся в скелеты. Увидев это, практик узрит в каждом из четырех направлений четыре великие бурные реки молочно-белого цвета. Он увидит, как скелеты уносятся этим течением.

[1.29] Когда эта медитация завершена, [практикующему следует] продолжать покаяние до тех пор, пока он не увидит, как [молочно-белая вода становится] чистой и прозрачной, устремляясь ввысь, в пространство. Затем ему следует представить, что вода становится спокойной и неподвижной.

[1.30] Будда сказал Ананде: «Это называется „самадхи (samādhi) вздымающегося белого сияния белых костей, [порожденное] воображением обычных непросветленных существ“. Это также именуется „проверочным видением рождения и смерти [23], [порожденным] воображением обычных непросветленных существ“. Ради Кауштхилананды я сегодня изложил тебе и всем живым существам будущего этот метод самадхи вздымающегося белого сияния белых костей, дабы вы могли обуздать свои непокорные умы и пересечь океан рождений и смертей (saṃsāra). Ты, Ананда, должен хранить это учение и быть бдительным, чтобы не предать его забвению».

[1.31] В то время Благодатный (Bhagavān), произнеся эти слова, явил все признаки и особенности самадхи (samādhi) белого сияния, дав Ананде полностью узреть их [24]. Услышав проповеданное Буддой, Ананда исполнился радости и с верой приступил к исполнению. Это именуется первой ступенью созерцания белых костей.

[1.32] Будда сказал Ананде: «Когда это созерцание будет завершено, практикующему следует преподать иные виды медитации. Его нужно наставлять следующим образом: сначала он должен созерцать собственное тело как скелет, делая его предельно белым и чистым, а затем визуализировать, как череп падает в область таза. Сосредоточив ум на этом единственном объекте, он должен добиться его полной ясности. По завершении этой медитации ему следует созерцать пространство со всех четырех сторон своего тела. С каждой стороны он должен видеть скелеты.
Когда это созерцание будет закончено, прямо перед собой он создает скелет, подобный его собственному, с черепом, упавшим в таз. Вообразив один такой скелет, далее он представляет два. Представив два, он затем представляет три... четыре... пять. Визуализировав пять, он продолжает до тех пор, пока не представит десять, и так далее, пока не увидит всю комнату, заполненную скелетами, у каждого из которых череп упал в таз. Увидев одну полную комнату скелетов, он должен продолжать, пока не увидит сотню таких комнат... затем на расстоянии одной yojana... пока не увидит бесчисленное множество скелетов с черепами, упавшими в их тазовые кости».

[1.33] Когда это созерцание завершено, он видит перед собой все эти скелеты, разложенные на земле: у одних проломлены черепа, у других перебиты шеи, некоторые повалены, иные скрючены; у одних перебиты поясницы, у других вытянуты ноги, у иных ноги подогнуты; у одних стопы разломаны пополам, у других черепа провалились в грудную клетку, у некоторых черепа разбросаны по земле лицом вверх или вниз, перекрученные и изогнутые. [Он видит такие скелеты] вверху, внизу и повсюду вокруг, заполняющими его комнату. 
Когда это созерцание завершено, он продолжает до тех пор [25], пока не увидит безграничное, бесчисленное множество разбросанных повсюду скелетов, одних больших, других малых, одних разрушенных, других целых. Он должен успокоить свой ум и тщательно созерцать эти различные вещи до тех пор, пока они не станут предельно ясными.

[1.34] Будда сказал Ананде: когда практикующий увидел это, он должен размышлять так: «Прежде кости были целыми, но теперь они сокрушены и разбросаны повсюду так, что их не узнать. Даже эти скелеты не имеют постоянного существования, и точно так же в этом моем теле отсутствует самость (ātman)». Тщательно обдумав это, он должен рассуждать далее: «Здесь только кости, беспорядочно разбросанные вокруг, где же тут найти "я" или "другого"?» Когда практикующий таким образом созерцает отсутствие самости (anātman), его тело и ум обретут покой, и он преисполнится умиротворения и радости.
[1.35] Будда сказал Анандa: «Когда это созерцание будет завершено, практикующему следует вновь дать наставление расширить свой ум так, чтобы он увидел разбросанные кости, заполняющие собой весь континент Jambudvīpa. 
Затем он видит, как за пределами всех этих костей со всех сторон поднимается великое пламя, и языки огня, следующие один за другим, пожирают эти разбросанные кости. Практикующий видит, как огонь пробивается сквозь кости всех скелетов. Что касается облика этих огней, то некоторые из них подобны пылающей, текучей воде, струящейся меж костей. Другие же подобны величественным горам, подступающим к нему со всех сторон».

[1.36] Когда это созерцание будет завершено, практикующий испытает сильнейший страх. Выйдя из состояния медитации, он почувствует, что его тело охвачено жаром и покрыто потом. Тем не менее, ему следует обуздать свой ум и, как и прежде, сосредоточиться на костях, созерцая собственный одиночный белый скелет [26] и добиваясь его полной ясности. На этот раз, погрузившись в самадхи, практикующий не сможет выйти из него самостоятельно. Он придет в себя лишь тогда, когда кто-то щелкнет пальцами [27].

[1.37] Завершив это созерцание, он должен пробудить свои мысли и размышлять так: «На протяжении бесчисленных эонов в прошлом я совершал деяния, продиктованные жаркими страстями, и, влекомый этой кармой (karma), я ныне вижу сей огонь». Затем ему следует помыслить вновь: «Этот огонь возникает из четырех великих элементов (cāturmahābhūta). Мое тело само по себе пусто (śūnya), и у четырех великих элементов, составляющих его, нет хозяина. Этот яростный пламень возникает из пустоты случайным образом. Мое собственное тело и тела других — все они равным образом пусты. Этот огонь порожден ложным воображением. Что же он может сжечь? И мое тело, и этот огонь непостоянны (anitya)».

[1.38] Будда сказал Ананде: «Практикующий должен усердно прилагать усилия и внимательно размышлять об этих различных вещах. При созерцании пустоты (śūnyatā) нет ни огня, ни костей. Когда практикующий совершит это созерцание, он освободится от страха. Его тело (kāya) и ум (citta) станут еще более спокойными и открытыми, чем прежде».

[1.39] В то время Ананда, услышав проповедь Будды, преисполнился радости и с благоговением приступил к её исполнению. Когда же данное созерцание завершено, это считается окончанием второго этапа медитации на белые кости.

[1.40] Будда сказал Ананде: «Завершив вторую стадию созерцания белых костей, практикующему следует далее обучаться методу сосредоточения своих мыслей. Чтобы сосредоточить свои мысли, он должен сначала зафиксировать свой разум на большом пальце левой ноги. Ему следует однонаправленно созерцать свой большой палец, а затем визуализировать, как плоть темнеет и сочится, подобно жирному мясу, опаленному лучами солнца, постепенно продвигаясь вверх по ноге, пока не достигнет колена, а затем бедра. Созерцав левую ногу, он таким же образом созерцает правую ногу».

[1.41] Созерцая свою правую ногу, он затем должен сосредоточить внимание на области от бедра до спины, нижней и верхней части шеи [28], голове, лице и далее вниз к груди, пока все его конечности, суставы и прочие части тела не станут темными и сочащимися, подобно жирному мясу, опаленному солнечными лучами, и не переполнятся нечистотами, словно груда экскрементов и мочи. Он тщательно созерцает свое тело, делая этот образ предельно отчетливым. Успешно представив один такой труп, он затем воображает два... три... четыре... пять... десять. Успешно представив десять, он видит всю комнату, заполненную темными сочащимися телами, подобными жирному мясу, опаленному лучами солнца, источающими нечистоты, подобно груде мочи и кала. Ряд за рядом эти нечистые тела заполняют комнату. Увидев одну полную комнату, он затем видит две. Увидев две полные комнаты, он продолжает до тех пор, пока не увидит бесчисленные множества нечистых тел, заполняющих весь мир вверху, внизу и повсюду вокруг.

[1.42] Когда созерцание завершено, практикующий думает про себя: «В прошлых жизнях я был алчным и глупым, лишенным всякого самоосознания. Многие годы я пребывал в беспечности, бесстыдно жаждал чувственных удовольствий и упивался объектами шести чувств (ṣaḍ-viṣaya-rāga). Сегодня же я созерцал свое тело. Оно переполнено нечистотами, и так же обстоят дела с телами других. Как же я мог находить в этом радость?» Увидев это, практикующий проникается глубоким отвращением к своему телу и, исполненный стыда, корит себя за прежние вожделения. Выходя из состояния сосредоточения (dhyāna), он видит пищу и питье столь же омерзительными, как нечистоты и мочу.

[1.43] Затем практикующему следует преподать метод обратного созерцания. Способ этого обратного созерцания заключается в том, чтобы вообразить [противоположное тому, что он видел ранее]. Когда это представление завершено, он видит, как среди нечистот, окружающих его тело, внезапно вспыхивает огонь. Подобно мареву (mṛgatṛṣṇā) в зное, чисто-белого цвета, подобно диким коням, скачущим [на горизонте] [29], этот огонь освещает все нечистоты. Увидев это, практикующий почувствует великое счастье; благодаря этому счастью его тело и ум обретут покой (kāyacittasukhita), разум станет ясным, и он испытает необычайную радость.

[1.44] Будда сказал Ананде: «Это называется третьим созерцанием — созерцанием стыда и само-порицания». Когда Ананда услышал слова Будды, он с радостью принялся исполнять их. Когда эта медитация завершена, она считается окончанием созерцания стыда и темного гноящегося [трупа], что является созерцанием номер три.

[1.45] Будда сказал Ананде: «Когда это созерцание будет завершено, [практикующего] следует далее обучить направлять свои помыслы и сосредотачивать ум на большом пальце его левой ноги. Он должен внимательно созерцать кость пальца левой ноги и представлять её раздувшейся и отекшей. Увидев её раздувшейся и отекшей, он представляет её гниющей. Увидев её гниющей, он представляет её [наполненной] всевозможным гноем и кровью: синего, чёрного, красного и белого цветов. Он представляет, как весь этот гной и кровь становятся чрезвычайно зловонными и невыносимыми. Он продолжает постепенно таким же образом, достигая колен, а затем бёдер, заставляя всё тело раздуваться, [а затем] лопаться, источая нечистоты. Созерцав свою левую ногу, [он созерцает] правую ногу таким же образом. Таким путем он постепенно переходит к бедрам, спине, нижней части шеи, верхней части шеи, голове, лицу и груди. Все части его тела раздуваются, [затем] гниют, [пока] синий, чёрный, красный и белый гной не вытечет наружу, становясь невыносимо зловонным и грязным. Успешно представив один [такой труп], он затем представляет два... три... четыре... пять... десять. Успешно представив десять, [он] видит свою комнату [заполненной] раздутыми трупами вверху, внизу и повсюду вокруг, которые начинают гнить, [пока] синий, чёрный, красный и белый гной не вытечет наружу, [становясь] невыносимо зловонным и грязным.
Затем он далее представляет йоджану (yojana), [заполненную такими трупами]. Представив йоджану, он продолжает, пока не представит сотню йоджан. Представив сотню йоджан, он продолжает, пока не увидит всю вселенную — вверху, внизу и повсюду вокруг, от земли до неба — полностью заполненную раздутыми, гниющими [трупами], источающими синий, черный, красный и белый гной, наполненный скверной, который трудно вынести.

[1.46] Будда сказал Ананде: когда практикующий узрел это, он созерцает собственное тело, полное нечистот, и осознает, что тела других существ подобны ему. Он размышляет так: «Это мое тело крайне отвратительно и целиком заполнено множеством скверн». Тщательно обдумав это, он начинает страшиться несчастья рождения и смерти. Его воля становится непоколебимой, и он обретает глубокую веру в законы кармы. Пребывает ли он в самадхи или нет, он постоянно видит нечистоту и желает освободиться от неё, оставив свое тело.

[1.47] Когда у него возникает мысль о самоубийстве, он видит, как кожа и плоть всего его тела опадают, подобно осенним листьям. Увидев свою плоть, лежащую перед ним на земле, он приходит в глубокое потрясение. Его охватывает страх, а тело и разум сотрясаются в неконтролируемой дрожи. Он чувствует жар и смятение, подобно больному лихорадкой, томимому жаждой. Когда он выходит из состояния самадхи, его тело кажется изнуренным, будто он шел по пустыне в летний зной, не имея воды, чтобы утолить жажду. По завершении этой медитации даже во время еды пища кажется ему раздувшимся трупом, а питье — гноем и кровью. Когда созерцание окончено, он ощущает крайнее отвращение к своему телу. Исследуя свое тело как изнутри, так и снаружи, он не находит в нем совершенно ничего чистого.

[1.48] Будда вновь обратился к Ананде: «[Практикующему] следует далее дать наставление о том, как обратить вспять свое воображение, [ибо] он не должен отвергать свое тело и тем самым лишаться достижения плода (phala). Метод обратного созерцания таков: вдали за пределами нечистот [ему следует] мысленно создать чистый объект. Наставь его сосредоточить свой ум и визуализировать чистый объект. Когда этот образ отчетливо возникнет в его мысленном взоре, он пожелает направиться к нему и обрести его. Таким образом, он постепенно расширяет область своего видения, так что за пределами всех нечистот простираются различные чистые пространства земли, подобной бериллу (vaiḍūrya). Увидев это чистое место, он стремится попасть туда, но оно отдаляется всё дальше, и кажется, что достичь его невозможно» [30].

[1.49] Будда сказал Ананде: «В это время тебе надлежит наставить этого практикующего следующими словами: „Все то, что ты видишь, порождено воображением нечистого (aśubha-kalpanā). Эти разнообразные скверные вещи существуют лишь по причине твоих нечистого воображения (karmadhārya). Знай, что подобные измышления возникают из ложных суждений (vikalpa). Все они являются плодом обретения твоего нынешнего тела как результата деяний, основанных на ошибочном мышлении в прошлых жизнях. Это твое тело по самой своей сути нечисто [31]. Действительно ли ты видишь сейчас эту нечистоту или нет? Хотя ты и зришь нечистое, за его пределами ты видишь чистоту [32]. Знай, что и чистое, и нечистое непостоянны (anitya), и ты воспринимаешь их через свое воображение в соответствии со своими способностями. Однако твое нечистое тело само зависит от причин и условий (hetu-pratyaya). Когда условия сходятся воедино, оно существует, а когда условия исчезают, оно исчезнет и само. То, что ты видишь сейчас, также обусловлено твоим воображением. Когда ты полностью воображаешь эти вещи, они существуют. Когда же твое воображение прекращается, их больше нет. Подобные воображения возникают из пяти органов чувств (pañcendriya), возвращающихся обратно в ум. Это воображение зиждется на твоих желаниях. Но это представление о нечистом приходит, не приходя откуда-либо, и, уходя, никуда не девается. Ты должен тщательно созерцать каждую частицу нечистоты. Если ты станешь искать в ней „я“ или „другого“, их невозможно будет найти. Благословенный изрек, что и „я“, и „другие“ — всё это совершенно пусто (śūnya) и безмятежно. Тем более это относится к тому, что нечисто!“
Таким образом, Ананда, различными способами ты должен обличать практикующего за то, о чем он помышлял, и наставлять его созерцать пустоту. Тогда он увидит, что волосы на его голове и теле, ногти и зубы — всё это совершенно не существует. Он внезапно отвратится от этих нечистых вещей, которые видел, и, как и прежде, сосредоточит свой ум и вернется к созерцанию скелета (asthi-saṃjñā)» [33].

[1.50] Будда сказал Ананде: «Храни эти слова. Обязательно помни это наставление о созерцании нечистоты и методе обратной медитации». Когда Ананда услышал сказанное Буддой, он с радостью принялся исполнять это. Когда данная медитация завершена, она называется исполнением четвертого этапа: созерцания вздувшихся, окровавленных и гноящихся тел, а также связанного с этим обратного созерцания.

[1.51] Будда сказал Ананде: «Когда это созерцание будет завершено, наставь практикующего, чтобы он сосредоточил свои мысли в одном месте и, сидя прямо в состоянии глубокого сосредоточения, внимательно созерцал большой палец своей правой ноги. Пусть он доведёт кожу пальца до такого состояния, чтобы она медленно растягивалась до предела, становясь прозрачной, так что будут видны её тонкий внутренний и толстый внешний слои. Под внутренним слоем находится тонкая мембрана [34], которую он также должен созерцать. Таким же образом он продолжает постепенно продвигаться выше, пока не достигнет колен, а затем и бёдер. После этого он созерцает левую ногу таким же способом, а затем переходит к бедрам, спине, нижней и верхней части шеи, голове, лицу и груди, пока по всему его телу внутренний и внешний слои кожи не станут подобным образом прозрачными, растянутыми до предела, словно надутыми изнутри. Его кожа в результате этого становится невероятно вздутой. Из бесчисленных сотен тысяч пор его тела начинают сочиться гной и другие различные жидкости, подобные каплям воды, изливающиеся быстрее, чем при сильном ливне, так что и внутри, и снаружи его тела течёт обильный поток гноя и крови. Эта нечистота настолько велика, что её трудно вынести. Это подобно целому озеру гноя или крови, наполненному различными червями и насекомыми».

[1.52] Когда эта медитация завершена, он должен созерцать внутри своей груди, [где он видит,] что всё его тело подобно огромному рою червей. Затем ему следует снова созерцать большой палец своей левой ноги, распухший и истекающий гноем. Синий гной, желтый гной, красный гной и черный гной нарывают и переливаются через край, смешиваясь друг с другом и перемешиваясь с мочой и экскрементами, в то время как различные черви копошатся в них. Ужасная нечистота и жуткое зловоние невыносимы. Наполнившись отвращением к своему телу, [медитирующий] больше не жаждет чувственных удовольствий и не желает продолжать жить [35].

[1.53] Когда это созерцание завершено, он видит исполинского якшу (yakṣa), огромного как гора, с дикими и всклокоченными волосами, подобными колючим зарослям. Его шестьдесят глаз сияют словно молнии. У каждого из его сорока ртов есть по два клыка, подобных огненным столпам, устремленным вверх, а языки его, подобные деревьям из мечей, свисают до самых колен. Он нападает на практикующего с железной палицей, подобной горе из лезвий. Он видит и многое другое в том же роде.
При виде этого он приходит в ужас, и его тело и ум начинают трепетать. Появление этих видений — результат его пагубных корней, связанных с нарушением обетов в прошлой жизни. Принимая то, что не является самостью (anātman), за самость (ātman), непостоянное — за постоянное, а нечистое — за чистое, он предавался излишествам и осквернился привязанностью, жаждая всевозможных чувственных удовольствий. Он ложно воображал то, что есть лишь страдание (duḥkha), как нечто приносящее радость; ошибочно полагал то, что в действительности пусто (śūnya), чем-то существующим; и представлял нечистое тело чистым. Обеспечивая себя дурными средствами к существованию, он пренебрегал размышлением о непостоянстве (anitya).

[1.54] Когда это созерцание будет завершено, практикующему следует дать такие наставления: «Не бойся. Этот якша — лишь видение, порожденное ядом твоего дурного ума. Он возникает из шести элементов (ṣaḍdhātu) и состоит из шести элементов. Теперь ты должен тщательно исследовать эти шесть элементов. Шесть элементов — это земля, вода, огонь, ветер, сознание и пространство. Таким образом тебе следует глубоко размышлять о каждом из них. Является ли твое тело элементом земли? Элементом воды? Элементом ветра? Элементом сознания? Элементом пространства? Поочередно анализируй, из какого элемента возникает твое тело и в каком элементе оно исчезает. Шесть элементов не имеют хозяина, и тело также лишено самости (anātman). Почему же тогда ты сейчас боишься этого якши? Подобно тому как твое воображение само по себе является, не приходя откуда-либо, и исчезает, никуда не уходя, так же обстоит дело и с этим якшей, которого ты узрел в своем воображении. Даже если этот якша выйдет вперед и ударит тебя, просто прими это с радостью и внимательно созерцай отсутствие самости. Ибо там, где нет "я", не может быть ни страха, ни ужаса. Тебе надлежит просто пребывать в этом правильном понимании во время медитации, тщательно созерцая нечистоту и этого якшу».

[1.55] Представив один [такой труп], ему следует представить два. Таким образом он продолжает постепенно до тех пор, пока [не представит] бесчисленное [множество таких трупов]. Он тщательно созерцает каждый из них, пока они не станут отчетливо видны. Будда сказал Ананде: «Ты должен хорошо сохранить этот метод созерцания нечистоты внутренней кожи. Смотри не забудь его». Когда Ананда услышал сказанное Буддой, он с радостью взялся за исполнение этого. Когда эта медитация завершена, это следует считать завершением созерцания внутренней кожи, [созерцанием] номер пять.

[1.56] Будда сказал Ананде: «Когда это созерцание будет завершено, [практикующего] следует вновь наставить сосредоточить свои мысли на большом пальце правой ноги. Он должен внимательно наблюдать за этим пальцем и визуализировать, как тот раздувается. Подобно надутому кожаному мешку, всё его тело от стоп до головы опухает и темнеет, становясь покрытым ужасными кровоподтеками. Внутри оно наполняется белыми червями, похожими на зерна очищенного риса. У каждого червя по четыре головы. Они копошатся по кругу, кусая и пожирая друг друга. Черви появляются в его плоти, мышцах, костях и костном мозге; все внутренние органы поглощаются ими, так что над костями остается лишь толстая кожа. Эта кожа толщиной примерно с шелк, и черви входят в нее и выходят, словно прогрызая ходы в бамбуковых листьях. Кожа натягивается изнутри и снаружи, пока почти не лопается. Бесчисленные черви возбужденно копошатся в его глазу. Прогрызая глаз насквозь, они пытаются выбраться наружу и показываются в пространстве между глазным яблоком и глазницей. Подобным образом [черви являются] в каждом из девяти отверстий его тела. Затем все они выходят через толстую кожу и проникают в тонкую. В конце концов кожа оказывается полностью продырявленной, и все черви падают на землю. Их неисчислимое множество, и перед практикующим они образуют огромную кучу, подобную горе червей. После этого они начинают извиваться и пожирать друг друга».

[1.57] Когда практик увидит эти полчища червей, ему следует еще более сосредоточить свои мысли и внимательно созерцать одного из них, представляя, как этот единственный червь пожирает всех остальных. После того как он съест всех прочих червей, остается только этот один. Постепенно расширяя сферу своего ума, созерцатель видит этого червя перед собой: величиной с собаку, с телом, подобным огромному комку, и загнутым, словно рог, носом, которым он обнюхивает землю перед практиком. Глаза его — чистого красного цвета, подобные раскаленным железным шарам.


[1.58] Увидев это, практикующий впадает в крайний ужас. Затем ему следует размышлять так: «Как случилось, что моё тело внезапно предстало в таком виде? Сперва я видел, как эти черви пожирают друг друга, а теперь созерцаю лишь одного этого уродливого, мерзкого и внушающего трепет червя». Когда это созерцание завершено, он должен поразмыслить о своём теле следующим образом: «Этих червей внутри моего тела прежде не существовало, но теперь они есть. Появившись сейчас, они вновь обратятся в небытие [36]. Эти нечистые вещи порождены воображением моего ума. Они приходят ниоткуда и уходят в никуда. Они не являются мной и не принадлежат кому-то другому. Моё тело сформировано из соединения шести элементов (ṣaḍdhātu). Когда шесть элементов рассеются, этого тела больше не будет. Подобно этому, и множество червей предо мной приходят ниоткуда и уходят в никуда. Какая же субстанция заключена в этом моем теле, подобном куче червей? У этих червей нет хозяина, и я сам также лишен самости (anātman)».

[1.59] Когда практикующий так размышляет, глаза червя постепенно становятся меньше. Увидев это, он еще больше, чем прежде, обретает телом и умом блаженство и покой, безмятежность и радость.

[1.60] Будда обратился к Ананде со словами: «Ты обязан запечатлеть в памяти это наставление по созерцанию грубой кожи и скопления червей. Не предай его забвению». Услышав речи Будды, Ананда с великой радостью принял их к исполнению. Когда эта медитация доведена до конца, она именуется завершением созерцания грубой кожи и скопления червей, шестым по счету этапом сосредоточения.

[1.61] Будда сказал Ананде: «[Затем практикующему] следует еще больше сосредоточить свой ум и направить свои мысли на один-единственный объект, внимательно созерцая большой палец своей правой ноги. Он тщательно созерцает [свое тело] от головы до стоп, заставляя кожу и плоть исчезнуть, так что все его внутренние органы — кишечник, желудок, живот [37], печень, легкие, сердце, селезенка и почки — выпадают на землю.
Остаются лишь кости, все еще соединенные сухожилиями и скрепленные друг с другом. На костях сохраняется тонкая оболочка темно-красного цвета, местами [покрытая] грязью и нечистой водой. Затем он представляет, что от головы до пят его кожа омывается мутной водой. Он созерцает свое тело, делая этот образ совершенно отчетливым».

[1.62] Созерцая собственное тело, он мысленно создает перед собой на земле другое тело, тождественное своему. Успешно представив одно такое тело, он воображает два. Представив два, он должен затем вообразить три. Представив три, он воображает четыре. Представив четыре, он воображает пять. Представив пять, он продолжает до тех пор, пока не сможет вообразить десять.
Представив десять, он видит всё помещение — вверху, внизу и повсюду вокруг — полностью заполненным красными скелетами, кое-где испачканными грязью или нечистой водой, чья сохранившаяся кожа была омыта грязной водой. Это множество скелетов постепенно увеличивается, заполняя одну йоджану (yojana). Представив одну йоджану, он воображает две йоджаны. Представив две йоджаны, он постепенно увеличивает число, пока не вообразит сто йоджан. Представив сто йоджан, он продолжает до тех пор, пока не увидит всю вселенную — вверху, внизу и повсюду вокруг — заполненную во всех направлениях красными скелетами, кое-где испачканными грязью или нечистой водой, чья сохранившаяся кожа была омыта грязной водой.

[1.63] Будда сказал Ананде: «Тщательно созерцай эту медитацию на красные кости. Не забывай об этом». Когда Ананда услышал наставление Будды, он с радостью принял его и приступил к исполнению. Когда эта медитация завершена, она считается завершением цикла смешанных медитаций на ярко-красные [кости], а также на [кости], покрытые кожей, испачканной грязной и мутной водой; это созерцание под номером семь.

[1.64] Будда вновь сказал Ананде: «Затем [практикующего] следует дополнительно наставить зафиксировать свой ум, сосредоточить мысли и созерцать большой палец своей левой ноги. От подошв ног до макушки головы он созерцает собственное тело подобно свежему трупу, плоть которого слегка пожелтела. Увидев [своё тело] как пожелтевший [труп], он должен затем заставить этот жёлтый цвет смениться синевато-красным».

[1.65a] Когда это созерцание (dhyāna) завершено, он видит перед собой на земле свежий труп желто-красного цвета. Увидев один, он видит два. Увидев два, он видит три; увидев три, он видит четыре. Увидев четыре, он видит пять. Увидев пять, благодаря остроте своего воображения он постоянно видит собственное тело как свежий труп. Когда эта медитация завершена, он видит всех жителей континента Джамбудвипа (Jambudvīpa) как свежие трупы. Когда это созерцание завершено, он продолжает расширять его, пока не увидит всю вселенную, заполненную свежими трупами. Он видит как свое собственное тело, так и тела других в точности таким же образом. Когда эта медитация завершена, его ум (citta) чувствует радость, а его страсти (tṛṣṇā) уменьшаются.

[1.65b] Будда сказал Ананде: «Внимательно созерцай это сосредоточение на свежем трупе. Не забывай об этом». Когда Ананда услышал наставления Будды, он с радостью принял их для исполнения. Когда эта медитация завершена, она именуется совершенным освоением созерцания свежего трупа, восьмым видом сосредоточения.

[1.66] Будда вновь обратился к Ананде: «Затем [практикующему] следует дать наставление закрепить свой ум, сосредоточить мысли и внимательно созерцать большой палец своей левой ноги. От стоп до самой головы [он созерцает своё тело], удерживая ум свободным от отвлечений и возбуждённости. Он видит кости своего тела, каждую из них ясно и отчетливо. Они поддерживают друг друга и взаимно соединены между собой; ни одна из них никак не повреждена. [Этот скелет] сияет белизной, а волоски на теле, волосы на голове, ногти и зубы — всё представлено полностью. Увидев таким образом собственное тело, он рассматривает его снова и снова и силой воображения делает его совершенно белым и чистым».

[1.67] Представив одно тело, он затем представляет два. Представив два тела, он представляет три. Представив три тела, он представляет четыре. Представив четыре тела, он переходит к пяти и так далее, до десяти тел. Представив десять тел, он видит всё помещение — вверху, внизу и повсюду вокруг — заполненным скелетами, у которых волосяной покров, волосы на голове, ногти и зубы на месте; они чистейшего белого цвета, подобно драгоценному нефриту или снегу. Увидев одно полное помещение, он затем видит сотню таких помещений. Увидев сотню помещений, он видит весь Джамбудвипу (Jambudvīpa). Созерцая весь Джамбудвипу, он продолжает до тех пор, пока не увидит всю вселенную, заполненную скелетами, чьи волосы, ногти и зубы в полной сохранности и которые отличаются ослепительной белизной, подобно снегу или белому нефриту. 
Когда эта медитация завершается, его ум обретает покой, и он испытывает необычайное блаженство.

[1.68] Будда сказал Ананде: «Внимательно созерцай это сосредоточение на полном скелете. Не забывай об этом». Когда Ананда услышал слова Будды, он с великой радостью преисполнился решимости следовать им. Когда такое созерцание завершено, оно именуется совершенным сосредоточением на всём теле [скелете], девятым видом практики.

[1.69] Будда сказал Ананде: далее [практикующему] должно быть велено зафиксировать свой ум, сосредоточить помыслы и внимательно созерцать пространство между двумя костями большого пальца правой ноги. Ему [надлежит] сделать свой ум однонаправленным и неподвижным, полностью свободным от отвлечений. Он созерцает эти две кости и разделяет их одну от другой до тех пор, пока они не будут соприкасаться лишь самыми кончиками. Созерцая эти две кости, он подобным же образом [последовательно] разделяет все кости своего тела от головы до стоп так, чтобы они соприкасались только кончиками. От стоп до головы насчитывается триста шестьдесят три кости, и он тщательно созерцает каждую из них, разделяя их между собой. Если [ему не удается разделить их] в достаточной мере, он должен с безмятежным умом (citta) созерцать внимательно и разделять каждую кость так, чтобы они соприкасались лишь своими кончиками.

[1.70] Созерцав собственное тело, он должен созерцать тело другого. Когда он созерцал и увидел одно тело, он должен созерцать и увидеть два тела. Созерцав два тела, он должен созерцать и увидеть три тела. Созерцав три аспекта, он должен рассмотреть и увидеть четыре. Созерцав четыре, он должен рассмотреть и увидеть пять. Увидев пять, он продолжает практику до тех пор, пока не узрит бесчисленное множество белых скелетов, кости которых отделены друг от друга и лишь соприкасаются своими краями. Увидев это, он подобным же образом взирает на великое множество скелетов, заполняющих все стороны света.

[1.71] Когда он обретет это созерцание (samādhi), он спонтанно узрит за пределами всех скелетов нечто, подобное великому океану, спокойному и чистому. Поскольку его ум станет ясным и проницательным, во всех направлениях он увидит разнообразные разноцветные сияния. Увидев это, его ум самопроизвольно станет умиротворенным и радостным. Его тело и ум очистятся, освободятся от страданий и наполнятся счастливыми мыслями.

[1.72] Будда сказал Ананде: «Внимательно созерцай это сосредоточение на разрозненных костях скелета. Не забывай об этом». Услышав наставление Будды, Ананда с радостью принял его и приступил к практике. Когда это созерцание достигнуто, оно именуется завершением медитации на разрозненные кости, и является десятым по счету.

[1.73] Будда сказал Ананде: когда это созерцание будет завершено, [практикующему] следует далее дать наставление зафиксировать свои мысли, сосредоточить ум и внимательно созерцать пространство между двумя костями большого пальца правой ноги, представляя, что кости разделены примерно на три ширины пальца. Затем он визуализирует поддерживающий [разделенные кости] белый свет. Если он медитирует ночью, он представляет лунный свет. Если же он медитирует днем, он представляет солнечный свет. [Этот свет] связывает и поддерживает кости, чтобы они не распадались.
От стоп до головы он представляет все 363 кости разделенными примерно на три ширины пальца и удерживаемыми вместе белым светом, чтобы они не распадались — либо светом солнца, если он медитирует днем, либо светом луны, если он медитирует ночью. [Таким образом] он созерцает пространство между костями и заставляет их излучать белый свет.

[1.74] Достигнув этого сосредоточения, он внезапно увидит Будду высотой в шестнадцать футов [38] в сиянии солнца [между своих костей]. Его ореол составляет шесть футов в ширину и шесть футов [39] в высоту. Его тело золотого цвета, излучающее повсюду белый свет, блистательное и величественное. Каждые из его тридцати двух основных признаков и восьмидесяти второстепенных признаков отчетливо проявлены. Каждый основной и второстепенный признак ясно видим, точно так же, как если бы Будда все еще пребывал в этом мире.

[1.75] Если [практикующий] видит это, он не должен выказывать почтения. Ему следует лишь со всей тщательностью созерцать все дхармы (dharmas) со спокойным умом, рассуждая следующим образом: «Будда изрек, что все дхармы не приходят и не уходят, ибо их природа пуста и безмолвна. Все Будды-Татхагаты (tathāgata) в действительности являются телом освобождения, а тело освобождения есть не что иное, как истинная таковость (tathatā). И в этой истинной таковости нет никаких дхарм, которые можно было бы узреть или постичь».

[1.76] Таким образом помыслив, практик внезапно узрит всех будд вселенной. Благодаря созерцанию будд, его ум станет сосредоточенным, спокойным и преисполненным радости.

[1.77] Будда сказал Ананде: «Внимательно созерцай это сосредоточение на сияющем свете белых костей. Не забывай об этом». Услышав слова Будды, Ананда с радостью принял их к исполнению. Когда это созерцание обретено, оно считается завершением медитации на сияющий свет белых костей, под номером одиннадцать.

[1.78] Будда сказал Ананде: «Когда практикующий обретает это созерцание, его следует наставить в том, чтобы он еще сильнее закрепил свой ум, сосредоточил помыслы и внимательно созерцал позвоночник в промежутках между позвонками. Силой своего сосредоточения он представляет высокую платформу. Затем он видит себя подобным человеку из белой яшмы, сидящему в позе для медитации на этой платформе и озаряющим всё вокруг светом своих белых костей.
Во время выполнения этого созерцания он добивается предельной ясности. Он отчетливо и ясно видит собственное тело, восседающее на этой платформе, подобно тому, как обладающий сверхъестественными способностями (ṛddhi), находясь на вершине горы Сумеру (Sumeru) [40], при взоре на четыре стороны света не встречает никаких препятствий для своего зрения. Извне он видит скелеты, заполняющие вселенную, белые, как светлая яшма или снег, стоящие рядами без малейших промежутков, и тела их целы, без единой недостающей кости. 
Это называется завершением медитации на белый свет костей».

[1.79] Затем [практикующий] видит вертикально расположенные кости, которые подобным же образом заполняют собой всю вселенную. Далее он видит горизонтально расположенные кости, которые так же заполняют собой всю вселенную. Он видит ряды синих скелетов, стоящих вплотную друг к другу и заполняющих собой всю вселенную. Вслед за этим он видит ряды черных скелетов, стоящих без малейших промежутков и заполняющих собой всю вселенную. Далее он видит ряды раздувшихся трупов, стоящих вплотную и заполняющих собой всю вселенную. Далее он видит трупы, из которых вытекает гной. Далее он видит трупы, измазанные гноем и кровью, заполняющие собой всю вселенную... Гниющие, изъеденные червями трупы... Тела, покрытые [лишь] тонкой и толстой кожей... Кроваво-красные трупы... Трупы цвета мутной воды... Трупы в кровоподтеках... Скелеты, чьи кости еще держатся вместе, [в комплекте с] волосами на голове и теле, ногтями и зубами... Скелеты, в которых [сухожилия и прочие ткани исчезли], а 363 кости просто прилегают друг к другу скелеты, в которых суставы разошлись примерно на три ширины пальца и удерживаются вместе белым светом… скелеты, которые были разбросаны так, что остается только белый свет, наполняющий всю вселенную. Таким образом, он должен увидеть неисчислимое множество различных видов скелетов.

[1.80] Когда он обретает это созерцание (dhyāna), он должен размышлять следующим образом: «Это мое тело возникает из четырех великих элементов (mahābhūta), и от семени до ветвей [40] оно крайне нечисто и в высшей степени отвратительно. Эти видения рождаются из моего собственного ума. Когда я представляю их, они обретают форму. Когда я прекращаю представлять их, я их не вижу. Таким образом, эти проявления видны лишь в зависимости от моего созерцания. Они возникают из пустоты (śūnyatā) и зависят от причин и условий (hetu-pratyaya). Теперь я должен созерцать обусловленность всех дхарм (dharma). Что подразумевается под обусловленностью всех дхарм? Обусловленность всех дхарм — это их возникновение из четырех элементов: земли, воды, огня и ветра».

[1.81] Затем практикующему следует созерцать стихию ветра. Он возникает в каждом из четырех направлений, и каждое его проявление подобно огромному змею. У каждого змея по четыре головы, две из которых обращены вверх, а две — вниз.  Из многочисленных ушей каждого из них исходит ветер.

[1.82] Когда это созерцание завершено, ветер превращается в огонь. Каждая из ядовитых змей изрыгает огромные горы пламени. Возвышаясь, они вызывают великий ужас. Внутри этих огненных гор обитают различные якши (yakṣa), которые блуждают повсюду, вдыхая огонь и извергая ветер из своих пор. Эта пугающая сцена заполняет одну комнату. Заполнив одну комнату, она затем заполняет две комнаты. Заполнив две комнаты, она постепенно разрастается, пока не заполнит одну йоджану (yojana). Заполнив одну йоджану, она заполняет две йоджаны. Заполнив две йоджаны, она растет еще дальше, заполняя Джамбудвипу. [Затем практикующий] видит различных якш среди огненных гор, которые вдыхают горы пылающего пламени и извергают ветер из своих пор. Они неистово мечутся по всей Джамбудвипе. Затем они хватают горящие вилы, которыми угрожают практикующему.

[1.83] Увидев это, он пугается и должен прибегнуть к методу обратного созерцания. Метод обратного созерцания заключается в следующем. Сначала он созерцает образ Будды (buddha-pratibimba). Затем в каждом языке пламени он представляет образ Будды высотой в шестнадцать локтей [42].

[1.84] Когда это созерцание завершается, языки пламени постепенно угасают и превращаются в цветы лотоса (padma). Огненные горы становятся подобны грудам прозрачного золота. Демоны-ракшасы (rākṣasa) становятся похожи на людей из белого нефрита. Остается лишь стихия ветра (vāyu), которая мягко веет над лотосами. Бесчисленные эманации Будд (nirmāṇabuddha) пребывают в небе, подобно ярко сияющим алмазным горам. Затем ветры стихают, и воцаряется полный покой.

[1.85] Затем четыре ядовитые змеи извергают из пастей пятицветную воду, которая заполняет пространство размером с одну [медитационную] циновку. Заполнив одну циновку, она далее заливает две. Наполнив две циновки, она затем заливает три. Так продолжается до тех пор, пока она не заполнит одну комнату. Наполнив одну комнату, она затем заливает две. Заполнив две комнаты, она далее заливает три. Так продолжается до тех пор, пока не будут заполнены десять комнат. Когда вода заполняет десять комнат, [созерцатель] видит белый свет внутри каждого потока пятицветной воды, подобный хрустальным столпам с четырнадцатью уровнями [43]. Между каждым [уровнем] есть пустое пространство, из которого белая вода бьет струями в воздух, где затем замирает и остается неподвижной.

[1.86] Когда это созерцание будет завершено, практикующий внезапно увидит ядовитого дракона внутри своего сердца. У дракона шесть голов, и он семь раз обвивается вокруг его сердца. Из двух его голов извергается вода, из двух — огонь, и еще из двух — камни, в то время как из его ушей (śrotra) дует ветер. Из пор его тела выходят девяносто девять ядовитых змей. У каждой змеи по четыре головы: две из них направлены вверх, а две — вниз.
Вода, извергаемая ядовитым драконом, выходит из стоп практикующего и вливается в белую воду. Поток постепенно продолжается таким образом, пока практикующий не увидит йоджану (yojana), полностью заполненную водой. После заполнения одной йоджаны заполняются следующие две. Когда две йоджаны заполнены, это продолжается до тех пор, пока не будет заполнена вся Джамбудвипа. Когда вся Джамбудвипа наполнится, ядовитый дракон выйдет из пупка практикующего и будет постепенно подниматься, пока не войдет в его глаза. Затем он выйдет из его глаз и усядется на макушке его головы.

[1.87] В водах тогда является огромное дерево, чья крона простирается во всех направлениях. Не покидая тела созерцателя, ядовитый дракон (nāga) касается этого дерева своим языком. На кончике его языка возникают восемьсот демонов. У некоторых из этих демонов на головах покоятся горы, их руки подобны змеям, а ноги — собачьим. Есть и другие демоны с головами драконов; из каждой их поры взирает изрыгающее пламя око, и сотни тысяч таких очей покрывают их тела. Зубы их подобны горам из мечей, и сами они катаются по земле. Встречаются и иные различные демоны, у каждого из которых по девяносто девять голов и девяносто девять рук. Обличья их крайне безобразны и подобны головам собак, шакалов, енотов, кошек, лисиц и крыс. На шее у каждого из этих демонов висит по обезьяне. Эти злобные демоны резвятся в водах, причем некоторые из них взбираются на дерево и спрыгивают с него. Есть там и демоны-якши (yakṣa), чьи головы объяты пламенем.

[1.88] Обезьяны пытаются потушить это пламя водой, но не могут совладать с ним; напротив, огонь лишь разгорается сильнее. Бушующее пламя приближается к хрустальному столбу, стоящему среди вод, и внезапно вспыхивает, из-за чего хрустальный столб начинает казаться расплавленным золотом. Пламя распространяется, десятикратно обвивая тело практикующего, а затем поднимается над ним, подобно золотому балдахину или сетям, раскинутым поверх дерева, образуя в общей сложности три слоя. Внезапно на земле появляется злой демон четырех стихий (catur-mahābhūta) с сотнями тысяч ушей, из которых изливаются вода и пламя. Из пор его тела дождем сыплются мелкие частицы земли, и он изрыгает ветер, заполняющий всю вселенную. Также появляются восемьдесят четыре тысячи ракшасов (rākṣasa), из пор которых бьют молнии, и клыки каждого из них длиною в одну йоджану. Все эти существа резвятся и играют в воде. Из огненных гор выходят тигры, волки, львы, леопарды и другие звери, которые также начинают играть в воде.

[1.89] Когда практикующий созерцает это, каждый из скелетов, заполняющих собой всё мироздание, поднимает правую руку. 8. Затем ракшасы (rākṣasa) пронзают скелеты железными вилами и собирают их в кучу. После этого перед практикующим один за другим предстают скелеты девяти различных цветов [и та же сцена повторяется]. Невозможно описать все те многие сотни тысяч подтверждающих видений, которые могут явиться практикующему в этот момент.

[1.90] Будда сказал Ананде: «Когда это созерцание будет завершено, оно назовется созерцанием четырех великих элементов (caturmahābhūta). Ты должен беречь его. Не забывай об этом».
Услышав слова Будды, Ананда преисполнился радости и с почтением приступил к их исполнению.
Когда эта медитация завершена, она называется двенадцатым созерцанием — созерцанием элементов земли, огня, ветра и воды. Это также именуется подтверждающим видением девяноста восьми омрачений (kleśa).

[1.91] Будда сказал Ананде: когда это созерцание будет завершено, [практикующему] следует дать дальнейшее наставление закрепить свои мысли, сосредоточить ум и внимательно созерцать свой позвоночник. Он представляет, что все позвонки белы, словно самоцвет кэ или снег. 
Увидев кости позвоночника, он затем видит все кости своего тела, прилегающие друг к другу; они становятся всё более сияющими и чистыми, [пока не станут] белыми, подобно хрусталю. Он видит каждую кость, как большую, так и малую. Каждая из них блистает, словно хрустальное зеркало. Внутри каждой кости [44] являются подтверждающие видения стихий огня, ветра, воды и земли [45].

[1.92] Когда это созерцание завершено, практикующий видит, как земля под его сидением для медитации постепенно разверзается. Увидев землю под одним сидением, он затем видит землю под двумя... тремя сидениями... под целой комнатой... двумя... тремя комнатами. Созерцая три комнаты, он вслед за этим видит, как постепенно открывается земля под всем зданием.

[1.93] Увидев это, он должен внимательно созерцать в нижнем направлении, где теперь нет никаких препятствий [46]. Внизу, в ветряном круге (vāyumandala) [47], возникают различные ветры. Они устремляются к разным якшам (yakṣa), которые вдыхают их. Когда те вбирают эти ветры, из пор их тел появляются демоны-кумбханды (kumbhāṇḍa). Каждый кумбханда изрыгает огненные горы, заполняющие всю вселенную. Внутри этих гор внезапно возникают бесчисленные нимфы, играющие на музыкальных инструментах и поющие песни. Они предстают перед практиком, и там их пожирает орда сражающихся ракшасов (rākṣasa). Увидев это, практик впадает в крайнее смятение и ужас, так что теряет власть над собой. Выйдя из самадхи, он постоянно страдает от боли в груди, а его череп словно готов расколоться.

[1.94] Затем ему следует обуздать свой ум и вновь погрузиться в созерцание. Как и прежде, он узрит подтверждающее видение четырех стихий (caturmahābhūta). Увидев это знамение, силой сосредоточения на четырех стихиях он узрит свое тело, словно сотворенное целиком из белого нефрита. Из каждой его кости пламя устремляется ввысь, а потоки воды стекают вниз. Из ушей его исходит ветер, а из глаз дождем сыплются камни. Когда он узрит это, перед ним на земле явятся десять исполинских многоножек [48], каждая длиной в 500 йоджан (yojana) и имеющая 1200 ножек. Их лапы подобны ядовитым драконам. Из их тел, извивающихся по земле, источаются потоки воды и пламени.

[1.95] Завершив это созерцание, ему следует сосредоточить свой ум и раскаяться в прошлых прегрешениях [следующим образом]. Выйдя из состояния сосредоточения, ему не следует много говорить; за исключением времени приема пищи, он должен пребывать в уединенном и тихом месте, где ему надлежит однонаправленно зафиксировать свои мысли. Там ему следует совершать покаяние и принимать различные лекарства на основе молока. Только после этого ему дозволено изменить метод медитации на противоположный.

[1.96] Будда сказал Ананде: «Это созерцание называется вторым созерцанием четырёх великих элементов (catur-mahābhūta). Ты должен бережно хранить его и не допускать забвения». В тот момент Ананда, услышав наставление Будды, с радостью принял его к исполнению. Когда эта медитация завершена, она называется окончанием тринадцатого созерцания корней омрачений (kleśa-mūla) [49].

[1.97] Будда сказал Ананде: когда это созерцание завершится, практикующий должен вновь выполнить обратную медитацию. Порядок обратного созерцания таков.
Когда стихия огня придет в движение, ему следует представить различные горы. Он должен вообразить, что эти горы подобны льду или инею, растопленному огнем. Таким образом, когда яростное пламя полыхает в вышине, тело практикующего лишь обдается теплым паром, но не сгорает. Далее он представляет дракона и заставляет его извергать множество камней, которые гасят огонь. Затем он должен вообразить, что эти камни рассыпаются в прах. После этого дракон извергает ветер, который собирает все мельчайшие частицы пыли и складывает их в гору, на которой затем сами собой вырастают бесчисленные деревья и колючие заросли. Вслед за этим чистая вода пяти цветов течет сквозь эти заросли. Затем эти воды собираются на вершине горы, застывая неподвижно, подобно глыбе льда.

[1.98] Когда эта медитация завершена, она называется обратным созерцанием, созерцанием номер четырнадцать.
Будда сказал Ананде: «Ты должен обучить этому методу обратного созерцания монахов (bhikṣu), монахинь (bhikṣuṇī), мирян (upāsaka) и мирянок (upāsikā), которые практикуют погружение в самадхи (samādhi). Не забывай об этом! Я разрешаю тем, кто достиг этого созерцания четырех элементов, употреблять в качестве лекарства молочные продукты и мясо [50].  Однако, когда они едят мясо, они должны промыть его так, чтобы оно стало безвкусным [51],  и они должны есть его так, как ел бы тот, кто во время голода, не имея иного выбора, ел бы плоть собственного ребенка [52],  думая: "Если я не съем это мясо сейчас, я сойду с ума и умру" [53].  По этой причине в Шравасти (Śrāvastī) я повелел, чтобы для помощи в их практике медитации монахи могли есть три вида чистого мяса» [54].

[1.99] Будда сказал Ананде: после того как он получит наставления по созерцанию в обратном порядке, его следует, как и прежде, обучить фиксировать свои мысли, концентрировать ум и внимательно созерцать свой позвоночник, вновь делая его белым и чистым, в сотни раз более сияющим, чем раньше. Благодаря ясности и чистоте, между каждым позвонком практикующий сможет увидеть всевозможные ужасающие нечистоты.

[1.100] Когда это созерцание завершится, практикующему следует визуализировать своё тело, превращая его в скелет, где каждая кость белая, чистая и сияющая, подобно хрустальному зеркалу. Скелеты заполняют всю Джамбудвипу, и все проверочные видения, связанные с медитацией на четыре первоэлемента, проявляются внутри одной из костей.

[1.101] Увидев это, он замечает множество скелетов, приближающихся с восточной стороны. Ряд за рядом они обращаются к созерцателю, и число их столь же велико, как количество мельчайших пылинок (paramāṇu-rajas) во всех мирах. Таким образом, вся вселенная в восточном направлении заполняется рядами скелетов, движущихся навстречу практикующему. На юге, западе, севере, в четырех промежуточных направлениях, а также в зените и надире всё происходит точно так же.
Затем ряды скелетов синего цвета устремляются к созерцателю, заполняя сначала Джамбудвипу, а затем постепенно распространяясь, пока не заполнят собой всё мироздание на востоке. На юге, западе, севере, в четырех промежуточных направлениях, вверху и внизу — всё аналогично.
Далее следуют череды скелетов цвета грязи... ряды скелетов цвета грязной воды... ряды скелетов кроваво-красного цвета... ряды скелетов алого цвета... ряды скелетов, покрытых гноем и кровью... ряды скелетов желтого цвета... ряды скелетов зеленого цвета... ряды скелетов пурпурного цвета... ряды скелетов, подобных сочащимся открытым ранам. Вредный гной шестнадцати цветов, выходящий из пространства между их костей, устремляется к практикующему, сначала заполняя Джамбудвипу, а затем постепенно увеличиваясь, пока не заполнит всю вселенную в восточном направлении. То же самое происходит на юге, западе, севере, в четырех промежуточных направлениях, вверху и внизу.
 
[1.102] Когда это созерцание завершается, практикующий впадает в страх и видит различных якш, идущих пожрать его. В это время он узрит огонь, вспыхивающий на каждой из костей скелетов. Пламена, следующие одно за другим, заполняют всю вселенную. Затем он видит струи воды, подобные хрустальным столпам, вырывающиеся из макушек черепов. Далее он видит, как огни на черепах превращаются в скалистые горы. Затем из ушей драконов (?) вырывается ветер, раздувающий пламя и сотрясающий горы. Тогда горы беспрепятственно вращаются в воздухе, подобно гончарным кругам.
Увидев всё это, он охвачен великим ужасом, и из-за его страха являются и приближаются к нему десять миллионов демонов, каждый из которых отличен своим обликом, неся валуны и изрыгая пламя.

[1.103] Будда сказал Ананде: «Монахов, которые видят это и пребывают в покое с правильным памятованием (smṛti), усердно практикуя бдительность, следует обучать созерцанию пустоты (śūnyatā) и отсутствия самости (anātman) во всех дхармах. По выходе из состояния глубокого сосредоточения такого монаха следует направить к его наставнику, чтобы тот разъяснил ему глубокую истину пустоты. Услышав это учение, ему надлежит размышлять так: „Это мое тело возникло из соития нечистот матери и отца; оно скреплено сухожилиями и покрыто кровью; оно наполнено тридцатью шестью видами грязных, сочащихся и нечистых субстанций; оно обусловлено прошлыми деяниями (karman) и порождено неведением (avidyā). Созерцая свое тело, я вижу, что ни одна его часть не заслуживает привязанности, ибо оно есть нечто гниющее и разлагающееся“».
 
[1.104] Когда он размышляет подобным образом, все скелеты приближаются к нему. Тогда ему следует протянуть правую руку и коснуться скелетов пальцем, думая так: «Этот скелет возник из пустой, ложной воображаемой мысли и является лишь следствием ошибочного различения. Мое собственное тело (svakāya) точно так же устроено. Оно происходит из четырех первоэлементов (caturmahābhūta) и пребывает в обители шести чувственных врат (ṣaḍāyatana). Коль скоро [само тело пусто], то тем более эти кости, порожденные беспочвенным [воображением]!»

[1.105] Когда он так размышляет, белые скелеты рассыпаются в прах, образуя на земле груду, подобную заснеженной горе. Что касается остальных скелетов различных цветов, их внезапно пожирает гигантское змееподобное существо. На вершине холма из белого снега стоит человек из белой яшмы; его тело прямое и величественное, ростом в тридцать шесть йоджан (yojana), с шеей красной, как огонь, и белым светом, сияющим в глазах. Затем различные белые воды и хрустальные столпы внезапно входят в макушку головы этого человека из белой яшмы. Множество драконов, демонов, гадюк, змей, обезьян, львов и кошек в ужасе разбегаются. Страшась великого огня, они снуют вверх и вниз по дереву. Девяносто девять змей, вышедших из пор дракона в сердце практикующего, собираются на вершине дерева. Затем ядовитый дракон извивается и поворачивается, обвиваясь вокруг дерева. Практикующий также видит черного слона, стоящего у подножия дерева.

[1.106] Увидев эти знамения, он должен с благоговением в сердце совершать покаяние в течение шести периодов дня. Ему следует избегать многословия, пребывать в уединенном и пустом месте и созерцать пустотность (śūnyatā) всех дхарм следующим образом: «Все дхармы пусты, и в пустотности дхарм нет ни земли, ни воды, ни ветра, ни огня. Материальная форма (rūpa) — это заблуждение, возникающее из призрачных дхарм. Ощущение (vedanā) обусловлено причинами и рождается из различных прошлых деяний [55]. Восприятие (saṃjñā) — это морок, непостоянная дхарма. Сознание (vijñāna) невозможно увидеть; оно обусловлено прошлыми действиями и рождено из семян вожделения [56]. Именно так мне следует созерцать это тело. Элемент земли (pṛthivī-dhātu) проявляется из пустоты. Но само проявление из пустоты также пусто. Как же тогда я мог воображать элемент земли чем-то твердым? Если анализировать таким образом, то что же есть земля?» Когда он совершит это созерцание, оно будет называться «созерцанием внешнего элемента земли». Тщательно исследуя его во всех подробностях, он увидит, что элемент земли лишен субстанции.
 
[1.107] Когда он выполняет это созерцание, он видит, как гора белых костей рассыпается еще сильнее, превращаясь в мельчайшие частицы, подобные пыли. Посреди этой пыли остается лишь [собственный (?)] скелет, сияющий белым светом, чьи кости соединены друг с другом. Внутри этого белого сияния возникают иные разнообразные лучи четырех других цветов. Из этого света вырывается яростное пламя, сжигающее якш. Когда огонь подступает к якшам, они бегут к вершине дерева, но, прежде чем успевают достичь её, их затаптывает черный слон. Тогда якши извергают пламя, опаляющее ноги черного слона. 
Голосом, подобным львиному рыку, черный слон громогласно трубит, провозглашая учения о страдании (duḥkha), пустоте (śūnyatā), непостоянстве (anitya) и отсутствии «я» (anātman), а также о том, что тело подвержено разрушению и вскоре окончательно исчезнет.
 
[1.108] Когда черный слон так провозгласил, он вступил в битву с якшами. Якши вонзили железные вилы в сердце черного слона. Черный слон снова взревел, сотрясая землю на участке размером с дом, отчего ствол, ветви и листья великого древа начали дрожать. Дракон [в сердце практика] также извергнул пламя, чтобы сжечь дерево, и все девяносто девять змей, встревоженные и напуганные, высунули головы, пытаясь спасти дерево. Тогда якши пришли в еще большее смятение. Схватив огромные валуны, они попытались бросить их в черного слона. Но черный слон двинулся вперед и, поймав валуны хоботом, швырнул их в верхушку дерева. Валуны, подобные горам из лезвий, обрушились на крону, и тогда якши подпрыгнули вверх; из их пор вышли четырехглавые ядовитые драконы, изрыгающие дым и пламя. Это было крайне устрашающе.
 
[1.109] Когда это созерцание завершено, практикующий видит собственное сердце внутри своего тела подобным глубокой яме или колодцу. Внутри этого колодца находится змея, изрыгающая яд повсюду. Над колодцем в воздухе висит драгоценный камень мани (maṇi), подвешенный на четырнадцати шелковых нитях. Ядовитая змея вытягивает голову, чтобы проглотить драгоценность, но как она ни старается, ей не удается схватить её; сорвавшись, она падает на землю и замирает без чувств, после чего огонь из её пасти возвращается и входит в её голову.

[1.110] Если практикующий видит это, ему надлежит совершить покаяние, а затем просить милостыню в виде приятной пищи [57], дабы привести в равновесие четыре первоэлемента (catur-mahābhūta). Ему следует пребывать в глубоком спокойствии [58] и непоколебимости, медитируя в уединенном затворе, вдали от шума птиц [59].

[1.111] Будда сказал Ананда: «Если монахи, монахини, миряне или мирянки достигнут этого созерцания, это будет называться обретением созерцания элемента земли. Они должны усердно сосредоточивать свои мысли и избегать беспечности. Если они будут совершенствоваться в практике бдительности, то быстрее, чем поток бегущей воды, они достигнут ступени "вершины" (mūrdhan) [60]. После этого, даже если они снова допустят упущение, они уже окончательно избегут перерождения в трёх неблагих мирах. После смерти, в своей следующей жизни, они родятся на небесах Тушита (Tuṣita), где встретят Майтрею, который будет наставлять их о страдании (duḥkha), пустоте (śūnyatā), непостоянстве (anitya) и так далее. Они внезапно обретут понимание и станут anāgāmin [невозвращающимися]».

[1.112] Будда сказал Ананде: «Ты должен ныне со вниманием воспринять этот метод созерцания элемента земли (pṛthivī-dhātu). Не забывай его. Широко проповедуй его для всех живых существ будущего». Когда Ананда услышал сказанное Буддой, он с радостью принялся исполнять это. Когда это созерцание обретено, оно называется завершением созерцания элемента земли, созерцанием номер четырнадцать. Оно также называется различением признаков четырех великих элементов (catur-mahābhūta). А также оно называется видением грубых характеристик пяти совокупностей (skandha).

[1.113] Обладающие мудростью [достигнув этого созерцания] сами познают степень своих омрачений (kleśa). В рамках четырех основ внимательности (smṛtyupasthāna) это созерцание называется «внимательностью к телу» (kāyasmṛtyupasthāna), хотя здесь созерцается лишь внешнее тело, а не внутреннее [61]. Это первое из четырех проверочных видений, [связанных с практикой] внимательности к телу [62]. Тот, кто достигает этого созерцания, обретет телесное и ментальное блаженство и не будет склонен к спорам.

[1.114] Будда сказал Ананде: «Когда это созерцание завершено, практикующему следует далее медитировать на внешний элемент огня (tejo-dhātu) следующим образом: „Огонь возникает в силу причин и условий (pratyaya). Когда условия налицо, он появляется, а когда они исчезают, он тоже прекращает свое существование. Весь этот огонь приходит ниоткуда и уходит в никуда. Подобно вспышке молнии перед глазами, он мгновенно трансформируется и исчезает, не задерживаясь ни на мгновение“». Когда он размышляет таким образом, внешний огонь внезапно угасает и больше не появляется.

[1.115] Он должен далее размышлять так: «Внешние воды, такие как реки, потоки, пруды и ручьи, возникли благодаря силе нагов (nāga). Как же тогда я могу сейчас по-настоящему видеть эту воду? Эти воды не приходят откуда-либо и не уходят куда-либо». Когда он размышляет подобным образом, внешние воды исчезают.

[1.116] Далее он должен породить следующую мысль: «Этот ветер (vāyu) растворяется в пространстве (ākāśa). Крики и рык этих драконов возникают лишь в зависимости от причин и условий (pratītyasamutpāda). Мое воображение не пребывает ни внутри, ни вовне, ни в промежутке между ними. Лишь из-за моего заблудшего ума я ложно воспринимаю эти вещи». Когда он размышляет подобным образом, внешний ветер успокаивается.

[1.117] Затем он должен вновь сосредоточить свои мысли и созерцать позвоночник внутри своего тела. Он видит кости внутри своего тела, белые, словно нефрит кэ или снег. Внутри каждой кости проступают тридцать шесть нечистых осквернений. Или же он видит кожу своего тела, подобную кожаному мешку, наполненному нечистотами, покрытому бесчисленными опухолями и гнойниками. [Или же он видит свое тело], из макушки которого непрестанно течет поток гноя, вызывающий крайнее отвращение. Или же он видит, как пять внутренних органов его тела входят в толстую кишку, которая затем раздувается и ужасающим образом лопается.

[1.118] В это время, благодаря силе своего сосредоточения (samādhi), пребывает ли он в медитативном состоянии или нет, он воспринимает как собственное тело, так и тела всех остальных людей равными — как одну сплошную массу нечистот. Он видит тела женщин подобными червивым псам, мерзкими и нечистыми. Тогда он естественным образом освободится от страсти к материальным вещам.

[1.119] Будда сказал Ананде: «Когда это созерцание завершено, оно именуется внешним созерцанием четырех стихий (catur-dhātu), четырнадцатым по счету [63]. Оно также называется созерцанием пустоты (śūnyatā) для тех, кто обучается постепенному постижению».
Будда сказал Ананде: «Ты должен помнить мои слова. Не забывай их». Когда Ананда услышал сказанное Буддой, он с радостью принял это и приступил к исполнению.

[1.120] Будда сказал Ананде: «Когда это созерцание будет завершено, практикующему следует вновь дать наставление сосредоточить свои мысли и тщательно исследовать элемент земли (pṛthivīdhātu) внутри своего тела [64]. К элементу земли внутри его тела относятся кости, зубы, ногти, волосы на голове [65], кишечник, желудок, живот, печень, сердце, легкие — короче говоря, всё то, что является твердым и прочным. Всё это создано из сущностной энергии (qì) элемента земли [66]. Внешняя земля непостоянна (anitya). Как это можно узнать? Например, когда появляются два солнца, сама великая земля высыхает и опаляется. Когда появляются три солнца, реки, ручьи, пруды и болота полностью пересыхают. Когда появляются четыре солнца, великий океан уменьшается на две трети. Когда появляются пять сотен, великий океан иссякает. Когда появляются шесть солнц, земля начинает гореть. Когда же появляются семь солнц, сама земля испепеляется [67]. Если даже элемент земли вне тела не долговечен, то тем более элемент земли внутри тела не является чем-то прочным или надежным!»

[1.121] В это время практикующему следует размышлять так: «В этом моем теле являются ли волосы на голове мною? Являются ли ногти мною? Являются ли кости мною? Являются ли пять внутренних органов (pañcendriyāṇi) мною?» Таким образом, тщательно созерцая каждую часть тела, он понимает, что нигде нет «я» (ātman).
Он внимательно рассматривает кости одну за другой: «Откуда возникают эти кости? Где были кости в момент зачатия [68]? В то время, когда растущий эмбрион напоминал сгусток (ghana)? Когда он был подобен пенному пузырю? На стадии развития, называемой калала (kalala)? На стадии, называемой арбуда (arbuda)? Где были кости в это время?»
Так следует знать, что эти кости существуют сейчас, но не существовали изначально. Возникнув, они снова станут несуществующими. Эти кости имеют ту же природу, что и пространство (ākāśa). Как внешний элемент земли (pṛthivīdhatu) непостоянен (anitya), так же непостоянен и внутренний элемент земли.

[1.122] Когда он поразмыслил таким образом, он внимательно созерцает своё тело и видит, как все его кости внезапно рассыпаются в прах. Когда он вновь входит в состояние сосредоточения (samādhi) и созерцает кости, он видит лишь то пространство, где прежде находились кости, но не сами кости. Однако вне состояния сосредоточения он видит своё тело точно таким же, каким оно было прежде.

[1.123] Затем [практикующему] следует глубже созерцать различные проявления элемента огня (tejas) в своём теле: «Этот внутренний огонь существует лишь благодаря внешнему огню, а внешний огонь непостоянен и не пребывает в покое ни на мгновение. По какой же причине тогда эти огни в моем теле горят столь долго?» Благодаря такому размышлению, когда он созерцает кости, все огни над ними затихают и исчезают.

[1.124] Практикующему следует далее созерцать различные проявления элемента воды (āpodhātu) в собственном теле: «Эта вода внутри меня существует в зависимости от внешней воды; и так же, как внешняя вода непостоянна и преходяща, так и вода во мне существует лишь в зыбкой зависимости от условий. Где же в таком случае могут [на самом деле] существовать эти различные воды или эта масса нечистот?»

[1.125] [Затем он далее созерцает стихию ветра внутри] [69]: «Ветер вне моего тела непостоянен и преходящ; он возникает в зависимости от причин и условий и исчезает, когда эти условия прекращаются. [Подобным образом] различные ветры внутри моего тела — лишь временные скопления, искусственно созданные, подобные механическим устройствам [70]. Где же на самом деле есть какой-либо ветер? [То, что я вижу], возникает лишь из-за ложных измышлений. Мое видение этого — лишь заблуждение».
Когда он размышляет таким образом, он больше не видит различных ветров, исходящих из ушей драконов внутри его тела, и они бесследно исчезают.

[1.126] Таким образом, используя различные подходы, следует тщательно исследовать, где может находиться личность, не говоря уже о земле, воде, огне или ветре. Следует созерцать элемент земли (pṛthivī-dhātu) как подверженный разрушению, элемент огня (tejo-dhātu) — как иллюзию, элемент ветра (vāyu-dhātu) — как возникающий из ложного восприятия, а элемент воды (ab-dhātu) — как являющийся лишь плодом воображения.

[1.127] Когда он выполняет это созерцание, он видит своё тело подобным стволу бананового дерева (kadalī), внутри которого нет ничего твердого. Или же он видит свой орган сердца подобным пене на воде. Он слышит внешние звуки, подобные эху (pratiśrutkā). Выполняя это созерцание, он видит огни на своих костях, сияющую белую воду и ветры, изошедшие от драконов, — всё в одном месте. Он созерцает тело спокойно и безмятежно, не различая в нём никаких характерных признаков. Его тело и ум пребывают в покое и устойчивости, расслабленные и радостные.

[1.128] Эти проверочные видения называются завершением созерцания четырех стихий, под номером пятнадцать.
Будда сказал Ананде: «Ты должен сейчас со всеми силами принять и запомнить этот метод созерцания четырех великих элементов (caturmahābhūta). Не забывай его. Его следует широко проповедовать для всех живых существ будущего». Когда Ананда услышал сказанное Буддой, он с радостью обязался исполнить это.

[1.129] При выполнении данного созерцания, поскольку практикующий упражняется в медитации на пустоту (śūnyatā), его ум и тело станут слабыми и истощенными. Поэтому ему следует употреблять молочные продукты и укрепляющие лекарства. 
Находясь в состоянии созерцания, он должен выполнять «восстанавливающую» медитацию [71]. Чтобы совершить это восстановительное созерцание, он сначала визуализирует собственное тело, представляя его состоящим из множества слоев кожи, подобно стволу бананового дерева. Затем ему следует успокоить свой ум и вообразить, как открывается его макушка. После этого он должен призвать Шакру (Śakra), Брахму (Brahmā) и богов-защитников мира (lokapāla) и представить, как они держат в руках золотые сосуды, наполненные небесным лекарством.
Индра (Indra), владыка богов, находится слева, в то время как боги-защитники мира — справа. Они вливают божественный эликсир в макушку практикующего, и всё его тело наполняется им. В течение всех часов дня и ночи он должен постоянно поддерживать этот образ.
Выйдя из созерцания, ему следует искать восстанавливающие средства и употреблять благую еду и питье, что позволит ему пребывать в постоянном покое и чувствовать необычайную радость.
После трехмесячного совершенствования в этом методе восстановления своего тела он может вновь обращаться к другим объектам медитации [72].

[1.130] Благодаря силе его сосредоточения божества преисполнятся радости. В это время Индра (Indra), владыка богов, провозгласит ему глубокие наставления о пустоте (śūnyatā) и безличности (anātman). Он воздаст хвалу практикующему и склонит перед ним свою голову в знак почтения. Поскольку он вкусил небесные лекарства, то по выходе из созерцания его лик будет казаться мирным и блаженным, а кожа станет сияющей и гладкой, словно умащенная маслом.

[1.131] Когда он узрел это, говорят, что завершилось созерцание четырёх элементов (catu-dhātu-vyavasthāna), шестнадцатое по счёту.

[1.132] Будда сказал Ананде (Ananda): «Когда это созерцание будет завершено, [практикующему] следует дать наставление еще глубже сосредоточить свои мысли и стабилизировать ум. Ему надлежит медитировать на внешние формы (rūpa) следующим образом: "Откуда возникают все эти формы?" В ходе этой медитации он увидит пять видов внешних форм, подобных сиянию пятицветных огней, окружающих его тело. Когда явятся эти знаки, [практикующий должен] созерцать собственную грудь. Кость его грудной клетки постепенно станет чистой и прозрачной, подобно хрустальному зеркалу, лучезарной и прекрасной, и далее он узрит, что несметные внешние формы сияют так же ярко, как солнечный свет».

[1.133] Когда он достигает этого созерцания, в каждом из четырех направлений внезапно появляется по черному слону. Черные слоны трубят и втаптывают мириады форм в небытие. Те, что на земле, уничтожены, в то время как формы в воздухе остаются, становясь вдвое блистательнее и прекраснее, чем обычно. Затем черные слоны обвивают своими хоботами дерево. С четырех сторон четыре слона пытаются вырвать дерево с корнем, но не могут сдвинуть его. После этого появляются еще четыре слона, которые точно так же обвивают дерево хоботами. Но и они не в силах его пошевелить.

[1.134] Когда практик узрит это, по выходе из созерцательного сосредоточения ему следует удалиться в уединенное место [73], такое как кладбище, подножие дерева или обитель отшельника. Пребывая в спокойствии, он должен искать подходящие лекарственные средства для восстановления сил своего тела. В течение последующих трех месяцев ему надлежит совершенствоваться в методе телесного исцеления, как было изложено выше. Он должен быть целеустремленным и ревностным, подобно человеку, тушащему пожар на собственной голове. Ему нельзя проявлять беспечность или даже помышлять о нарушении принятых им обетных заповедей (śikṣāpada). Шесть раз в день ему следует совершать покаяние в своих грехах.

[1.135] Затем ему следует еще глубже созерцать пустотность и бессамостность своего тела. Предшествующие подтверждающие видения необходимо детально обдумать и сделать предельно ясными. Когда эта медитация завершится, его грудная кость станет постепенно сиять всё ярче, пока не уподобится прозрачной божественной жемчужине. Ядовитые змеи в его сердце снова вскочат и взмоют в воздух, изрыгая пламя из своих пастей. Они вновь пожелают поглотить драгоценность мани (maṇi), но в конечном итоге не смогут ею завладеть и, как и прежде, упадут и разобьются о землю. Потеряв ориентацию, они станут смотреть вдаль.

[1.136] В это время слоны вновь устремляются к дереву. Разнообразные якши (yakṣa), ракшасы (rākṣasa), свирепые звери, драконы и змеи — все они одновременно извергают яд и вступают в схватку со слонами. Тогда черные слоны обхватывают дерево своими хоботами и тянут его с оглушительным ревом. Пока слоны тянут дерево, драконы и якши продолжают изрыгать яд и ведут бой, не желая отступать. Затем на земле под деревом появляется лев, чьи глаза сверкают подобно алмазу; он внезапно совершает прыжок и вступает в битву с драконами. Тогда драконы взмывают высоко в небо. Слоны же вновь принимаются тянуть дерево, не останавливаясь до тех пор, пока земля не начинает постепенно содрогаться.

[1.137] Когда земля начинает дрожать, практикующему следует созерцать [следующим образом]: «Эта земля возникает из пустоты (śūnyatā), она не является реальной, субстанциональной дхармой (dharma). Эта земля подобна городу гандхарвов (gandharvanagara), подобна миражу. Она является из-за ложного измышления (vikalpa). По какой же причине она движется?»

[1.138] Размышляя подобным образом, он видит, как область его тела между грудной костью и костями лица постепенно становится светлой и чистой. В этом состоянии он отчетливо воспринимает все вещи в мире. Когда он достигает такого созерцания, он видит всё так же ясно, как если бы смотрел на собственное отражение в безупречно чистом зеркале. В это время практикующий видит все многообразные формы и все нечистоты внешнего мира, а также видит все нечистоты внутри собственного тела.

[1.139] Когда это созерцание завершено, оно становится известно как осознанность тела [kāyasmṛtyupasthāna], семнадцатое [созерцание].
Будда сказал Ананде: «Тщательно храни эти слова посвящения, касающиеся осознанности тела. Обязательно не забывай их. Их следует проповедовать всем живым существам грядущих времен, открывая тем самым врата в бессмертие [amṛta]».

[1.140] Будда сказал Ананде: когда это созерцание завершено, [практикующему] следует дать дальнейшее наставление — сосредоточить свои мысли и глубоко поразмыслить, внимательно созерцая кости своего лица. Затем он видит кости своего лица подобными зеркалу из белого нефрита. Постепенно расширяя видение, он видит кости всего своего тела белыми, словно кристалл, чистыми внутри и снаружи. В них проявляются все мириады форм [мира].
Вскоре после этого он видит свое тело подобным человеку из белого нефрита. Затем он видит [свое тело] ясным и чистым, словно созданным из берилла (vaiḍūrya), пустым внутри и снаружи, в котором отражаются все мириады форм мира.
Затем он видит свое тело подобным человеку из белого серебра. Остается лишь тонкая кожа. Эта кожа чрезвычайно тонка, тоньше небесного хлопка, и совершенно прозрачна.
Далее он видит свое собственное тело подобным человеку из золота реки Jambūnada, пустым внутри и снаружи.
Затем он видит свое собственное тело подобным человеку из алмаза (vajra).

[1.141] Когда он узреет эти видения, число черных слонов удвоится, и они вновь обхватят дерево своими хоботами. Хотя они приложат всю свою мощь, им все равно не удастся сдвинуть его с места.
Затем слоны издадут пронзительный крик, от которого содрогнется земля, и в этом содрогании из недр земных поднимется алмазная гора (vajramaya-parvata) и предстанет перед созерцателем. Тогда практикующий увидит вокруг себя алмазные горы со всех четырех сторон. Далее он узрит землю перед собой, подобную алмазу (vajra-bhūmi).
Он также увидит драконов (nāga), снующих вверх и вниз по дереву и изрыгающих алмазные зерна. Так дерево станет непоколебимым, и слоны не смогут его сдвинуть. Из ствола дерева проступит лишь вода пяти цветов (pañca-varṇa-jala); она устремится вверх к ветвям и, достигнув вершины, потечет обратно вниз через листву, сучья и ствол. Эта вода разольется меж алмазных гор и заполнит землю от алмазного основания внизу до самых вершин алмазных гор. Пятицветная вода будет источать сияние пяти цветов, устремляющееся то вверх, то вниз в неопределенных направлениях.
Затем черные слоны выйдут из алмазных гор и попытаются выпить эту воду, но драконы станут извергать яд и вступят с ними в схватку. Тогда змеи проникнут в уши драконов и, объединив с ними силы, сразятся с черными слонами. Черные слоны ринутся вперед со всем своим неистовством, но ничего не смогут достичь.

[1.142] Когда [практикующий] видит эти знаки, воды становятся сияющими и начинают издавать звуки музыки. Или же они превращаются в небесных дев, которые поют и исполняют самую восхитительную музыку. Эти девы поистине прекрасны, и нет им равных ни на земле, ни в небесах. Музыка, которую они играют, воистину возвышенна, и нет ей подобной даже в небесах тридцати трех божеств (trāyastriṃśa). Столь многочисленны и разнообразны виды искусств и очарования, явленные этими магическими девами, что невозможно описать их все.

[1.143] Когда [практикующий] видит эти вещи, он должен проявлять осторожность, чтобы не последовать за ними и не привязаться к ним. [Чтобы предотвратить это], ему следует сосредоточить свой ум на нечистоте того, что находится перед [ним]. Выйдя из состояния созерцательного сосредоточения, ему следует отправиться к мудрецу и расспросить его о глубоком принципе пустоты (śūnyatā). В это время мудрецу следует разъяснить практикующему [принципы] отсутствия самости (anātman) и пустоты (śūnyatā).

[1.144] В это время практикующему следует вновь сосредоточить свои мысли, как и прежде, и созерцать кости своего тела. Он видит кости своей грудной клетки — сияющие, чистые и прекрасные, внутри которых проступают все нечистоты.

[1.145] Увидев это, ему следует задуматься: «В этом моем нынешнем теле является ли «я» волосами? костями? ногтями? зубами? Или же это одна из пяти совокупностей (pañcaskandha): форма (rūpa), чувства (vedanā), восприятие (saṃjñā), волевые факторы (saṃskāra) или сознание (vijñāna)?» 
Тщательно размышляя, следует спросить: «Является ли «я» каким-либо из двенадцати звеньев взаимозависимого возникновения (pratītyasamutpāda), а именно: невежеством (avidyā), волевыми формациями (saṃskāra), сознанием (vijñāna), именем-и-формой (nāmarūpa), шестью сферами чувств (ṣaḍāyatana), контактом (sparśa), чувством (vedanā), жаждой (tṛṣṇā), цеплянием (upādāna), становлением (bhava), рождением (jāti) или же старостью и смертью (jarāmaraṇa)?»

[1.146] Является ли труп «я» (ātman)? Но ведь его пожирают черви, так как же он может быть этим «я»? Живой человек также не может быть этим «я», поскольку в течение жизни поток мыслей не прерывается, и ни одно ментальное состояние не пребывает вечно.
Может быть, голова — это «я»? Но голова состоит из восьми отдельных костей, а внутри мозга обитают различные черви. Когда мы заглядываем внутрь головы, там нет никакого «я».
Может быть, глаз — это «я»? Но внутри глаза нет ничего субстанционального. Образованный из стихий воды (ap) и земли (pṛthivī), он зависит от огня (tejas) в своей прозорливости и от ветра (vāyu) в своем движении. Когда же он отделяется от тела, его склевывают вороны и ястребы или грызут черви и личинки. Таким образом, при внимательном созерцании глаза становится ясно, что и он лишен какой-либо управляющей сути.

[1.147] Может быть, сердце и есть самость (ātman)? Но оно приводится в движение силой стихии ветра (vāyu) и не замирает ни на мгновение. Более того, внутри сердца обитают шесть драконов, и бесчисленные яды (viṣa) имеют сердце своей основой. Когда мы анализируем эти яды и иные состояния сердца, мы осознаем, что они возникают из пустоты (śūnyatā) и лишь по ложному воображению принимаются за самость.
При тщательном анализе таких дхарм (dharma), как земля, вода, огонь и ветер, а также видимых объектов, запахов, вкусов, осязаемого и двенадцати звеньев взаимозависимого возникновения (pratītyasamutpāda), выясняется, что ни одно из них не является самостью.
Если в ходе такого созерцания обнаруживается, что в теле отсутствует самость, то как может что-либо в нем принадлежать самости?

[1.148] Является ли синее «я»? является ли жёлтое «я»? является ли красное «я»? является ли белое «я»? является ли чёрное «я»?
Эти пять цветов существуют из-за пристрастия, рождаются на основе привязанности, являются сквернами реки желания, рождаются из потока старости и смерти, порождаются разбойниками влечения и любви и видятся из-за заблуждения. Эти многочисленные цвета в действительности не являются «я», но заблудшие существа ошибочно полагают, что они и есть «я», в то время как придерживающиеся ложных взглядов утверждают, что они суть нечто, принадлежащее «я».
Всё подобно иллюзии (māyā), так где же может быть «я» (ātman)? среди иллюзорных дхарм (dharma), что могло бы принадлежать «я»?

[1.149] Когда практикующий так размышляет, он внезапно видит кости своего тела яркими, чистыми и прекрасными, и внутри них проступают всевозможные редкостные явления. Далее он видит собственное тело совершенно прозрачным, подобным бериллу (vaidūrya). Подобно тому как человек, смотрящий в небо под берилловым зонтом, отчетливо видит всё в вышине, так и практикующий, благодаря созерцанию пустоты (śūnyatā) и постижению учения о бессамостности (anātman) в отношении внутреннего и внешнего своего тела, видит обе свои ноги подобными берилловым трубкам и сквозь них созерцает внизу всевозможные чудесные вещи [74].

[1.150] Когда эта медитация завершена, земля перед практикующим становится сияющей, чистой и прекрасной, необычайно прозрачной, подобно бериллу (vaiḍūrya). Те, кто полностью соблюдал обеты (śīla), увидят землю чистой, подобной обители Брахмы (Brahmaloka). Те же, кто не в полной мере придерживался достойного поведения, все равно увидят чистую землю, однако она предстанет перед ними лишь подобно хрусталю, а не бериллу.

[1.151] Когда это созерцание завершится, несметные сотни тысяч бесчисленных якш и ракшасов вырвутся из-под земли, держа в руках рога белых овец, панцири черепах и белые камни, которыми они станут сокрушать адамантовые горы [75].
Затем появятся и другие разнообразные демоны, которые будут разбивать эти горы железными молотами. На вершинах гор тогда возникнут пятьсот злых духов, у каждого из которых — по тысяче голов и по тысяче рук, держащих тысячу мечей. Они вступят в схватку с ракшасами. Тем временем ядовитые змеи и ядовитые драконы (nāga) окружат гору, изрыгая яд.
Кроме того, явятся различные девы, которые будут играть на музыкальных инструментах, петь песни и принимать разные обличья, оберегая и защищая эту гору.

[1.152] Если [медитирующий] видит эти вещи, он должен сосредоточенно созерцать их. Когда являются девы, ему следует размышлять так: «Эти женщины — нечистые сосуды, кувшины, полные скверны, которые кажутся привлекательными лишь благодаря внешнему украшению. Они рождены из пустоты (śūnyatā), возникают без причины и никуда не уходят. Эти видения вызваны грехами моей дурной кармы (karman) из прошлых жизней. Вот почему я вижу этих женщин. Эти женщины возникают из пустоты как результат моей жадности и привязанности на протяжении бесчисленных воплощений, основанных на ложном воображении (vikalpa). 
Теперь я должен усердно созерцать истину отсутствия «я» (anātman). Мое собственное тело лишено самости, и так же лишены её тела других. То, что я вижу сейчас, зависит от различных причин и условий (hetu-pratyaya), и мне не следует желать этих женщин. Созерцая это мое тело, я вижу, что оно также непостоянно (anitya), подвержено разрушению и в нем нет ничего, что принадлежало бы «я». Где же здесь личность (pudgala) или живое существо (sattva)?»

[1.153] Когда он провел такое правильное размышление, ему следует сосредоточенно созерцать истину пустоты (śūnyatā) и отсутствия самости (anātman).
При созерцании отсутствия самости на горизонте лазуритовой земли в нижнем направлении внезапно появляются четыре великих демона, которые приближаются к практикующему и нападают на алмазные горы. В это время якши и ракшасы помогают этим демонам штурмовать алмазную гору.
Затем алмазная гора постепенно разрушается и через некоторое время полностью исчезает, оставляя лишь алмазную почву.
После этого слоны и различные злые демоны объединяют силы и тянут дерево, но дерево стоит твердо и остается неподвижным.

[1.154] Увидев это, практикующий должен вновь с радостью раскаяться в своих прегрешениях. После совершения покаяния ему следует, как и прежде, сосредоточить мысли и созерцать человека из берилла (vaidūrya), коим является его собственное тело. На берилловой почве в четырех направлениях возникают четыре цветка лотоса. Эти лотосы золотого цвета, каждый из них имеет по тысяче лепестков и алмазную (vajra) сердцевину. На восточном лотосе восседает золотой образ в позе медитации, наделенный всеми телесными признаками будды (lakṣaṇa), чье сияние нимба непрерывно. Подобным же образом обстоит дело и с лотосами в южном, западном и северном направлениях.

[1.155] Затем [практикующий] видит, как его собственное берилловое тело становится еще чище, прозрачнее и совершенно лишенным помутнений. Пространство внутри и снаружи его тела заполняется эманационными буддами (nirmāṇabuddha) [76]. Множество этих эманационных будд излучают чудесный свет, подобный сиянию миллиарда солнц. Блистая и сверкая, [этот свет] наполняет всю вселенную из трех тысяч миров, до предела заполненную эманационными буддами. Каждый из этих эманационных будд наделен тридцатью двумя великими признаками (dvātriṃśanmahāpuruṣalakṣaṇa) и восемьюдесятью второстепенными признаками (aśītyanuvyañjana). Каждый признак испускает тысячу лучей света, столь же ярких, как сотни тысяч солнц и лун. Внутри каждого луча пребывают бесчисленные будды.
Таким образом, [число будд] постепенно возрастает до бесконечности, и в пламени [света этих будд] проявляется еще большее, не поддающееся исчислению количество эманационных будд. Затем все эти эманационные будды начинают вращаться и входят в берилловое тело [практикующего].

[1.156] Затем [практикующий] видит собственное тело, подобное величественной горе из семи драгоценных субстанций (saptaratna), которое становится ещё более грандиозным, напоминая гору Сумеру с её неисчислимыми и разнообразными самоцветами. Отражение этой горы является на алмазной почве (vajramayī bhūmi), которая после этого становится ещё лучезарнее, подобно пурпурному драгоценному камню мани бога Ямы. Тело [практикующего] обретает ещё большее сияние и чистоту, уподобляясь свету бесчисленных будд. [...] преобразуется в драгоценный помост, который также входит в макушку бериллового тела [практикующего]. Далее он видит перед собой землю, окруженную кольцом железных гор (cakravāḍa), которая заполнена буддами, восседающими со скрещенными ногами на лотосовых тронах как на земле, так и в воздухе, без малейшего промежутка между ними. Каждый нирмана-будда (nirmāṇabuddha) наполняет своим телом весь мир, однако эти многочисленные призрачные будды не препятствуют друг другу. [Практикующий] также видит, что окружающие железные горы лишены всякой плотности и прозрачны, подобно чистому бериллу (vaiḍūrya). Далее он видит, как все горы, реки, камни, стены, деревья и лесные заросли Джамбудвипы превращаются в мириады чудесных явленных будд. Он позволяет своему сознанию постепенно расширяться, пока не увидит каждую частицу неба и земли во всей вселенной тритысячекратной великой тысячи миров (trisāhasramahāsāhasralokadhātu) как возвышенные и чудесные образы будд [77].

[1.157] В это время практикующему следует лишь созерцать отсутствие самости (anātman) и не позволять своему уму сосредотачиваться на образах Будды. Ему нужно далее размышлять так: «Я слышал, как Будда учил, что все Будды и Татхагаты (tathāgata) обладают двумя видами тел [78]: живым телом (rūpakāya) и телом Дхармы (dharmakāya). То, что я вижу сейчас, не является ни телом Дхармы, ни живым телом. Таким образом, это лишь то, что видится в зависимости от моего воображения, нечто возникающее из пустоты (śūnyatā). Эти Будды не приходят, и я не иду к ним. Как же тогда возможно, что эти образы Будды внезапно проявляются?»

[1.158] Произнося эти слова, практикующему следует созерцать собственное тело как лишенное самости (anātman), и ему должно проявлять осторожность, чтобы не устремляться за образами призрачных будд. Далее ему следует внимательно размышлять: 
«Это мое тело с давних времен было нечистым. Из девяти его отверстий вытекает гной. Связанное сухожилиями и омытое кровью, [оно содержит внутри] непереваренную и переваренную пищу, мочу, фекалии и восемьдесят тысяч червей, каждого из которых сопровождают восемьсот миллионов более мелких паразитов. Какая чистота может быть в таком теле?»
Когда он размышляет подобным образом, он видит собственное тело подобным кожаному мешку. Даже выходя из самадхи, он по-прежнему видит внутреннюю часть своего тела лишенной костей, а свою кожу — подобной мешку.

[1.159] Увидев это, он должен прийти к своему наставнику и расспросить об учении о Благородной истине страдания (duḥkha-satya).
Услышав наставление об истине страдания, ему следует внимательно созерцать собственное тело следующим образом: «Возникая в зависимости от различных причин и условий (hetu-pratyaya), является страдание рождения. Вслед за рождением приходят печаль и горе, такие как разлука с любимыми и близость с теми, кто ненавистен. Подобные разнообразные случаи суть примеры страдания бытия в этом мире. Это мое тело вскоре разрушится. Оно запутано в сетях страдания и привязано к рождению и смерти. Злобные разбойники — подобные ножам ветры [79], несущие смерть — преследуют это мое тело. Когда они настигнут меня, яростное пламя ада Авичи (Avīci) поглотит меня. Затем я буду перерождаться во всевозможных ужасных обличьях, принимая тела всяческих зверей и животных, таких как верблюды, ослы, свиньи или собаки. Такой вид мучений именуется внешним страданием».

[1.160] Что касается внутренних страданий, то в этом моем теле обитают ядовитые драконы и бесчисленные ядовитые змеи четырех первоэлементов (catur-mahābhūta). У каждой змеи по девяносто девять голов. Злобные демоны-ракшасы (rākṣasa) и различные коварные кумбханды (kumbhāṇḍa) теснятся в моем сердце. Тело и разум (kāya-citta), подобные этим, крайне нечисты; они суть скопище пагубных и мерзких вещей. В них еще не искоренены ростки и семена, ведущие к перерождению в трех мирах (traidhātuka). Как же я мог воображать чистотой то, что нечисто? Как мог я представлять эту пустую и ложную вещь состоящей из алмазной тверди? Как мог я измышлять образы будд там, где их нет? Природа всех мирских обусловленных явлений (saṃskāra) такова, что они непостоянны, быстро изнашиваются и разрушаются. Так же и это мое тело истлеет столь же мгновенно, как щелчок пальцев. Лишь из-за пустых фантазий я ложно воспринимаю эту нечистоту как нечто чистое.

[1.161] Когда он так размышляет, все образы его тела, которые он видел прежде — будь то сияющая чистота берилла (vaiḍūrya) или подобие кожаного мешка, — внезапно исчезают. Созерцая свою плоть или собственное «я», он оказывается совершенно неспособен обнаружить их.
Ему видятся лишь черные слоны, окружающие его со всех сторон; они топчут несокрушимую землю перед ним, разбивая её вдребезги. Когда почва разрушается, он видит бесчисленные корни древа, уходящие глубоко вниз.
Затем те черные слоны, как и прежде, обвивают дерево хоботами, а несметные драконы (nāga) и ракшасы (rākṣasa) вступают с ними в схватку. Дикие черные слоны затаптывают этих демонов, и те в беспамятстве падают на землю. В воздухе же появляется множество других существ, вооруженных дискообразными клинками; они помогают черным слонам в их стремлении вырвать дерево с корнем. Тогда древо начинает содрогаться. И когда оно колеблется, практикующий видит, как дрожит земля под его сиденьем для медитации.

[1.162] Это продолжается ежедневно в течение девяноста дней. Затем ему следует просить подаяние в виде изысканной пищи и укрепляющих лекарств, чтобы исцелить свое тело и обрести способность сидеть в медитации с комфортом. После этого он должен повторить вышеописанный порядок действий и, начиная с первого подтверждающего видения, тщательно созерцать во всех подробностях всё, что он зрит, повторяя это шестьдесят раз, доводя до состояния предельной ясности и чистоты.

[1.163] Когда его видение становится ясным и чистым, ему следует вновь сосредоточить свои мысли и созерцать то, что тело есть страдание (duḥkha), пустота (śūnyatā), непостоянство (anitya) и отсутствие самости (anātman), и что всё сущее пусто. Размышляя таким образом и созерцая свое тело, он не видит тела; созерцая свою самость, он не видит самости; созерцая свой ум, он не видит ума. Тогда он внезапно видит, как вся великая земля с её горами, реками, скалами и утесами полностью исчезает. Когда же он выходит из этого самадхи, он пребывает в состоянии, подобном опьянению или безумию.

[1.164] Затем практикующему следует усердно выполнять обряды раскаяния, совершать поклоны и очищать землю, временно оставив практику созерцания. Когда он будет склоняться в поклоне, еще до того, как он поднимет голову, ему внезапно явится истинное проявление Татхагаты. Этот Будда возложит руку ему на голову и восхвалит его: «О дитя Дхармы, прекрасно, прекрасно! Сегодня ты должным образом созерцал учение о пустоте (śūnyatā), проповеданное Буддами». Увидев это явление Будды, практикующий испытает великую радость и сможет очнуться от своего состояния безумного омрачения.

[1.165] Тогда почтенный Махапиндола (Mahāpiṇḍola) вместе с пятью сотнями архатов предстают в небе перед практикующим и исчерпывающе излагают глубокое учение о пустоте (śūnyatā). Увидев этих пятьсот слушателей-шраваков (śrāvaka), он испытает великую радость и, склонив голову, совершит покаяние. Далее он узрит эманации почтенного Махамаудгальяяны (Mahāmaudgalyāyana) и ещё тысячи двухсот пятидесяти слушателей-шраваков.

[1.166] Затем [практикующий] вновь видит проявление Будды Шакьямуни (Śākyamuni). Узрев явление Будды Шакьямуни, он далее видит эманации шести Будд прошлого. Эти проявления будд, подобные сияющим хрустальным зеркалам, прекрасные в своем видении, каждое протягивает правую руку и касается макушки головы практикующего. Каждый из этих Будд-Татхагат называет свое имя.
Первый Будда говорит: «Я — Випашьин (Vipaśyin)».
Второй Будда говорит: «Я — Шикхин (Śikhin)».
Третий Будда говорит: «Я — Вишвабху (Viśvabhū)».
Четвертый Будда говорит: «Я — Кракуччханда (Krakucchanda)».
Пятый Будда говорит: «Я — Канакамуни (Kanakamuni)».
Шестой Будда говорит: «Я — Кашьяпа (Kāśyapa)».
Седьмой Будда говорит: «Я — Шакьямуни (Śākyamuni), твой наставник [80]. Я пришел, чтобы засвидетельствовать и подтвердить твое созерцание пустоты (śūnyatā). Здесь, в присутствии шести других Почитаемых в мирах Будд, я подтверждаю [твои] знание и видение».

[1.167] Когда Будда Шакьямуни произнес эти слова, практикующий ясно и отчетливо увидел физическое тело этого Будды, а также ясно и отчетливо увидел тела шести других будд.
Затем каждый из семи будд испустил свет из завитков белых волос между бровями — одного из признаков великого мужа (mahāpuruṣalakṣaṇa). Этот свет сиял ослепительно, освещая весь мир и берилловое тело практикующего, делая всё совершенно видимым.
Вслед за тем, как будды явили этот знак, из каждой поры их тел вышли бесчисленные сияющие эманации (nirmāṇabuddha), которые заполнили землю и небо трехтысячного великого тысячекратного мира своими глубоко-золотистыми формами.
Среди этих Миропочитаемых одни летали в небесах, другие являли восемнадцать чудесных превращений, третьи пребывали в медитации при ходьбе, некоторые вошли в глубокое созерцание, иные же мирно стояли в неподвижности или испускали яркие лучи света.

[1.168] Затем великий наставник Будда Шакьямуни проповедует практикующему четыре благородные истины и разъясняет принципы страдания (duḥkha), пустоты (śūnyatā), непостоянства (anitya), отсутствия самости (anātman) и пустотности всех феноменов (sarvadharmaśūnyatā).
Шесть Будд прошлого также разъясняют двенадцать звеньев взаимозависимого возникновения или далее излагают тридцать семь факторов просветления (saptatriṃśad bodhipakṣikā dharmāḥ) и восхваляют святую практику.
Когда практикующий созерцает Будд и внимает их поучениям, он испытывает великую радость.

[1.169] Затем ему следует поразмыслить: «У всех Миропочитаемых Будд есть два вида тел. То, что я созерцаю сейчас — это лишь материальные тела (rūpakāya) Будд, но я еще не узрел их пятичастные тела Дхармы (dharmakāya), состоящие из [совокупности] знания и видения освобождения [и других чистых скандх (skandha)] [81]».

[1.170] Рассудив таким образом, ему следует в дальнейшем раскаяться. Усердно и неустанно, шесть раз в течение дня и ночи, он должен постоянно совершенствоваться в сосредоточении (samādhi). Ему надлежит помыслить так: «Материальные тела этих будд подобны иллюзиям, снам, пламени, огненным колесам, городам гандхарвов (gandharva-nagara) и эху».
Так Будда проповедует, что все обусловленные (saṃskṛta) дхармы подобны сновидениям, призракам, пузырям, теням, росе или молнии в своей мимолетности. «Ныне я должен с предельной ясностью и тщательностью созерцать все явления в подобном ключе».

[1.171] Когда он так размышляет, призрачные будды исчезают [82]. Если же некоторые еще остаются, ему следует продолжать созерцать пустоту (śūnyatā). Благодаря медитации на пустоту призрачные будды полностью исчезают, и остаются только семь будд. Семь будд вместе с собранием сопровождающих их слушателей-шраваков (śrāvaka) тогда подробно проповедуют практикующему тридцать семь факторов, способствующих достижению просветления (saptatriṃśad-bodhipakṣā dharmāḥ). Услышав это учение, он обретает радость в теле и уме.

[1.172] Затем он продолжает размышлять об учениях о страдании (duḥkha), пустоте (śūnyatā), непостоянстве (anitya) и отсутствии самости (anātman).
Когда он совершает это созерцание, обезумевшие слоны громко кричат и тянут дерево, заставляя его дрожать. Как только дерево начинает трястись, [практикующий] видит, как земля [размером с] его комнату содрогается шестью различными способами. [Но] затем якши закалывают черных слонов, убивая их. Вскоре многие черные слоны лежат мертвыми на земле.
Вскоре они начинают гнить, и белый, черный, синий, желтый, зеленый, пурпурный и красный гной, а также алая кровь вытекают и заливают землю. Навозные жуки роятся вокруг [туш]. Затем другие насекомые с огненными глазами [появляются и] сжигают навозных жуков, умерщвляя их.
Внизу, у «алмазного горизонта» [отмечающего низшую точку мира], возникают пять алмазных колес (cakra), между которыми находятся пять алмазных существ, держащих алмазные мечи в правых руках и алмазные палицы в левых руках. Они бьют по земле палицами и рубят дерево мечами.

[1.173] Когда [практикующий] видит это, земля начинает постепенно приходить в движение, и он созерцает, как почва в пределах [пространства величиной с] город содрогается шестью способами. Увидев таким образом [землю] одного города, он затем видит два города и, постепенно расширяя [созерцание], доходит до видения [земли в пределах] одной йоджаны. Увидев одну йоджану, он расширяет [свое видение] еще больше, пока не увидит, как колеблется [вся земля] трехтысячекратной великой тысячи миров (trisāhasramahāsāhasralokadhātu). Когда она содрогается, [это происходит шестью способами]: восточная сторона поднимается, а западная опускается; западная поднимается, а восточная опускается; южная поднимается, а северная опускается; северная поднимается, а южная опускается; центр поднимается, а края опускаются; или же края поднимаются, а центр опускается.

[1.174] Когда земля содрогается, практикующий зрит корни великого древа, уходящие вниз до самого алмазного горизонта (vajra-cakravāḍa).
Тогда алмазные существа (vajra-sattva) своими мечами подсекают эти корни, полностью их перерубая. Как только корни оказываются отсечены, различные драконы (nāga) и змеи начинают извергать пламя и взбираться вверх по дереву.
Вслед за этим появляется множество ракшасов (rākṣasa), которые собираются толпами на вершине древа.
Алмазные существа берут свои алмазные жезлы и наносят удары по ветвям дерева, пока те не ломаются; однако им приходится ударить восемьдесят четыре тысячи раз, прежде чем ветви окончательно поддадутся. Затем из наконечников жезлов вырывается огонь, испепеляющий всё дерево. Остается лишь сердцевина, подобная неколебимому алмазному столпу, пронзающему пространство от вершины тройственного мира (tribhava) до самого алмазного горизонта.

[1.175] Достигнув такого созерцания, практикующий ощущает радость и спокойствие, выходя из состояния сосредоточения. Пребывает ли он в самадхи или нет, его разум всегда остается безмятежным, свободным как от тревог, так и от мирских восторгов.
Затем ему следует прилагать еще более усердные усилия, не зная отдыха ни днем, ни ночью. Благодаря этому прилежанию перед ним предстанет Почитаемый в мирах Шакьямуни вместе с шестью буддами прошлого и проповедует глубокие самадхи пустоты (śūnyatā), беспристрастности и отсутствия намерений [83].
Услышав их, он преисполнится радости и, внимательно созерцая истину пустоты в соответствии с учением будд, подобно мощному потоку воды, он вскоре станет архатом (arhat).

[1.176] Будда сказал Ананде: «Это созерцание нечистоты [84] — великий нектар бессмертия, истребляющий страсть, вожделение и привязанность. Оно способно устранить омрачения (kleśa), которые для живых существ являются болезнью ума. Бережно храни это наставление. Не забывай его. После того как Будда уйдет в окончательное освобождение, те монахи (bhikṣu) и монахини (bhikṣuṇī), миряне (upāsaka) и мирянки (upāsikā), которые услышат этот святой метод посвящения в бессмертие [85], смогут обуздать свои чувства, решительно направят свои мысли и будут внимательно созерцать составляющие элементы своих тел, — если их ум будет нераздельным и они сосредоточатся даже на краткое мгновение, то по завершении своей жизни они переродятся в небесных мирах».

[1.177] Следует также знать, что тот, кто следует учению Будд, устремляет свои помыслы, внимательно созерцает одну лишь ногтевую пластину или кость пальца ноги и успешно достигает однонаправленности ума на этом объекте, в результате никогда не падет в три несчастных мира.

[1.178] Более того, тот, кто сосредоточивает свои мысли и прилежно созерцает нечистоту, достигая стадии, на которой он видит всё своё тело как белые кости, в конце своей жизни переродится на небесах Тушита (Tuṣita). Там он встретит бодхисаттву по имени Майтрея, известного как тот, кто в следующей жизни займет место Будды. Оказавшись в этой обители богов, практикующий испытает великую радость. Когда Майтрея явится в мире как совершенный Будда, этот человек будет среди первых, кто услышит Дхарму, после чего он обретет плод архатства (arhattva), три знания (trividhā vidyā) и шесть сверхспособностей (ṣaḍabhijñā), а также полностью овладеет восемью освобождениями (aṣṭau vimokṣāḥ).

[1.179] Более того, тот, кто в созерцании нечистоты (aśubha-bhāvanā) достигает совершенства в практике, уже в этой самой жизни узрит истинное явление Будды, услышит проповедь Дхармы из уст Просветленного и положит конец всем страданиям (duḥkha).

[1.180] В это время Ананда поднялся со своего места, поправил одежду, поклонился Будде и встал на колени, сложив ладони. Он обратился к Будде: «О Благодатный (Bhagavat), как мне следует запомнить это учение? Какое имя должно быть дано этому наставлению?»
Будда ответил Ананде: «Оно называется медитацией на различные нечистоты, связанной с созерцанием загрязненного тела. Оно также зовется методом разрушения привязанности к „я“ (ātman). Кроме того, его называют созерцанием отсутствия самости (anātman) и пустоты (śūnyatā). Тебе надлежит бережно хранить его и подробно разъяснять существам грядущих времен, пребывающим в омрачении и страдании, в которых преобладает вожделение».

[1.181] Когда Будда произнес эти слова, Индра, хранители мира и бесчисленные другие божества осыпали Будду и собрание цветами мандарава (mandārava), махамандарава (mahāmandārava), манджушака (mañjūṣaka) и махаманджушака (mahāmañjūṣaka). Склонившись головами к стопам Будды, они восславили его, говоря: «Появление Татхагаты в этом мире — величайшая редкость; он сумел усмирить горделивого и заблудшего Кауштхилананду (Kauṣṭhilananda). Ради страстных существ будущего вы даровали лекарство бессмертной росы (amṛta), тем самым умножая сонмы тех, кто возродится в мирах богов, и оберегая род Трех Драгоценностей (triratna) от пресечения. О Превосходный, Почитаемый в мирах, как величественна ваша скорая проповедь этого учения!»
Затем наги (nāga), якши (yakṣa), гандхарвы (gandharva) и прочие воздали Будде хвалу так же, как и боги. Когда почтенные Ананда и Кауштхилананда, оставшаяся тысяча монахов, несметные божества и сонмы небесных существ услышали проповедь Будды, они исполнились радости и приняли её к исполнению. Поклонившись Будде, они удалились.

[1.182] Когда это созерцание достигнуто, оно называется «десятью видами нечистоты» (aśubha), а также именуется подтверждающим видением, в котором различаются черви. Это первый метод созерцания — метод размышления о нечистоте [86], в рамках которого существуют восемнадцать упомянутых выше методов. Природу различных подтверждающих видений невозможно разъяснить во всей полноте. Когда практикующий входит в состояние сосредоточения (samādhi), он естественным образом постигнет их. На этом завершается восемнадцатое созерцание, а также первые врата — созерцание нечистоты.


ПРИМЕЧАНИЯ
1. Индийские буддийские тексты используют ряд терминов для описания ментальных загрязнений, на устранение которых направлена медитативная практика (bhāvanā), и полное уничтожение которых составляет освобождение. Они распадаются на три основные концептуальные категории: слова, связанные с омрачением и осквернением (kleśa), слова, относящиеся к узам (saṃyojana), и слова, касающиеся латентности и накопления (anuśaya). Китайские переводы этих терминов не были единообразными. Два наиболее распространенных из них, которые чаще всего встречаются в «сущностным методам Дхьяны» (Chan essentials) и «Методах исцеления» (Methods for curing), — это fánnǎo (煩惱) и jiéshǐ (結使). Первый из них, по-видимому, выражает то, что ментальные состояния, характеризующиеся этими загрязнениями, на самом деле мучительны. Соответственно, на протяжении всего текста я буду переводить это слово как «аффект» или «клеша». Коннотации термина jié (結) и shǐ(使) несколько иные. Здесь jié, по-видимому, передает идею связывания («оковы» или «узы»), но также латентности и накопления, поскольку более базовое значение этого слова — «узел». Между тем shǐ, в своей основе являющееся глаголом со значением «приказывать» или «командовать», кажется, передает ощущение импульса или принуждения, заставляющего действовать вопреки собственной воле. Таким образом, составное слово jiéshǐ выражает идею накопленного, ограничивающего присутствия, которое не только препятствует свободе человека, но и активно направляет его к нежелательным целям. Английское слово «yoke» (ярмо) могло бы быть наиболее близким, но даже здесь отсутствуют несколько уровней коннотации. В отсутствие совершенно удовлетворительного перевода я буду переводить сочетание jié и shǐ, а также эти иероглифы по отдельности, когда они используются в этом значении, как «загрязнение».
2. Здесь и далее по всему тексту слово цзе (jié 節), по всей видимости, часто означает «сегмент [кости]», а не «сустав». Иными словами, данный термин функционирует как мера для костей.
3. Предположительно, здесь подразумевается, что это слова Будды, однако следует отметить, что явным образом это не указано.
4. Выражение «[позволить] уму постепенно расширяться» (ср.-кит. xīn jiàn guǎngdà) встречается и в других частях «сущностным методам Дхьяны» (Chan essentials), а также в двух сутрах о созерцании. Оно неизменно указывает на момент умножения объекта созерцания (как в «Сутре о созерцании самадхи океана», T. 643:15. 691a22–23, так и в «Сутре о созерцании царя целителей» (Bhaiṣajyarāja), T. 1161:20. 662c15).
5. Выражение «крепко захватить [ум] и вернуть его обратно» представляет собой лишь небольшое отличие от формулировки «ухватить [ум] и возвратить его [к объекту]». Это распространенное выражение в текстах по медитации V века, которое, по всей видимости, восходит к трудам Кумарадживы по дхьяне (Писание о медитации, T. 614:15.272b7–8; Объяснения медитации, T. 616:15.296b5; Трактат о великой мудрости (Mahāprajñāpāramitā-śāstra), T. 1509:25.215b20–21).
6. Иероглиф «кэ» (砢) часто встречается в текстах «сущностным методам Дхьяны» и «Методов исцеления» для описания цвета чистых белых костей. Китайские глоссарии предлагают несколько значений этого термина. В комментариях к Канону цитируются различные авторитетные источники, дающие такие определения, как «белый нефрит, используемый в качестве украшения для пояса», «белый камень, по качеству уступающий нефриту», «коралл» или «раковина» (T. 2128:54. 329c3; 501b23–24). В переводе «Лотосовой сутры», выполненном Дхармаракшей в начале IV века, это слово передает санскритское śaśi-śaṅkha-pāṇḍara — «белый, подобно лунной раковине» (T. 263:9. 132b2–3; Karashima 1998, 252). В данном случае я перевожу это как «белый нефрит кэ», отдавая предпочтение нефритовым ассоциациям, а не конхологическим, поскольку, учитывая распространенную в Китае метафору «нефритовых костей», это кажется более уместным.
7. Слово мо (膜) является стандартным элементом в списках частей тела в китайских буддийских текстах, где оно обычно переводит термин mastakaluṅga (или его среднеиндийский эквивалент), который в канонических глоссариях (в комментарии к другому тексту) четко объясняется как мембранозный материал внутри головного мозга (T. 2128:54.318b2–3). В индийских источниках термин mastakaluṅga встречается в некоторых, но не во всех списках частей тела вместе с термином mastaka (Glass 2007, 52–56). И хотя Эндрю Гласс понимает эти два слова как «голова» (mastaka) и «мозги» (mastakaluṅga), стандартный китайский перевод mastaka как нао (腦, «мозги»), наряду с такими объяснениями, как процитированный выше пассаж из глоссариев к канону, позволяет предположить, что это слово на самом деле означает, по крайней мере в данном контексте, субстанцию внутри головы (см. также СШ 2.5.2, где mastaka классифицируется как принадлежащее к элементу воды). Что касается значения мо, то, хотя в данном фрагменте под ним, по-видимому, подразумевается именно «оболочка» внутри головы, далее в «Основах чань» это слово, похоже, используется для обозначения третьего слоя кожи в дополнение к «внешней [толстой] коже» и «внутренней [тонкой] коже» (см. ниже 1.51). Действительно, в «Методах исцеления» (5.24) прямо подразумевается, что «мембрана», связанная с мозгом, является лишь частным случаем более обширной «мембраны» (соединительной ткани), пронизывающей все тело.
8. Хотя иероглиф фанг (肪) часто встречается в списках частей тела в китайских буддийских текстах, где он обычно переводится как vasā («жир»), в данном контексте он явно неуместен, так как, достигнув головы, медитирующий теперь продвигается внутрь, а затем вниз через шею к остальным частям тела.
9. Таким образом, это слово должно означать нечто внутри головы, но выше шеи. Действительно, мы можем обратиться к разделу 5.24 «Методов исцеления», где, по-видимому, описывается та же анатомия, что и здесь (включая редкий термин фэй юй), где мы находим [соответствующий знак], но не фанг, и где на основании других деталей становится ясно, что это прочтение верно. В том же отрывке мы видим, что рассматриваемые «каналы» — это те, что соединяют мозг с другими частями тела. Поэтому я буду исходить из того, что здесь это чтение должно быть правильным.
10.  Фэй-юй (fèi shù 肺俞), переводимая здесь как «точка легких», истолковывается в глоссариях к каноническим комментариям к «Методам исцеления» (T. 2128:54.668c23; также упоминается написание 肺輸). Мы также находим глоссу к термину 肺腧 (вариант написания слова в некоторых версиях «Методов исцеления») в статье, посвященной созерцанию «Океанического самадхи» (Sāgara-samādhi, T. 2128:54.595a11). В любой из этих форм данное слово встречается лишь в трех известных китайских буддийских текстах: «Основах чань», «Методах исцеления» и «Созерцании океанического самадхи». Глоссарии к канону в статье о «Методах исцеления» объясняют это как точку акупунктуры и прижигания, связанную с легкими, отмечая, что подобные точки существуют для всех пяти внутренних органов; указывается, что данное значение встречается в «различных медицинских книгах, таких как Мин-тан» (вероятно, имеется в виду «Мин тан чжа цзин», ранний трактат по акупунктуре и прижиганию). Такие «жизненные точки» упоминаются в «Лин шу» (глава 51), они расположены между различными позвонками на расстоянии трех цуней от позвоночника. «Точка легких» является первой из пяти и находится у третьего позвонка. В то же время глоссы к «Созерцанию океанического самадхи» дают несколько иное объяснение, цитируя утраченный лексикон «Цан Цзе пянь» со значением «горло». Эта идея представляется схожей, так как третий позвонок находится примерно у основания шеи.
11.  Иными словами, еще не превратившиеся в разрозненные кости.
12.  Здесь я трактую «生» как прилагательное («живая кожа»), а не как глагол («кожа нарастает»). Суть, по-видимому, заключается в том, что желтый или черный скелет имеет такой цвет из-за кожи, все еще прикрепленной к его поверхности. Когда покаяние проходит успешно, эта кожа отпадает и поглощается.
13.  «境界» (цзин-цзе) означает «подтверждающее видение». 
14.  Эта история подчеркивает, что наставления по медитации подбираются индивидуально для каждого ученика, и поэтому их необходимо получать в частном порядке.
15.  «Необусловленный путь» — это wu wei dao, что буквально означает «путь недеяния». Понятие wu wei является древним вариантом перевода термина nirvāṇa (нирвана), однако оно также использовалось для передачи других технических терминов, таких как asaṃskṛta («необусловленное»).
16.  Буквально чандалы (caṇḍāla) — те, кто стоят даже ниже четырех традиционных варн (varṇa).
17.  С этого момента наставления Будды (buddha-śāsana) более не обращены к Кауштхилананде, и я перевожу в третьем лице.
18.  Это, по-видимому, относится к наставлениям из разделов с 1.15 по 1.16.
19.  «Обратное созерцание» или иногда «обратная медитация» (yì xiǎng) — это понятие, которое встречается во всем тексте «Основ Чань» (см. 1.43, 1.48, 1.50, 1.84, 1.97 и 3.61–3.62) и в целом относится к практикам, предписанным для противодействия негативным эффектам предыдущего упражнения. Это часто включает в себя созерцание пустоты (śūnyatā) любого объекта, который был виден ранее, хотя мы также находим случаи, как в данном отрывке, где целью является порождение противоположного психического состояния (так, здесь медитирующий представляет чистый свет в противовес омерзительной нечистоте из предыдущего фрагмента). Существует множество других сцен, которые, по-видимому, происходят подобным образом, даже если это слово не используется. Хотя точный источник этого выражения неясен, оно может быть техническим термином, и в таком случае вероятным кандидатом является vivarta (на пали — vivaṭṭanā), «отвращение» или «поворот [вспять]», пятая из шести стадий анапаны (ānāpāna), встречающаяся в руководствах по медитации из Гандхары и в источниках Сарвастивада-Вайбхашика Абхидхармы в целом. (Палийские источники знают родственный список из восьми стадий; см. Висуддхимагга, 278). В источниках сарвастивадинов пятая стадия является ключевым моментом в практике анапаны, когда медитирующий оставляет позади созерцание «частного признака» (svalakṣaṇa) самого дыхания и начинает практиковать собственно установление внимательности (smṛtyupasthāna), рассматривая дыхание с точки зрения его общих характеристик (sāmānya-lakṣaṇa), таких как непостоянство (anitya), безличность (anātman) и так далее — «признаков», которые в действительности характеризуют все феномены. В системе сарвастивадинов оставление загрязнений (kleśa) может произойти только через созерцание общих характеристик данного объекта, поэтому эта стадия vivarta формально знаменует начало сотериологически эффективной медитативной практики. Когда мы смотрим на то, как эта стадия vivarta переводилась и объяснялась в китайских текстах пятого века, мы видим некоторые потенциальные связи с «обратным созерцанием» в «Основах Чань». В писании о медитации Кумарадживы, например, этот термин переводится как «смена созерцания» и объясняется следующим образом: «[Освоив четвертую стадию, "созерцание"] человек оставляет пребывание во "вратах ветра" и отходит от практики грубого созерцания. Отойти от грубого созерцания означает знать, что дыхание [которое было предыдущим объектом созерцания] непостоянно. Это называется "сменой созерцания". Теперь созерцают, что пять совокупностей (pañca-skandha) непостоянны, а также...» Практикующий осознает, что вдохи и выдохи в их возникновении и прекращении непостоянны (anitya). Он видит, что начальный вдох не приходит откуда-либо, а затем созерцает, что и последующий выдох не оставляет следов [прихода или ухода]. Оба дыхания возникают при наличии соответствующих причин и условий (hetu-pratyaya) и исчезают, когда эти условия рассеиваются. Это называется методом «переключения созерцания». (Т. 614:15. 275b7–11; ср. перевод Ямабэ и Суэки 2009, 29–30). На предыдущих четырех стадиях медитирующий концентрировался на аспектах самого дыхания. Здесь, по всей видимости, достигается новый уровень. Выражение «оставляет пребывание во вратах ветра», скорее всего, означает, как полагают Ямабэ и Суэки, что теперь ум более не удерживается на носу («вратах ветра»), как это предписывалось на третьей и четвертой стадиях («пребывание» и «созерцание»). Но это также указывает на то, что объектом созерцания теперь является не дыхание как таковое (ветер). Иными словами, следуя интерпретации из источников сарвастивадинской абхидхармы, происходит «переход» от созерцания собственных признаков дыхания (svalakṣaṇa) к созерцанию его общих признаков (sāmānya-lakṣaṇa), таких как непостоянство и прочее. Мы также можем отметить формулировку в переводе Кумарадживы — zhuan guan, которую Ямабэ и Суэки переводят как «переключающееся созерцание». Здесь, вероятно, важно, что слово «созерцание» также является названием предыдущей (четвертой) стадии. Ни одна из других шести стадий не включает слово «созерцание» в свое название, поэтому смысл здесь может заключаться не столько в «переключении созерцания», сколько в «переключении [предыдущей стадии] созерцания». Если так, то значение кажется близким к термину yi guan из «Основ чань». Наконец, что наиболее значимо, следует обратить внимание на специфический язык, используемый в писании по медитации для описания того, как дыхание теперь должно созерцаться как непостоянное, в частности на выражение «не имеет места, откуда оно приходит». Это поразительно близко к языку, используемому во многих «инверсивных созерцаниях» из «Основ чань», которые аналогичным образом строятся на анализе непостоянства, отсутствия самости (anātman) и зависимого возникновения (pratītyasamutpāda) ранее созерцаемого объекта. Однако в «Основах чань» мы также встречаем довольно отличные формы «обратных созерцаний», таких как визуализация объекта, кажущегося противоположным по своей природе (например, в данном фрагменте, где ослепительный белый свет представляется как «инверсия» ранее выполненного созерцания скелета). Тем не менее, тесное сходство между этими «обратными созерцаниями» и стадией виварта (vivarta) в сарвастивадинских описаниях анапаны (ānāpāna), по-видимому, указывает на наличие связи между ними.
20.  Эти якши (yakṣas), по-видимо1.16му, были теми же самыми, что и появившиеся в первом разделе.
21.  Выражение «его воображение теперь обострилось» встречается еще несколько раз в «Основах чань» (T. 614:15.273c14; 281a17), а также с похожим значением в «Сутре о созерцании самадхи океана будд» (Buddhānusmṛti-sāgara-samādhi-sūtra) в контексте созерцания образов Будды: «Когда это созерцание завершено, ум [практикующего] становится спокойным, а тело ощущает блаженство. При ходьбе или в покое, благодаря обострившемуся воображению, он видит целые пространства, заполненные образами Будды» (T. 643:15.691a19–21). Здесь также медитирующий визуализирует возрастающее количество одного и того же образа. Затем он переживает состояние физического и ментального благополучия (praśrabdhi), после чего обретает способность видеть, как результат своих новых способностей к «воображению», обширное поле, заполненное объектом медитации. В другом фрагменте из «Созерцания океана самадхи» те, чей «ум не остр», не смогут увидеть будд во время медитации, но должны ожидать их появления во сне (T. 643:15.663a10–11). В «Сутре о созерцании Самантабхадры» также используется эта фраза: «Увидев одного Будду, [практикующий] затем увидит другого. Таким образом он постепенно узрит всех будд восточного направления. Затем, когда его воображение обострится, он увидит всех будд десяти сторон света» (T. 277:9.390c4–6).
22.  Это, по-видимому, представляет собой отход от предыдущих разделов, где скелеты каждый по отдельности поднимали свои руки.
23.  Я предварительно полагаю, что это означает, что данное достижение (prāpti) еще не ведет к освобождению из цикла перерождений (saṃsāra).
24.  Перевод носит предварительный характер. Смысл, по-видимому, заключается в том, что, разъяснив всё это Ананде, Будда на самом деле явил это непосредственно, чтобы Ананда сам мог узреть это воочию.
25.  Здесь «вплоть до» (nǎizhì), по-видимому, означает, что практикующий йогу (yogin) повторит всю последовательность целиком, начиная с собственного тела и переходя к внешним телам, которые затем приумножаются, теперь уже в этом новом аспекте.
26.  Неясно, относится ли это к собственному телу медитирующего как к скелету или же к единому воображаемому скелету.
27.  Что касается идеи о том, что медитирующих можно вывести из транса с помощью щелчка пальцев, мы можем отметить следующую историю из «Жизнеописаний достойных монахов» (Gāosēng zhuàn), касающуюся Ван Кая (полководца при первом императоре династии Сун) и монаха Чжияня. В 417 году будущий основатель династии Сун Лю Юй захватил Чанъань, и когда он со своими войсками возвращался на восток, они наткнулись на Чжияня, медитирующего в своем храме: «В то время Ван Кай, правитель Шисина, совершая прогулку среди гор и рек, наткнулся на обитель [Чжи]яня. Он увидел Чжияня и двух его спутников, сидящих на сиденьях для медитации в состоянии глубокого самадхи. [Ван] Кай некоторое время ждал там, но [монахи] не пробуждались. Тогда он щелкнул пальцами, и три монаха на мгновение открыли глаза, но затем снова закрыли их. [Когда Ван Кай] задавал им вопросы, они не отвечали. [Ван] Кай изумился этому странному зрелищу и расспросил о нем различных старейших [монахов]. Все они сказали ему, что эти три монаха были отшельниками, стремящимися к освобождению, мастерами Дхармы (dharmācārya) исключительной чистоты» (T. 2059:50. 339b13–18). Хотя я не уверен, связано ли это напрямую, еще одно интересное упоминание о щелканье пальцами можно найти в дуньхуанской рукописи под названием «Пять предписаний о правилах поведения из Сутры о Трапуше и Бхаллике» (Tiwei jing wu jie weiyi). Этот текст описывает надлежащее поведение мирян при посещении обрядов дня поста (zhai) в храме. При «входе в келью монаха» необходимо «щелкнуть [пальцами] три раза». С одной стороны, это может быть простым способом заявить о своем присутствии, но, возможно, здесь также кроется идея о том, что монаха, погруженного в самадхи, нужно призвать обратно в этот мир с помощью щелчка пальцев.
28.  Единственное известное мне различие между китайскими словами «цзин» (jǐng) и «сян» (xiàng) заключается в том, что первое обычно обозначает шею целиком, тогда как второе зачастую указывает именно на затылок (заднюю часть шеи). Однако, учитывая, что в данном контексте последовательность движется вверх по задней стороне тела, переходит через голову к лицу и далее к груди, следует полагать, что в данном случае они означают нижнюю и верхнюю части затылка. Другая возможность заключается в том, что иероглиф «сян» (項) является ошибкой вместо «дин» (頂, dǐng — макушка).
29.  «Дикие кони» (marīci). Вкратце, этот термин используется в буддийских текстах как образ иллюзорных или пустых феноменов (часто как перевод санскритского marīci). Как обсуждалось в первом приложении, понятие «марево, возникающее в жаркую погоду», схоже с ним, и действительно, эти термины, по-видимому, являются синонимами. Однако наиболее интересным в данном фрагменте является то, что оба этих образа используются как буквальные описания визуальных признаков того, что видит практикующий. Позже мы встречаем подобные примеры, где термины, обычно представляемые как метафоры или символы пустоты (śūnyatā) — такие как «ствол бананового дерева», — воспринимаются как визуальные описания. Можно предположить, что эта связь не случайна. В самом деле, другие примеры «инверсивного созерцания» часто включают в себя медитацию на пустоту. Таким образом, суть, по-видимому, заключается в том, что медитирующий противодействует своему восприятию нечистоты через созерцание пустоты; но под «созерцанием пустоты» здесь понимается то, что он обретает видение определенных вещей, имеющих символическую связь с пустотой.
30.  Перевод предварительный. Сато (1931, 190) предполагает: «Он не в состоянии постичь это своим умом».
31.  Это, вероятно, относится к понятию «нечистоты [с точки зрения его] семени», то есть к нечистоте тела, рассматриваемой в контексте его происхождения как сгустка нечистой крови и семени (Трактат о великой мудрости, T. 1509:25. 199a2–5; Lamotte реконструирует это как bījāśuci, Lamotte 1944–1981, 1151).
32.  Это, по-видимому, относится к разделу 1.48, где практикующий (sādhaka) представлял чистое пространство (viśuddhākāśa) за пределами нечистот.
33.  Иными словами, цель обратной медитации заключалась в противодействии суицидальным мыслям, вызванным предшествующим созерцанием. Когда эта угроза устранена, практикующий продолжает созерцать кости так же, как и раньше.
34.  Термины «тонкая кожа» и «толстая кожа» часто встречаются в китайских буддийских описаниях анатомии. Тот факт, что «тонкая» относится к внутреннему слою, подтверждается приведенным выше фрагментом (1.11), где мы находим просто «кожу», за которой следует «тонкая кожа», а также ниже (1.56), где «толстая кожа» — это то, что остается после удаления всех остальных мясистых частей тела (что указывает на то, что это самый внешний слой). В данном отрывке мы также видим третий термин — «мембрана», и эти три понятия также упоминаются в методах исцеления (5.22). Ряд других китайских буддийских текстов аналогично содержат три термина для обозначения кожи, включая пояснения Кумарадживы к медитации, где приводятся эти три термина (T. 616:15. 286c2). Интересно, что в «Трактате о великой мудрости» (Mahāprajñāpāramitā-śāstra), от которого, как принято считать, происходят эти пояснения к медитации, упоминаются только «тонкая кожа» и «толстая кожа» (T. 1509:25. 403a23–24). На самом деле наличие трех терминов для кожи является неожиданным в сравнении с сохранившимися индийскими списками. Стандартные списки на пали содержат только taco, а санскритские списки, которые мне удалось найти, аналогично содержат только эквивалент tvac. Только в гандхарских фрагментах «Самьюкта-агамы» (Saṃyuktāgama) мы находим список, содержащий два термина: tvaya и chaḍi (Glass 2007, 52). Chaḍi должно соответствовать палийскому chavi (санскр. chavī), и этот термин, не фигурируя в палийских списках 32 частей тела в текстах по медитации, встречается в других контекстах, таких как следующий пассаж из «Сутта-нипаты»: «Вы не видите это тело таким, каково оно есть на самом деле: вещь, связанная костями и сухожилиями, облеченная в плоть и кожу (taca) и покрытая кожей (chavi)» (SN, 196; aṭṭhinahārusaṃyutto, tacamaṃsāvalepano; chaviyā kāyo paṭicchanno, yathābhūtaṃ na dissati). Здесь chavi, очевидно, является самым внешним слоем кожи, противопоставленным taco — чему-то более близкому к мышцам. Это значение подтверждается другими случаями использования chavi в палийских текстах, а именно в стандартном описании вскрытия тела, последовательно проходящем через внешнюю кожу (chaviṃ), внутреннюю кожу (cammaṃ), плоть (maṃsaṃ), сухожилия (nhāruṃ), кости (aṭṭhiṃ) и костный мозг (aṭṭhimiñjaṃ; см. MN, 3.184). В другом интересном случае мы находим chavi и camma вместе, без упоминания taco, в описании телесных компонентов элемента земли (Peṭ, 102). Это позволяет предположить, что taco/tvac эквивалентно camma/carma в значении «внутренняя кожа». Учитывая всё это, остается неясным, каким образом предполагается, что нам следует интерпретировать три термина для обозначения кожи, встречающиеся в некоторых китайских текстах. Это становится еще более сложным из-за того, что, как показано в пункте 1.11, в тексте «Сущность Чань» (Chan essentials), по-видимому, под термином «мембрана» понимается mastakaluṅgam, то есть «оболочки головного мозга».
35.  Мы также можем перевести это как «у него нет желания будущего перерождения», однако мне кажется, что здесь, как и в предыдущем разделе, суть заключается в том, что созерцание нечистоты порождает негативное эмоциональное состояние. Это состояние требует противодействия через созерцание непостоянства (anitya), которое приводится ниже в разделе 1.54.
36.  Похожие формулировки встречаются в тексте Кумарадживы (Kumārajīva), посвященном медитации: «Этот разум изменчив (anitya), ибо он возникает в силу причин и условий (hetu-pratyaya). Он непрерывно рождается и исчезает. То, что мы видим, есть лишь череда преемственности схожих мгновений, и только из-за ложного восприятия человек принимает это за нечто единое. Не существуя изначально, он обретает бытие в настоящем. Просуществовав, он вновь возвращается в небытие. По этой причине он непостоянен» (T. 614:15. 279a1–3; см. также «Трактат о великой мудрости» (Mahāprajñāpāramitā-śāstra), T. 1509:25. 78c8–10). Представление о том, что вещи «изначально не существуют, но возникают в настоящем», по-видимому, является опровержением тезиса сарвастивада-вайбхашики (Sarvāstivāda-Vaibhāṣika) о том, что дхармы (dharma) существуют во всех трех временах (см. «Абхидхарма-вибхаша-шастра» (Abhidharma-vibhāṣā-śāstra), T. 1546:28. 295b19–20, где подобные утверждения приводятся как мнения оппонентов вайбхашиков и затем опровергаются).
37.  Ранее (1.11) упоминались «толстая кишка», «тонкая кишка», «вместилище непереваренной пищи» и «вместилище переваренной пищи». Здесь мы дополнительно находим «желудок» и «живот», что в общей сложности составляет шесть органов пищеварения. Палийские списки 32 частей тела приводят только три таких пункта: antaṃ (кишечник), antaguṇaṃ (брыжейка) и udariyaṃ (содержимое желудка). Списки из 36 или 37 частей тела, встречающиеся в китайских и санскритских источниках, часто дополнительно включают āmāśaya (желудок) и pakvāśaya (толстая кишка), итого пять. И хотя это встречается редко, мы находим несколько примеров из шести элементов, как здесь, в «Основах чань» (Chan Essentials). Так, в переводе «Шравака-бхуми» (Śrāvaka-bhūmi) Сюаньцзана перечисляются (T. 1579:30. 428c24–27). Как заметил Ши Хуэйминь, в соответствующих санскритских и тибетских параллелях отсутствуют термины, эквивалентные этим, что позволило ему предположить, что данные два слова могут быть глоссами Сюаньцзана, добавленными для пояснения (Shi 1992). Тем не менее, во второй главе «Саддхарма-смритьупастхана-сутры» (Saddharma-smṛtyupasthāna-sūtra) мы действительно находим индийский список из шести терминов: āmāśaya, pakvāśaya, antrāṇi, antraguṇā, udaram и udīryakam (SuS, 2.4.2). В китайском переводе этого пассажа, выполненном в начале VI века, они переданы соответственно как (Zheng fa nian chu jing, T. 721:17. 12c15), и хотя два последних термина отличаются от тех, что найдены в «Основах чань», это, по крайней мере, говорит о том, что мы имеем основания рассматривать их как два отдельных понятия.
38.  В средневековых китайских буддийских текстах повсеместно встречаются упоминания об изображениях (преимущественно статуях) Будды, именуемых «шестнадцатифутовыми». Хотя это определение отчасти указывает на физический размер изваяния, здесь термин «шестнадцатифутовый», по-видимому, в первую очередь обозначает небесный, а не человеческий облик Будды. Так, в «Жизнеописаниях достойных монахов» (Gāosēng zhuàn) говорится, что Сэн-цюань (расцвет деятельности — начало V века), «находясь в стране Хуанлун, изготовил шестнадцатифутовое золотое изображение, а затем, отправившись в У, дополнительно создал золотой образ [Будды в] его человеческой форме» (T. 2059:50.369c14–15). Хотя различие между небесным Буддой (которого в более поздней буддологии назовут телом блаженства, или saṃbhogakāya) и Буддой-человеком естественным образом подразумевает разницу в размерах, не менее важно и то, что на изображении «шестнадцатифутового Будды» отчетливо видны особые признаки (lakṣaṇa) Просветленного. В V веке «шестнадцатифутовое тело» Будды как его небесная, божественная форма также противопоставлялось неизменному вечному «телу Дхармы» (dharmakāya); именно в таком значении понятие «шестнадцатифутовое тело» преимущественно используется в доктринальных трактатах того времени (Фунаяма 1995, 98). Все это говорит о том, что, когда в текстах «Основ Чань» упоминается созерцание «шестнадцатифутового Будды», основной акцент делается на иконографии, а не на физическом масштабе.
39.  Буквально одна сажень (сюнь). Одна сажень обычно понимается как восемь чи (что в то время составляло от 24 до 30 см), таким образом, она равна приблизительно 2 метрам.
40.  Считается, что восхождение на гору Сумеру (Sumeru) под силу лишь тем, кто обладает сверхъестественными способностями (см. «Трактат о великой мудрости» (Mahāprajñāpāramitā-śāstra), T. 1509:25. 67b29).
41.  В других разделах «Основа созерцания Чань» «ветви» (śākhā) омрачений противопоставляются их «корням» (mūla), что, по-видимому, указывает на их проявленные и латентные формы (4.26). В созерцании «океанического сосредоточения» (samudra-samādhi) встречается схожая растительная образность, согласно которой необходимо «отсечь ветви омрачений» (Т. 643:15. 682b28). Этот образ также фигурирует в созерцании Самантабхадры (Samantabhadra): «Теперь ты должен признать и раскаяться в пагубных деяниях тела и ума. Телом ты убивал, крал и прелюбодействовал, в то время как умом замышлял всевозможные дурные вещи. Ты совершил десять неблагих деяний (daśākuśala), а также пять грехов немедленного возмездия (pañcanāntarya). Твой ум подобен обезьяне или лаку — он прилипает ко всему, с чем соприкасаются шесть органов чувств (ṣadindriya). Ветви, цветы и листья этих порочных действий шести органов чувств ведут тебя к перерождению во всех двадцати пяти состояниях существования в трех мирах (traidhātuka)» (Т. 277:9. 392c8–12). Обратите внимание, как здесь «корень» органов чувств (indriya) ведет к «ветвям» пагубных деяний.
42.  Идея, по-видимому, заключается в том, что сначала он созерцает внешнюю статую, а затем представляет её внутри огней.
43.  В «Сутрах об основах созерцания» (Chan essentials) кристалл (по-китайски po li; обычно это перевод санскритского слова sphāṭika) часто описывает кости. Число 14 может символизировать перечень из 14 различных ступеней высших достижений, которые упоминаются далее (см. 4.28). Таким образом, это видение, возможно, является предварительным знаком того, что подобные свершения уже близки. Существует также несколько других фрагментов, в которых число 14 включено в описания видений (1.109; 4.59).
44.  Способность драгоценных предметов отражать и являть другие вещи является распространенной темой в индийской визионерской литературе всех традиций (Гранофф, 1998). В данном случае суть заключается в том, что кости стали настолько чистыми, что уподобились драгоценным камням (ratna) в своей способности открывать или отражать иные объекты.
45.  Это, по всей видимости, относится к видениям, описанным в предыдущем разделе.
46.  Идея, по-видимому, заключается в том, что теперь почва открылась, предоставляя практикующему беспрепятственное видение.
47.  Относительно «ветряного круга» (vāyumaṇḍala) как космологического термина, обозначающего низшую точку материальной вселенной.
48.  Современные словари часто интерпретируют wǎnshé как разновидность ядовитой змеи, и в буддийских текстах это слово также нередко служит переводом индийских терминов, обозначающих змей. Однако в глоссариях к канону неоднократно цитируются утраченные «Записи из обители сокровенного» (Xuánzhōng jì), где данное существо описывается как змееподобное, но имеющее четыре ноги и ядовитые шипы вдоль спины, «напоминающее ящерицу» (T. 2128:54.531c3). Хотя точное значение этого слова в «Основах чань» остается неясным, наличие ног указывает скорее на существо, описанное в «Записях из обители сокровенного», нежели на обычную змею. За отсутствием очевидного эквивалента, я перевожу этот термин как «многоножка».
49.  Выражение jiéshǐ gēnběn встречается в трактате Кумарадживы о медитации, в пассаже, разъясняющем, что, хотя медитативное погружение (dhyāna) и блокирует активность омрачений, лишь достижение пути «искореняет корни омрачений» (bá jiéshǐ gēnběn; T. 614:15.273b4–7).
50.  Данный фрагмент указывает на то, что предшествующие и последующие упоминания «лекарства», которое обычно считается изготовленным из молочного продукта (су), вероятно, относятся просто к обычным (но, возможно, редким или дорогим) продуктам питания, понимаемым как «лекарство».
51.  Эта весьма примечательная предписание, по-видимому, проистекает из творческой (неправильной) интерпретации ключевого раздела «Махаяна-махапаринирвана-сутры» (Mahāyāna-mahāparinirvāṇa-sūtra), в котором запрещается употребление мяса и приводятся методы отделения мяса от другой пищи, а также очищения сосудов, соприкасавшихся с мясом (T. 376:12.869b7–15 в переводе Фасяня; T. 374:12.386c5–11 в переводе Дхармакшемы). В этом отрывке Будда говорит, что чаши, контактировавшие с мясом, должны быть вымыты для их очищения, а само мясо необходимо удалять из пищи, в которой оно обнаруживается. Перевод Фасяня представляется здесь особенно уместным: «Если мясо смешано с пищей, то [пищу] следует поместить в воду, чтобы ее можно было отделить от мяса и затем съесть... Находясь в стране, где вся еда содержит мясо, я разрешаю вам выжимать сок из мяса, чтобы оно утратило мясной вкус. После этого его можно употреблять в пищу». 
52.  Классическим источником этого образа является «Путтамансупама-сутта» (Puttamāṃsūpama-sutta, СН 12.63, в тексте указано 2.97–100), где речь идет не только о мясе, но и о пище в целом. Соответствующая сутра (Цза а-хань цзин, T. 99:2.102b18–29) содержится в китайском переводе «Самьюкта-агамы» (Saṃyuktāgama). Однако точная формулировка данного фрагмента, хотя она также относится ко всей еде, а не только к мясу, встречается в переводе «Махаяна-махапаринирвана-сутры» (Mahāyāna-mahāparinirvāṇa-sūtra), выполненном Дхармакшемой (Dharmakṣema). Это позволяет предположить, что цитата была заимствована именно оттуда (T. 374:12.406a13–14). Разумеется, в этом тексте предпринимается попытка полностью запретить употребление мяса (см. предыдущее примечание). Более того, «Ланкаватара-сутра» (Laṅkāvatāra-sūtra) — еще один важнейший махаянский текст, пропагандирующий вегетарианство, — указывает на то, что оппоненты будут настаивать на допустимости мясоедения, если употреблять в пищу только четыре вида чистого мяса, как предписано в Винае (Vinaya), и воспринимать такую еду как плоть собственного ребенка (T. 671:16.564b20–c1). Похоже, что текст «Основы Чань» представляет именно такого оппонента. Относительно вопроса вегетарианства в китайском буддизме, которое не становилось нормой до указа императора У в первой половине VI века, см. Wang-Toutain 1999–2000, Lavoix 2002, Kieschnick 2005, Heirman 2006; о вегетарианстве в индийских буддийских канонах, особенно в связи с возможной зависимостью между возникновением буддийского вегетарианства и учением о татхагатагарбхе (tathāgatagarbha).
53.  Возможно, цитата продолжается до конца следующего предложения.
54.  Это отсылка (хотя и с некоторыми изменениями) к повествованию из Винаи (vinaya) об установлении правила относительно трех видов чистого мяса. В истории, изложенной в «Дхармагуптака-винае» (dharmaguptaka-vinaya, кит. Sì fēn lǜ), один мирянин-покровитель однажды приготовил для Будды и его монахов обильную трапезу, ради которой специально забили корову. Различные джайнские монахи, узнав об этом, стали порицать Будду, после чего было введено правило, согласно которому мясо можно употреблять в пищу только в том случае, если монах или монахиня не видели, не слышали и не имеют подозрений, что животное было умерщвлено специально для них.
55.  Это, по-видимому, соответствует общепринятому представлению о том, что при жизни кармическое созревание (karmavipāka) проявляется в форме приятных или неприятных ощущений (vedanā).
56.  Похоже, мы имеем дело с попыткой представить пять совокупностей (pañca-skandha), хотя один элемент (saṃskāra) отсутствует. Мы также можем перевести это как «дает начало семенам вожделения».
57.  Похоже, подразумевается, что употребление качественной пищи помогает обеспечить сохранение баланса четырех первоэлементов.
58.  Хотя это выражение может также относиться к предыдущей строке, я полагаю, что основной смысл заключается в необходимости защищать себя от чрезмерного шума именно для того, чтобы его физическое состояние оставалось «спокойным и стабильным».
59.  Значение выражения «тайная комната» (密室) не совсем ясно. Возможно, это просто означает помещение с закрытыми дверями. Акцент на необходимости оградить медитирующего от шума здесь вновь отчетливо проявляется в обрамляющей истории первой сутры о методах исцеления (раздел 5).
60.  Здесь и далее в тексте упоминается теория сарвастивада-вайбхашики о четырех «факторах, способствующих прозрению» (nirvedha-bhāgīya-dharma), которые представляют собой четыре стадии достижения непосредственно перед путем видения (darśana-mārga) и обретением плодов.
61.  Ниже, после созерцания стихий огня, воды и ветра, в тексте упоминается переход к созерцанию внутреннего элемента земли (pṛthivīdhātu). Несмотря на многочисленные упоминания собственного тела, медитирующего в предыдущих разделах, по всей видимости, все они технически классифицируются как созерцание внешних тел.
62.  Остальные три, по-видимому, представляют собой три элемента — воду, ветер и огонь, как описано ниже.
63.  Предыдущие две созерцательные практики (dhyāna) также были пронумерованы как 14. Однако в версии Кенджура (kg) здесь указано число 15, и она опережает остальные версии на один номер вплоть до 29, где нумерация снова совпадает, так как во всех других редакциях за 27 сразу следует 29. Неясно, как именно следует разрешать эти противоречия. Либо в версии Кенджура сохранилось древнее чтение, которое было искажено или изменено в более поздних редакциях, либо это была попытка линии преемственности Кенджура исправить проблему отсутствующего созерцания под номером 28.
64.  Пройдя через четыре внешние стихии (cāturmahābhūta), медитирующий теперь переходит к внутренним элементам.
65.  Списки частей тела в буддийских текстах почти всегда начинаются с волос, поэтому примечательно, что здесь первыми указаны кости.
66.  Выражение «сущностная ци четырех стихий» также встречается в созерцании «океанического сосредоточения» (sāgara-mudrā-samādhi) (T. 643:15. 646c16–17).
67.  Эти описания отсылают к процессу разрушения земли в конце каждой кальпы (kalpa).
68.  Буквально: «в то время, когда отец и мать объединили красную и белую сущности». Ср. стадии пути практики (pratipad), где медитирующий созерцает отсутствие самости (anātman), принимая во внимание, что та или иная часть тела не присутствовала в момент зачатия или на других ранних этапах жизни (T. 606:15. 206b7–10).
69.  Очевидно, что часть текста отсутствует. Нам следовало бы ожидать завершения созерцания внутреннего элемента воды (пали āpo-dhātu) в разделе 1.124, а также введения к созерцанию элемента ветра (пали vāyo-dhātu).
70.  В стихе из «Ступеней пути практики» (Yogācārabhūmi) подобным же образом используется образ механизма (yantra) для описания отсутствия самости (anātman) во внутреннем элементе ветра (Т. 606:15.207b15).
71. Данный раздел по своему стилю и содержанию напоминает некоторые методы, используемые в "Методы Исцеления".
72.  Здесь термин «объекты медитации» (ālambana-viṣaya) соответствует китайскому цзин цзе, который в иных контекстах зачастую передается как «видение» или «верифицирующее созерцание».
73.  Это стандартный список мест, подходящих для медитативной практики. В ранний период термин araṇya означал «лес», однако со временем слово araṇya стало обозначать «монастырь». Действительно, в ранних китайских лексиконах значение «лес» не приводится как основное; вместо него указывается «тихое место» (см. «Словарь индийских слов», T. 2130:54.1041c24, где оно толкуется как jí jìng — «спокойный»). Такое объяснение основано на понимании raṇa как «шум» (таким образом, araṇya означает «свободный от шума»), и эта псевдоэтимология также использовалась для перевода данного термина на тибетский язык (как dgon pa; см. Harrison 2003, 132). В Китае это слово обычно обозначало храмы и монастыри, не обязательно удаленные от поселений, что подтверждается исследованием буддийских монастырей Дуньхуана, проведенным Чжаньжу (Zhanru 2003, 61–69), который опирается на труды Фудзиэды Акиры (1959). Фудзиэда отмечал, что по своим размерам и масштабам учреждения в Дуньхуане, называемые ā lán ruò, существенно не отличались от так называемых «больших храмов». Опираясь на более широкий круг документов, Чжаньжу показывает, что многие, если не большинство ā lán ruò в Дуньхуане, находились непосредственно в черте города, и в некоторых случаях известно, что эти храмы принимали, по крайней мере для определенных церемоний, несколько сотен монахов. Хотя Чжаньжу считает включение таких «скитов» в общественную жизнь особенностью буддизма Дуньхуана, нет веских причин полагать именно так. Похожая ситуация, по-видимому, сложилась и в Тибете, где это слово использовалось даже для обозначения весьма крупных монастырей (Harrison 2003, 132).
74.  Идея, по-видимому, заключается в том, что практикующий сидит таким образом, что, когда его ноги становятся прозрачными, он видит пространство под своим телом.
75.  Хотя значение словосочетания «белая скала» остается для меня неясным, два других термина — «панцирь черепахи» и «рога белого барана» — упоминаются в различных источниках как единственные два вещества, способные повредить адамант (vajra). См., например, махаянскую «Махапаринирвана-сутру» (Mahāyāna Mahāparinirvāṇa-sūtra, T. 374:12.418b9–13) и «Трактат о великой мудрости» (Mahāprajñāpāramitā-śāstra, T. 1509:25.290b6–8). В своем переводе последнего Ламотт предлагает для этих двух терминов санскритские эквиваленты kūrma-pṛṣṭha и hariṇa-śṛṅga (Lamotte 1944–1981, 2091).
76.  Термин хуа фо, который за неимением лучшего варианта я перевожу калькой «преобразованный будда», в данном контексте не относится к «телу воплощения» будды (хуа шэнь; nirmāṇakāya), то есть его физическому человеческому воплощению в противовес его «телу дхармы» (фа шэнь; dharmakāya). Эта доктрина о трех телах (trikāya), ставшая впоследствии общепринятой в Восточной Азии, в V веке еще не была представлена в Китае. В таких текстах, как «Основы созерцания» (Chan essentials) и «Методы исцеления», понятие «преобразованный будда» указывает скорее на магически созданные копии физического тела будды, которые, как считается, исходят из другого, изначального тела. Классическим примером этого представления является так называемое «чудо в Шравасти» (Śrāvastī), часто изображаемое в буддийском искусстве Центральной Азии, когда Будда магическим образом создал тысячи копий своего тела на виду у всех. Онтология здесь остается, по существу, реалистичной, без намека на то, что само фактическое тело Будды является подобным магическим творением. Именно этот онтологический реализм лежит в основе «Основ созерцания»: хотя по мере продвижения, медитирующего различные «преобразованные тела» отвергаются как порождения его собственного ума, это не относится к реальным буддам (таким как семь будд прошлого), которые остаются после того, как эти «преобразованные будды» исчезают.
77.  Стоит отметить, что понятие «образ Будды», которое, безусловно, также относится к физическим изваяниям и иконам, здесь приравнивается к «воплощенным буддам» (nirmāṇabuddha).
78.  Буддология «Основ Чань» представляется идентичной той, что обнаруживается в «Трактате о великой мудрости» (Mahāprajñāpāramitāśāstra). Как показывает Майкл Радич (2010), «Трактат о великой мудрости», равно как и различные версии «Великого комментария» (Mahāvibhāṣā), не следует ни более поздним теориям трех тел, ни предположительно ранней теории двух тел, противопоставляющей «физическое тело» (rūpakāya) «дхармическому телу» (dharmakāya) (которая, по мнению Радича, может оказаться не столь уж ранней). Вместо этого в них постулируется «дхармическое тело» и «тело рождения» (janmakāya) — термин, который, как утверждает Радич, может соответствовать понятию sāṃbhavikakāya, то есть «телу, рожденному от [матери и отца]». Более того, «Трактат о великой мудрости», подобно «Основам Чань», дополнительно противопоставляет это «тело рождения» различным «телам воплощения» (nirmāṇakāya), то есть магически созданным копиям тела рождения, которые Будда может производить или испускать благодаря своим сверхъестественным способностям (ṛddhiprabhāva). Хотя, как отмечает Радич, в «Трактате о великой мудрости» можно усмотреть развитие прото-идей о трех телах (trikāya), взаимоотношение между тремя видами «тел» здесь существенно отличается от того, что сформировалось в более поздних источниках йогачары (yogācāra).
79.  «Ветры-ножи» (IAST: śastra-vāta) представляют собой потоки внутренней энергии, которые возникают в теле в момент умирания и приводят к его распаду (Цзэн и а-хань цзин, T. 125:2. 586b10).
80.  О значении того, что в данном контексте Шакьямуни выступает в роли «наставника» (хэшан; upādhyāya), см. примечания к разделу 4.84.
81.  «Пятичастное тело дхармы» (dharmakāya) обычно относится к пяти чистым совокупностям (anāsrava-skandha) будды: нравственности (śīla), сосредоточению (samādhi), мудрости (prajñā), освобождению (vimukti) и знанию и видению освобождения (vimukti-jñāna-darśana). Они представлены как чистые соответствия пяти обычным совокупностям (skandha). О значении этой концепции и её месте в развитии буддийских теорий телесности см. Radich 2007, 744–745. Согласно Радичу, слово «тело» в китайских переводах этого понятия, по всей видимости, всегда переводит термин skandha.
82.  Следует понимать, что созерцание абсолютной пустоты (atyanta-śūnyatā) физических тел семи будд приводит лишь к исчезновению их призрачных форм (nirmāṇa-kāya), но не к исчезновению их истинных эманаций.
83.  Предполагается, что тремя видами сосредоточения (samādhi) являются пустота (śūnyatā), отсутствие признаков (animitta) и отсутствие стремлений (apraṇihita). В китайских переводах термин apraṇihita передается и как «бесцельность», и как «недеяние». Здесь мы видим, что автор, возможно, цитируя по памяти, включил оба варианта перевода apraṇihita, при этом проигнорировав отсутствие признаков (animitta). Подобная путаница встречается и в других частях текста (дальнейшее обсуждение см. на стр. 82).
84.  «Созерцание нечистоты» (aśubhabhāvanā), по-видимому, относится здесь к первой сутре в ее полноте.
85.  Выражение «нектарное посвящение» также упоминается в разделах 4.83 и 5.74, где оно, как и в данном случае, обозначает предписанные в тексте медитативные практики. Вероятно, здесь подразумевается частое обозначение созерцания нечистоты вместе с осознанностью к дыханию (ānāpāna) как двух «врат бессмертия» (amṛtadvāra, «врата к нектару»).
86.  Хотя этот фрагмент во многих отношениях неясен, я не считаю, что выражение «是最初不淨門» означает «это первые врата созерцания нечистоты», но скорее относится к созерцанию нечистоты (aśubha-bhāvanā) как к первому методу медитации. В ином случае этот отрывок едва ли имел бы смысл, поскольку в нем отсутствуют дальнейшие пояснения последующих методов созерцания нечистоты, первым из которых мог бы являться данный. Более того, четко указано, что созерцание нечистоты (aśubha-bhāvanā) состоит из восемнадцати частей, и это, несомненно, относится ко всей первой сутре целиком.
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