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§4: Агнидатта (Agnidatta).

[4.1] Так я слышал. Однажды Будда пребывал в Шравасти (Śrāvastī) вместе с двумястами пятьюдесятью монахами в роще принца Джеты (Jeta), в саду Судатты (Sudatta), «Благодетеля сирот и неимущих».

[4.2] В то время у почтенного Махакашьяпы (Mahākāśyapa) был ученик по имени Агнидатта (Agnidatta), сын аскета-нигантхи (nirgrantha) из города Раджагриха (Rājagṛha). Приняв монашеские обеты, он следовал пути освобождения под руководством почтенного Махакашьяпы, совершая аскетические практики и соблюдая двенадцать правил дхуты (dhūta). Спустя пять лет он достиг плода анагамина (anāgamin), но не мог продвинуться дальше и стать архатом. Тогда Агнидатта поднялся со своего места и подошел к Махакашьяпе. Поправив свои одежды, он почтительно сложил ладони, поклонился Махакашьяпе и сказал: «Учитель! Я следовал за вами и усердно практиковал в течение пяти лет, словно пытаясь потушить огонь на собственной голове, и теперь я стал анагамином. Однако ныне мои тело и ум истощены, и я не в силах продвигаться далее к непревзойденному освобождению. Прошу вас, о учитель, поскорее скажите мне, что делать!»
[4.3] Затем Махакашьяпа погрузился в состояние созерцательного сосредоточения (samādhi) и прозрел ум Агнидатты. Он увидел, что тот еще не искоренил свои загрязнения (āsrava) и что после завершения этой жизни он переродится в обители богов — мирах невозвращающихся (anāgamin).
Выйдя из самадхи, Махакашьяпа сказал: «О ученик, благодаря совершенному владению телом и умом я вошел сейчас в "самадхи мастерства" и узрел участь, ожидающую тебя вследствие твоих деяний в прошлых жизнях. В нынешнем рождении тебе не удастся стать архатом».

[4.4] Услышав эти слова, Агнидатта облился горькими слезами и сказал: «О наставник! Я не стремлюсь к рождению в небесных мирах. Моё отвращение к повторным воплощениям подобно чувству безнадёжно больного, который ищет „нож непостоянства“ [чтобы покончить с собой]».
Тогда Махакашьяпа ответил: «О ученик, хорошо сказано, хорошо! Ибо поистине сансарное рождение ужасно, словно неистовое пламя, испепеляющее всё на своём пути. Оно воистину отвратительно. Хотя я сегодня и испытывал твои способности, я не смог постичь их во всей полноте. Более того, Благословенный (Bhagavān) ныне пребывает в роще Джеты вместе со своими монахами. Нам следует отправиться к нему.»

[4.5] Затем Агнидатта надел свое одеяние, взял чашу для подаяний и последовал за Махакашьяпой в рощу Джеты, где пребывал Будда. Там они узрели Благословенного Будду, чье тело в окружении собрания сияло подобно горе золота; он был наделен величественной добродетелью и благородной осанкой, обладая всеми тридцатью двумя признаками великого мужа (dvātriṃśanmahāpuruṣalakṣaṇa) и восемьюдесятью второстепенными признаками (asītyanuvyañjana). Почтительно поклонившись Будде, они совершили вокруг него семь обходов по часовой стрелке, после чего встали в стороне.

[4.6] [Махакашьяпа] тогда опустился на колени, сложил ладони и произнес: «О, Почитаемый миром, этот мой ученик Агнидатта, следующий за мной, соблюдает двенадцать правил дхута (dhūta), пребывает в глубоком сосредоточении и достиг ступени анагамина (anāgamin). Однако он не в силах продвинуться дальше и окончательно исчерпать океан омрачений. Пусть Почитаемый миром проповедует ему глубокое посвящение нектаром бессмертия, практику чистого освобождения».

[4.7] Тогда Благословенный обратился к Агнидатте: «Хорошо, Агнидатта, что ты спросил об этом. Сейчас я разъясню тебе это. Слушай внимательно и запоминай! В далеком прошлом, неисчислимое множество веков назад, явился Будда по имени Великое Сияние (Mahāprabha), Татхагата, Архат, Совершеннопросветленный, Тот, чьи знания и стопы совершенны, Сугата, Знаток мира, Непревзойденный предводитель существ, подлежащих укрощению, Учитель богов и людей, Будда, Благословенный.
Когда этот Будда явился в мире, он обучал живых существ, используя три вида чудесных явлений [1]. Когда его деяния по освобождению существ были завершены, в эпоху подобия Учения существовала страна под названием Варанаси, правителем которой был царь Брахмадатта (Brahmadatta). У этого царя был сын по имени Защищенный Терпением (Kṣāntipāla), который решительно заронил в себе помысел о непревзойденном пробуждении и всеведении. Он дал обет воздерживаться от лишения жизни, совершенствовался в десяти благих деяниях и неустанно практиковал шесть парамит (ṣaṭpāramitā).

[4.8] В той стране в то время жил один знатный человек по имени Чандрагхоша (Candraghoṣa), чья жизнь была исполнена безграничного благополучия. Однажды его единственный сын внезапно слег от сильной лихорадки. Элемент ветра (vāyu-dhātu) проник в его сердце, лишив его рассудка, и тот стал бросаться на горожан на улицах, убивая их острым мечом. Поскольку этот знатный человек горячо любил своего сына, он взял переносную курильницу для благовоний, вышел за каждые из четырех городских ворот и, возжигая фимиам и разбрасывая цветы, принес такую священную клятву: «Я отдам всё свое достояние любому мудрецу, врачу или мастеру заклинаний, кто сумеет исцелить моего сына от этого безумия!»

[4.9] В тот самый момент царевич, чьим доспехом было терпение (kṣānti), прогуливался за пределами города. Он увидел этого почтенного человека, который из любви к своему сыну взывал о помощи. Царевич преисполнился радости и провозгласил: «Этот благородный муж усердно взращивает в себе дух любви (maitrī) ради блага всех существ [2]. Его сын поражен этим тяжким недугом. Пусть же все святые мудрецы (ṛṣi) пробудят свое сострадание и явятся сюда, чтобы спасти сына этого человека!»

[4.10] Как только [принц] произнес эти слова, перед почтенным человеком предстал великий мудрец по имени Аромат Сияния, прилетевший по воздуху со снежных гор. [Мудрец] сказал почтенному человеку: «Несчастье твоего сына — следствие его лихорадки. Из-за этой лихорадки в нем зародился гнев. Это привело к открытию канала, ведущему к сердцу, куда проник элемент ветра (vāta), и по этой причине он лишился рассудка. В писаниях мудрецов сказано, что тому, кто поражен недугом из-за возмущения элемента ветра, нужна кровь из сердца юноши из благородной семьи, в котором нет гнева. [Больного] можно исцелить, если смазать его тело этой кровью, а затем скормить ему кусочек костного мозга этого свободного от гнева благородного юноши размером с боб».

[4.11] Услышав слова мудреца, этот знатный человек прямо посреди улицы склонился перед царевичем и произнёс: «Этот подобный божеству великий риши (ṛṣi) изрёк, что недуг моего сына может быть исцелён лишь кровью и костным мозгом того, чьё сердце исполнено любви и свободно от гнева. Посему ныне я желаю пронзить себя, чтобы извлечь свою кровь и дать испить её сыну, и сокрушить свои кости, дабы достать костный мозг и накормить его. Прошу тебя, о царевич, даруй мне своё соизволение на это!»

[4.12] Принц тогда произнес: «О почтенный господин! Я слышал, как Будда наставлял, что дети, причиняющие страдания своим родителям, после смерти низвергнутся в глубокий ад, откуда нет спасения [3]. Как же вы можете желать уничтожить собственное тело ради исцеления сына? Подождите мгновение, я найду решение этой проблемы».
Услышав слова царевича, этот знатный человек преисполнился радости. Он склонился к стопам принца и затем вернулся домой. Там он усадил сына на слона и отправил его к царевичу. Когда принц увидел юношу, он возлил ему на голову чистое топленое масло (ghee), пытаясь его излечить.

[4.13] Тогда мудрец [Аромат Сияния] обратился к царевичу со словами: «Даже если ты будешь возливать это лекарство ему на голову в течение девяноста дней, он всё равно не исцелится. Ему необходима кровь человека, чьё сердце исполнено любви и полностью свободно от гнева».
Тогда царевич глубоко задумался: «Кроме меня самого, все остальные живые существа преисполнятся злобы, [если у них заберут кровь для этой цели]. Поэтому я сам избавлю его от страданий этой болезни и спасу ему жизнь. Ныне я даю обет следовать по пути к состоянию будды, и когда в будущей жизни я стану буддой, [тогда же] я поднесу в дар своё бессмертное тело дхармы (dharmakāya)» [4].

[4.14] Сделав этот обет, царевич проколол свое тело и смазал своей кровью сына знатного человека. Затем он раздробил свои кости, извлек костный мозг и скормил его ему. Когда сын знатного человека съел это, его болезнь была исцелена.

[4.15] Сломав кости, принц лишился чувств и упал на землю. Тогда небеса и земля содрогнулись шестью способами, и Шакра (Śakra), Брахма (Brahmā), хранители мира и бесчисленные божества — все спустились с небес к принцу. Они спросили его: «Чего ты ищешь, используя собственное тело для исцеления чужой болезни? Желаешь ли ты стать богом, подобным царю Шакре, царю Маре (Māra), Брахме или вращающему колесо монарху (cakravartin)? Какое положение в трех мирах ты стремишься обрести?»
Принц ответил царю Шакре: «Я не ищу никакого высокого положения в трех мирах. Мое единственное стремление — достичь непревзойденного совершенного пробуждения (anuttara-samyak-saṃbodhi)».

[4.16] Когда царь Шакра услышал эти слова, он обратился к принцу: «Теперь ты пронзил своё тело и сокрушил кости, чтобы извлечь костный мозг; твоё тело дрожит и содрогается от боли. Нет ли в тебе раскаяния?»
Тогда принц дал клятву: «Если истинно то, что с того момента, как я впервые пронзил своё тело, и до сего часа у меня не возникло ни малейшего сожаления, то пусть моё тело восстановится в прежнем виде!» Как только он произнёс эти слова, его тело тотчас стало таким же невредимым, каким было прежде.

[4.17] Когда царь Шакра увидел это, он обратился к царевичу: «О принц, сила твоей благой заслуги поистине не имеет себе равных!! Твоя воля непоколебима, и ты непременно станешь Буддой. Когда же ты обретешь пробуждение, прошу тебя, освободи меня первым». После того как Шакра произнес эту молитву, царевич хранил молчание в знак согласия, а затем произнес следующее пятистишие:
«Да случится так, что когда я стану Буддой,
Я освобожу всех богов и людей;
Мои тело и разум пребудут без преград,
Повсюду изливая любовь на каждого,
И тебя я также приведу к освобождению.
Я сделаю так, что все живые существа
Вечно пребудут в блаженстве
Высшей нирваны».

[4.18] Когда царевич произнес эти стихи, все боги в качестве подношения пролили на него дождь из цветов, а также ниспослали бесчисленные сотни тысяч драгоценных камней, заполнивших его дворец.
Затем царевич использовал их для практики даяния и, неустанно совершая подношения, он в совершенстве развил все парамиты и со временем стал буддой.
Будда сказал Махакашьяпе (Mahākāśyapa): «Царь Варанаси того времени — это мой нынешний отец, царь Шуддходана (Śuddhodana). Выдающийся человек по имени Лунный Звук (Чандрагхоша) — это теперь ты, Махакашьяпа. Сын того человека — ныне Агнидатта (Agnidatta). Царевич, хранимый терпением, — это я, Будда Шакьямуни. А царь Шакра (Śakra) — это ныне Шарипутра (Śāriputra)».

[4.19] Будда сказал Махакашьяпе: «В прошлой жизни этот монах Агнидатта сошел с ума из-за расстройства элемента ветра (vāyu-dhātu). По этой причине теперь, входя в сосредоточение на четырех первоэлементах, он испытывает нерешительность перед созерцанием элемента ветра и не входит в него. И в самом деле, если бы он вошел в это сосредоточение, то при созерцании четырех элементов его голова раскололась бы на семь частей, сердце разорвалось бы пополам, и он бы умер.
Поэтому вместо этого его следует обучать практике взращивания любви (maitrī)».

[4.20] Тогда Благословенный (Bhagavān) сказал Агнидатте: «Ты должен теперь созерцать всех живых существ, угнетенных пятью видами страданий (duḥkha). Тебе следует взрастить в себе великую любовь к ним и пожелать, чтобы они освободились от мучений. Созерцай непостоянство (anitya), страдание, пустоту (śūnyatā) и отсутствие самости (anātman) в пяти совокупностях (skandha): материальной форме (rūpa), ощущениях (vedanā), восприятии (saṃjñā), кармических образованиях (saṃskāra) и сознании (vijñāna)».

[4.21] Когда Агнидатта (Agnidatta) услышал слова Будды, его разум мгновенно обрел освобождение. Он тотчас стал архатом, обладающим тремя знаниями (trividyā) и шестью сверхспособностями (ṣaḍabhijñā), а также наделенным восемью видами освобождения (aṣṭavimokṣa). Прямо перед Буддой он поднялся в воздух и явил восемнадцать чудесных превращений. Спустившись на землю, он склонился головой к стопам Будды.

[4.22] [Агнидатта] сказал: «О Почитаемый в мирах! Ныне Татхагата подробно разъяснил мои прошлые жизни, поведал о [совершенствовании] любви и исчерпывающе изложил четыре благородные истины (catvāri āryasatyāni). Услышав это, силой Будды я мгновенно разрушил карму [5], связывавшую меня в тройственном мире, и стал архатом. 
О, почитаемый богами, молю, дай наставление ради порочных и нечистых существ грядущих времен, которые из-за своих греховных деяний (кармы) переродятся в эпоху пяти упадков. Каким методом должны совершенствоваться эти существа, дабы оставить позади все страдания, если они, подобно мне, вели аскетическую жизнь, предавались медитативному сосредоточению (дхьяне), достигли ступени невозвращающегося (anāgāmin), но затем были охвачены сомнениями и не смогли продвинуться дальше?»

[4.23] Будда сказал Агнидатте: «Слушай предельно внимательно и хорошо обдумай сказанное. Вдохновленный тобой, Агнидатта, ради всех живых существ будущего я ныне подробно разъясню, как анагамин (anāgāmin) может стать архатом. Я проясню все тонкости этого процесса и все подтверждающие видения, которые ему сопутствуют».

[4.24] Если человек страдает от избытка болезней, вызванных стихией ветра, вхождение в состояние медитативного погружения (samādhi) в стихию ветра может привести к безумию, порожденному этим элементом [6]. Вместо этого такого человека следует обучать практике созерцания Будды (buddhānusmṛti) [7]. Что касается того, как именно наставлять его в созерцании Будды, ему следует разъяснить медитацию на десять сил Будды (daśabala), четыре вида бесстрашия (caturvaiśāradya), восемнадцать уникальных качеств (āveṇikabuddhadharma), великое сострадание (mahākaruṇā) и великую любовь (mahāmaitrī), а также три основы внимательности (trīṇi smṛtyupasthānāni) [8].

[4.25] Когда он начнет созерцать эти явления [9], перед ним внезапно предстанут физические тела (rūpakāya) бесчисленных будд, каждое из которых украшено чудесными признаками.
Некоторые из них парят в небе, являя восемнадцать видов магических превращений [10]. Другие же в каждом из своих телесных признаков проявляют бесчисленные сотни тысяч чудес. Увидев это, практикующий должен с чувством глубокого почтения и преданности мысленно подносить благовонные цветы, осыпая ими этих будд.

[4.26] Тогда ему следует размышлять следующим образом: «Пять совокупностей (pañca-skandhāḥ) и четыре великих первоэлемента (mahābhūtāni) в моем теле непостоянны, подвержены разрушению и преходящи. Как ветви, так и корни омрачений также полностью непостоянны. Ныне я памятую о десяти силах Будды (daśabala), четырех видах бесстрашия (catur-vaiśāradya), восемнадцати уникальных качествах (aṣṭādaśāveṇika-buddhadharmāḥ), великом сострадании (mahākaruṇā) и великой любви (mahāmaitrī). Физическое тело, украшенное подобными добродетелями, можно уподобить драгоценному сосуду, наполненному магическими камнями, которые своей силой величественно освещают его. Однако сами камни лишены «я», а сосуд не имеет управляющей силы; они сияют лишь ради блага живых существ. Будда также подобен этому. Он лишен материальной природы и не имеет материального образа, ибо его освобождение совершенно. Почему же тогда, когда я созерцаю десять сил Будды — от силы знания надлежащего и ненадлежащего до силы знания о прекращении всех омрачений, — а также восемнадцать уникальных качеств, великое сострадание и великую любовь, я вижу эти бесчисленные материальные облики Будды?»

[4.27] Когда он поразмыслил над этим [11], он увидит образы будд из чистого золота, заполняющие всю вселенную.
В четырех благородных позах — при ходьбе, стоянии, сидении и лежании — они проповедуют о страдании (duḥkha), пустоте (śūnyatā), непостоянстве (anitya) и отсутствии «я» (anātman).
Хотя он видит эти чудесные вещи, ему следует рассуждать далее следующим образом: «Эти различные будды в действительности возникли из совокупности таких достоинств, как нравственная дисциплина (śīla), сосредоточение (samādhi), мудрость (prajñā), освобождение (vimukti), знание и видение освобождения (vimukti-jñāna-darśana), десять сил (daśabala) [12], четыре вида бесстрашия (catur-vaiśāradya), восемнадцать исключительных свойств (āveṇika-buddha-dharma), великое сострадание (mahā-karuṇā), великая любовь (mahā-maitrī) и три основы памятования (smṛty-upasthāna).
Как же тогда они могут обладать вещественной формой, подобной той, что я вижу сейчас?» [13]

[4.28] Размышляя таким образом, он затем внимательно созерцает и делает тела и умы всех будд, которых он видит, прозрачными и нематериальными [14]. Далее он видит собственное тело бесплотным, подобно облакам в небе. Созерцая пять совокупностей (pañcaskandha), за которые держится сознание, он видит, что они лишены какой-либо врожденной самости (niḥsvabhāva), и внезапно ощущает великое блаженство. Затем он видит свое тело подобным множеству цветов лотоса, заполняющих космос во всех направлениях. Он видит различных будд, восседающих на лотосах и проповедующих глубокие учения о пустоте (śūnyatā), отсутствии «я» (anātman), отсутствии желаний, ненамеренности и четырнадцати стадиях [15] святости [16].

[4.29] Будда сказал Агнидатте: «Практикующий, узревший эти вещи, должен получить наставления в развитии любви. Тот, кто обучается взращиванию любви, должен получить наставление созерцать ады. Делая так, он тотчас видит восемнадцать преисподних с их огненными колесницами, пылающими углями, горами из лезвий и деревьями из мечей [17]. Он представляет, что существа, страдающие там, — это его родители, родственники, друзья, учителя или ученики из прошлых жизней. Он видит каждого из них, чьи тела сжигает яростный огонь ада Авичи (Avīci).
Некоторые охвачены пламенем целиком. Других заставляют взбираться на деревья-мечи, а иных — идти по горам из лезвий. Некоторых бросают в котлы с кипящей жидкостью, других заставляют входить в реки из раскаленного пепла. Одних принуждают пить кипящие нечистоты, а иных — глотать раскаленные железные шары. Одних заставляют пить расплавленную медь, других — лежать на ложах из гвоздей. Некоторых привязывают к медным столбам. Иные входят в леса мечей, где их тела рассекаются на бесчисленные части. У некоторых вырывают глаза и вдавливают в глазницы раскаленные железные шары».

[4.30] Огонь и раскаленные угли. Некоторые пьют гной и кровь, которые [во время питья] превращаются в расплавленную медь; их тела охватывает пламя, а из подошв их ног течет жидкий металл. Или же он видит существ, обитающих во тьме гор Железного кольца (Cakravaḍa). Они подобны демонам-ракшасам (rākṣasa) и пожирают друг друга. Он также видит различных демонов-якш (yakṣa), чьи нагие тела черны и истощены. У каждого из них по два клыка, из их бычьих голов вырывается пламя, а с рогов каплет кровь. Далее он видит всевозможных свирепых зверей этого мира — тигров, волков, львов и прочих. Они также терзают и едят друг друга. Он видит все страдания (duḥkha), выпадающие на долю домашних животных. Или же он видит асуров, которые с отрезанными ушами и носами претерпевают многообразные мучения.

[4.31] Он далее видит всех существ в трех мирах (traidhātuka), которые, ведомые страстью, испытывают мучительные страдания. Он созерцает, что даже боги, лишенные различающего мышления [18], ведут жизнь краткую и непостоянную, подобную вспышке молнии или иллюзии, и вскоре вновь переродятся в адах. Короче говоря, все существа, где бы они ни находились в двадцати пяти состояниях бытия трех миров [19], обладают кармой, ведущей в трёх неблагих и мучительных мира перерождения [20].

[4.32] Когда практик видит существ в трех мирах, претерпевающих мучения, он зрит их отчетливо, словно предмет на собственной ладони. Тогда в нем пробуждаются глубокая любовь (maitrī) и сострадание (karuṇā), и сердце его преисполняется жалости. Он осознает, что эти существа ныне пожинают столь ужасное возмездие (vipāka) из-за своих дурных деяний в прошлых воплощениях. При виде этого слезы сострадания градом льются из его глаз, и он жаждет спасти их. Но сколь бы ни напрягал он свои душевные силы, он не в силах даровать им избавление. Тогда, охваченный жалостью, он ощущает отвращение к циклу рождений и смертей (saṃsāra) и более не желает оставаться в нем долго. Его охватывает трепет, словно на него напали с ножом. Увидев это, он вновь взращивает в себе любовь и сострадание. Но хотя он и стремится спасти страждущих, он остается бессилен им помочь.

[4.33] В это время практикующему следует поразмышлять: «Эти различные живые существа (sattva) [испытывают страдание] из-за невежества (avidyā) [21], [ибо] невежество есть причина формирующих факторов (saṃskāra), формирующие факторы — причина сознания (vijñāna), сознание — причина имени и формы (nāmarūpa), имя и форма — причина шести сфер познания (ṣaḍāyatana), шесть сфер познания — причина контакта (sparśa), контакт — причина чувств (vedanā), чувства — причина вожделения (tṛṣṇā), вожделение — причина цепляния (upādāna), цепляние — причина становления (bhava), становление — причина рождения (jāti), а рождение является причиной старости, смерти (jarāmaraṇa), скорби, плача, страданий, печали и отчаяния».

[4.34] Затем практик размышляет: «Откуда берется это неведение (avidyā)? Как оно растет и развивается так, что заполняет собой три мира (triloka)? Созерцая это неведение, я вижу, что оно растет в зависимости от элемента земли (pṛthivīdhātu) и движется, опираясь на элемент ветра (vāyudhātu). От элемента земли оно обретает свою устойчивость. Элемент огня (tejodhātu) взращивает его. Вода (apdhātu) завершает его природу. Таким образом оно движется [22]. Природа элемента ветра — постоянное движение. Природа элемента воды — следовать по течению. Природа элемента огня — пылать вверх. Природа элемента земли — твердость.
Таким образом, из четырех элементов два обладают природой восхождения (ветер и огонь), в то время как два обладают природой нисхождения (земля и вода), и по два также в каждом из направлений [23]. Восточное направление соответствует природе материальной формы (rūpa). Южное направление соответствует природе чувств (vedanā). Западное направление соответствует природе представлений (saṃjñā). Северное направление соответствует природе волевых факторов (saṃskāra). Верхнее направление соответствует природе сознания (vijñāna).

[4.35] Эти пять совокупностей (pañca-upādāna-skandhāḥ), служащие объектом привязанности, существуют в зависимости от невежества (avidyā) [24]. Из сенсорного соприкосновения (sparśa) возникает чувство (vedanā). Это означает, что из-за приятного контакта появляются различные виды чувств. Вследствие чувства как условия возникают влечение (tṛṣṇā), цепляние (upādāna) и становление (bhava). С условием становления [существо] рождается (jāti) где-либо в пределах трех миров (triloka). Девяносто восемь омрачений (kleśa) и различные виды запутывающей кармы (karma), порожденные на их основе, связывают живых существ, и нет надежды на освобождение. Вся такая карма проистекает из невежества и зависит в своем существовании от заблуждения и привязанности [25].

[4.36] Однако, когда мы размышляем об истинной природе неведения (avidyā) , откуда оно возникает так, что затем распространяется по всему тройственному миру (traidhātuka), становясь великой ловушкой для живых существ? Теперь мне надлежит созерцать подлинную природу неведения [26].
Откуда оно берет свое начало? Является ли неведение первоэлементом земли (pṛthivīdhātu)? Существует ли оно отдельно от элемента земли? Содержится ли оно внутри него? Проистекает ли оно из элемента земли? Уничтожается ли оно элементом земли? Природа элемента земли такова, что он изначально пуст (prakṛtiśūnyatā).
Поскольку элементу земли недостает управляющего начала, тем более оно отсутствует у самого неведения. Что касается возникновения воображения (parikalpa), укорененного в заблуждающейся привязанности, то оно появляется в зависимости от волевых формирований (saṃskāra).
Тем не менее, эти волевые формирования, так же как жажда (tṛṣṇā), цепляние (upādāna) и становление (bhava), приводятся в движение элементом ветра (vāyudhātu), рождаются из элемента воды (apdhātu) и вскармливаются элементом огня (tejasdhātu) [27].

[4.37] [Практикующий должен] затем внимательно созерцать каждый из этих четырех элементов. На самом деле эти четыре элемента (caturdhātu) лишены собственных характеристик и тождественны [пустоте], которая является пределом реальности (bhūtakoṭi) [28]. [Будучи пустыми,] как они могли бы вести за собой живых существ, привязывая их к тройственному миру (traidhātuka) и заставляя их сгорать в огне аффектов? Поразмыслив таким образом, [практикующий] проникается страхом перед рождением и смертью и отвращается от перерождения в блаженных небесных обителях. Он созерцает небесные дворцы как нечто [преходящее], подобно снам, иллюзиям, росе, молнии или эху. Он видит живых существ тройственного мира [проходящими через бесконечные перерождения], подобно вращающемуся колесу, и претерпевающими безграничные страдания.

[4.38] Увидев это, он впадает в уныние и не находит радости в этом мире. Он стремится достичь нирваны так же быстро, как несется стремительный поток, и в каждое мгновение прилагает усилия для освобождения. В это время его следует снова наставить в счете дыхания: считая один вдох и следуя за вторым, считая два и следуя за третьим, считая три и следуя за четвертым, считая четыре и следуя за пятым, считая пять и следуя за шестым, считая шесть и следуя за седьмым, считая семь и следуя за восьмым, считая восемь и следуя за девятым, считая девять и следуя за десятым, считая десять и следуя до ста, считая сто и следуя до тысячи. Проследив за таким количеством вдохов, он затем твердо задерживает дыхание и не дышит.

[4.39] Затем он видит собственное тело, подобное сотням тысяч миллионов миллиардов увядших лотосов. Внезапно со всех четырех сторон поднимается ветер, который уносит увядшие цветы, и его тело превращается в берилл (vaiḍūrya). Став прозрачным, словно берилловый сосуд, он видит внутри своего сердца гигантское цветущее древо, простирающееся от самого алмазного основания внизу до вершины тройственного мира (trailokya). На этом древе пребывают четыре чудесных плода, подобных магическим драгоценностям; каждый из них сияет шестью видами света, озаряющими всю вселенную.

[4.40] Когда практикующий видит это, он зрит Будд, окруженных свитами из великих учеников, которые заполняют всё пространство от алмазного предела внизу до вершины трех миров (traidhātuka) вверху.
Некоторые из этих Будд парят в воздухе, источая воду из верхней части своего тела и извергая огонь из нижней; другие поднимаются на востоке и исчезают на западе; иные поднимаются на западе и исчезают на востоке; некоторые восходят на юге и скрываются на севере; другие восходят на севере и скрываются на юге; некоторые возникают в центре и исчезают на периферии; иные возникают на периферии и исчезают в центре. Некоторые являют колоссальные тела, заполняющие всё небо, а затем становятся крошечными, подобно горчичным зернам. Они беспрепятственно и свободно проявляют такие сверхъестественные силы в полном соответствии со своими желаниями. Или же практикующий видит различных слушателей (śrāvaka), погруженных в созерцание четырех великих элементов (mahābhūta). Их тела становятся подобны ярко пылающим скоплениям огня или золотым сосудам, наполненным водой самых разных цветов. Затем практикующий видит и самого себя погруженным в эти состояния сосредоточения, в точности как те слушатели.

[4.41] В это время практикующему следует дать следующее наставление: «Хотя ты и видишь этих многочисленных будд и слушателей (śrāvaka), теперь тебе должно созерцать, что истинное тело Почитаемого в мирах — это бесформенное тело, являющееся великим освобождением (mahāvimukti), плодом того, кто пребывает за пределами обучения (aśaikṣa). Тебе следует сосредоточить свой ум и, как и прежде, вести счет дыханию».
Метод счета дыхания состоит из шестнадцати частей. Они не будут объясняться здесь. Затем, совершив счет дыхания согласно наставлению, практикующий обретает спокойствие и умиротворение ума и более не видит никого из будд.

[4.42] Затем [практикующему] следует вновь созерцать свое сердце в образе лотоса, подобное цветущему древу, на котором зреют четыре плода, подобные драгоценностям мани, излучающие шесть видов света. Этот свет необычайно ярок и озаряет все пространство [вселенной] — от вершины тройственного мира до самого алмазного предела (vajra-koṭi). Затем он видит это цветущее древо своего сердца склоняющимся, словно оно вот-вот сломается; однако оно невообразимо крепкое [и потому остается целым].

[4.43] В это время [практикующему] следует созерцать дхарма-каю (dharmakāya) будд [следующим образом]: «Дхарма-кая будд опирается на материальное тело в своем существовании. Материальное тело подобно золотому сосуду. Дхарма-кая подобна драгоценному камню мани [внутри сосуда]. [Я] должен тщательно созерцать, что внутри материального тела пребывает [дхарма-кая, состоящая из] десяти сил (daśabala), четырех видов бесстрашия (caturvaiśāradya), восемнадцати уникальных качеств (aṣṭādaśāveṇikā buddhadharmāḥ), великого сострадания (mahākaruṇā) и великой любви (mahāmaitrī), беспрепятственного освобождения и безграничного духовного знания. Но видение таких вещей недоступно для глаз и непостижимо для ума. Все феномены не приходят и не уходят, не пребывают и не разрушаются, будучи равными пределу истинной реальности (bhūtakoṭi). Глупые обычные люди гонимы разбойниками старости и смерти; они [обладают] ложными, извращенными взглядами и из-за этого перерождаются в трех [несчастливых] мирах: в адах, среди голодных духов (preta) и животных. Они увлечены стремительными водами реки привязанности и желания и тонут в тройственном мире. Как же могу я теперь поступать так же, как эти обычные люди, и взирать на Будду через призму ложного воображения?»

[4.44] «Давным-давно мой великий наставник, Будда Шакьямуни, ради достижения освобождения отдавал свою голову, глаза, костный и головной мозг, царство и семью, претерпевая сотни тысяч аскетических подвигов. Ныне он вышел за пределы рождения и смерти и пребывает в великой нирване (mahāparinirvāṇa), которая в высшей степени безмятежна и после которой нет новых перерождений. Подобно буддам прошлого, он пребывает в этой обители вечного блаженства. Он не приходит и не уходит, и таким образом являет всеведение (sarvajñatā). Его тело и ум неподвижны; он мирен и пребывает вне деятельности.
Как можно было бы как-либо вообразить подобное тело, состоящее из одной лишь мудрости? Как могло бы оно измениться или переместиться, чтобы явиться мне? То, что я вижу сейчас, возникает в силу воображения; оно основано на причинах и условиях и потому является лишь мирским, материальным объектом (vastu)».
Когда он размышляет таким образом, все будды, мудрецы и достойные мужи, являвшиеся практикующему, исчезают и более не возникают. Остается лишь один Будда Шакьямуни в сопровождении четырех своих великих учеников.

[4.45] В это время Почитаемый в мирах Татхагата Шакьямуни (Śākyamuni) проповедует практикующему метод созерцания для очищения четырёх великих стихий (catur-mahābhūta). Он говорит: «О, дитя Дхармы (dharmaputra)! В прошлом все достойные и мудрецы, совершенствовавшие эту практику, естественным образом [были способны] развить созерцание стихии ветра (vāyu-dhātu)».

[4.46] Чтобы созерцать элемент ветра, прежде всего созерцайте его внутри своего тела. Из цветущего древа вашего сердца рождается малый поток ветра, который постепенно нарастает, пока не заполнит все ваше тело. Заполнив тело, он выходит через поры и наполняет комнату. Наполнив комнату, вы увидите, как этот легкий ветерок заполняет все здание. Наполнив здание, вы увидите, как он постепенно заполняет целый акр. Наполнив акр, он будет увеличиваться дальше, пока не заполнит одну йоджану (yojana)... до [29] ... десяти йоджан. Как только это [первоначально] малое количество ветра приходит в движение, оно начинает постепенно расширяться, пока не заполнит весь космос, от вершины [троичного мира] до самого алмазного основания. Проникнув повсюду, он возвращается и вновь входит через макушку вашей головы, заставляя все цветы сердечного древа постепенно увядать и опадать. Теперь вы увидите, что ваше тело подобно [чистому] хрустальному зеркалу, совершенно прозрачное.

[4.47] В это время [практикующему] следует вновь дать наставление созерцать стихию воды. Чтобы созерцать стихию воды, [ему] надлежит сначала направить созерцание внутрь своего тела. Из кончиков расцветающего древа сердца источается тонкий поток воды, подобный газообразному бериллу. Он постепенно растет, пока не становится похожим на белое облако, заполняющее всё его тело изнутри. Заполнив тело, он выходит через шесть органов чувств и изливается пузырьками через макушку его головы. Затем он семь раз обходит вокруг его тела, подобно плывущему белому облаку, проливающемуся мягкими каплями воды. [Вода] заполняет его циновку для медитации, и, наполнив одну эту циновку, она постепенно увеличивается, пока не заполняет всю комнату. Заполнив комнату, она затем наполняет всё здание. Наполнив здание, она заполняет город. Заполнив город, она заполняет один цин (qing) земли. Заполнив один цин, она наполняет сотню цинов. После заполнения сотни цинов, одна йоджана (yojana) оказывается залита этой чистой белой водой, сияющей подобно свету белого берилла. Эта парообразная [вода] крайне тонка, и видение её недоступно тем, кто обладает лишь глазами обычных существ.

[4.48] [Эта вода] постепенно увеличивается, пока не заполнит две йоджаны (yojana)... сто йоджан. Наполнив сто йоджан, она постепенно расширяется, пока не заполнит всю Джамбудвипу. Заполнив Джамбудвипу, она постепенно расширяется, пока не заполнит весь космос — от вершины тройственного мира (traidhātuka) до самого алмазного (vajra) основания. Эта вода, подобная облаку или пару, затем возвращается и входит обратно через макушку его головы.

[4.49] Увидев это, он должен получить дальнейшие наставления по созерцанию огненной стихии (tejas-dhātu). Чтобы созерцать огненную стихию, он сначала направляет внимание внутрь своего тела. Среди листьев его цветущего древа сердца мерцает слабый огонь, подобный блеску золота. Он исходит из верхушки сердца и заполняет всё его тело. Затем он выходит через поры, постепенно расширяясь, пока не заполнит его место для медитации... [вплоть до] одной йоджаны (yojana). Затем огонь становится белым, сияющим ярче жемчуга и превосходящим белизной даже хрусталь или заснеженную гору. Перемежаясь с красным светом, он образует разнообразные узоры. Огонь постепенно разрастается, пока не заполнит две йоджаны... [а затем] весь Джамбудвипу. Наполнив Джамбудвипу, он постепенно расширяется, пока не заполнит всё мироздание, вплоть до вершины тройственного мира (traidhātuka) и вниз до алмазного предела. Затем он возвращается и вновь входит в тело через макушку головы.

[4.50] Когда он это увидит, ему следует дать дальнейшее наставление созерцать элемент земли. При созерцании элемента земли он видит, как цветущее древо сердца внутри его тела постепенно увеличивается, пока не становится подобным алмазному облаку, заполняющему всё его тело изнутри. Наполнив его тело изнутри, оно затем заполняет его сидение (asana) для медитации... и далее на расстояние в одну йоджану. Заполнив одну йоджану, оно меняет цвет, становясь синим. Оно постепенно разрастается... пока не заполнит весь Джамбудвипу. Наполнив Джамбудвипу, оно постепенно расширяется, пока не заполнит всю вселенную, достигая вершины тройственного мира (traidhātuka) вверху и алмазного предела внизу. Затем оно возвращается и вновь входит в него через макушку его головы.

[4.51] Увидев это, его следует наставить вновь созерцать элемент земли. Когда он созерцает элемент земли, тот подобен алмазному облаку, настолько прочному, что его трудно разрушить, и кажется невероятным, что он когда-либо исчезнет. Совершая это созерцание, он видит Благословенного Будду Шакьямуни, восседающего на алмазном троне в окружении свиты из пятисот учеников. [Все они] сидят перед практикующим и в один голос восхваляют благородную истину о прекращении страдания. Услышав эти слова, [практикующий] должен созерцать, что элемент земли возникает в силу причин и условий и именно он служит опорой для невежества (avidyā). [Поскольку оно поддерживается тем, что зависит от причин и условий,] само невежество не имеет собственной сущности, и заблуждение привязанности [проистекающее из невежества] также лишено какой-либо определяющей силы. Лишь в пустой зависимости от причин и условий мы условно даем этому имя «невежество», и то же самое верно для привязанности, цепляния и становления.

[4.52] Размышляя таким образом, практикующий видит, как из самой верхушки цветущего древа в его сердце постепенно рождается пламя, воспламеняющее алмазное облако стихии земли. Каждая частица этого облака, укрытая в изгибах листьев сердечного древа, сливается воедино с огнем и заполняет все тело практикующего изнутри. Наполнив его тело, эти движущиеся нераздельно земля и огонь заполняют и его сидение для медитации, а затем, расширяясь, заполняют всю Джамбудвипу. В силу своей различной природы земля и огонь взаимно побуждают друг друга к росту, заполняя в итоге все мироздание — от самой вершины тройственного мира вверху и до алмазного предела внизу. После этого они возвращаются вспять и вновь входят в его тело через макушку головы.

[4.53] Когда он увидит это, [практикующему] должно быть предписано вновь созерцать элемент ветра. Чтобы созерцать элемент ветра, он созерцает его внутри своего тела. Он видит, как ветер пурпурного цвета появляется внутри цветущего древа сердца. Затем вода проникает в это древо и смывает пурпурный цвет ветра, делая его вместо этого такого же цвета, как и сама вода. Ветер приходит в движение, заставляя воду хлынуть и заполнить его тело изнутри. Постепенно увеличиваясь в размерах, эта смесь ветра и воды заполняет его сидение для медитации... Постепенно расширяясь, пока не заполнит одну йоджану. Сущностные природы воды и ветра различны. Когда ветер дует на воду, вода становится подобной берилловой пене, сверкающей и сияющей. Ветер продолжает приводить воду в движение, так что они вместе расширяются, заполняя две йоджаны... Пока они не заполнят весь космос вплоть до вершины тройственного мира (traidhātuka) вверху и до алмазного предела внизу.

[4.54] Когда практикующий видит эти явления, он замечает, как из всех пор его тела вырывается пламя. Этот огонь ярко полыхает, заполняя собой все три мира (traid hātuka). Затем он выходит за пределы тройственного мира и становится подобен цветку из чистейшего золота. Внутри этого цветка среди лепестков виднеются плоды, и из сияния этих плодов исходит проповедь учения о Четырех благородных истинах (catur-āryasatya) и двенадцатичленной цепи взаимозависимого возникновения (dvādaśāṅga-pratītyasamutpāda) — учения, ведущего к освобождению от колеса перерождений.

[4.55] Практикующий также видит, как внутри его тела появляется всевозможная вода. Эта вода теплая и скользкая; она вытекает из его пор, распространяясь повсюду по всему тройственному миру. Вода излучает свет, сияющий ввысь к вершине тройственного мира, где он проникает в плоды, являющиеся в свете огня. Далее он видит, как внутри его тела возникает всевозможный ветер. Заполнив его тело изнутри, эти ветры выходят через поры и постепенно расширяются. Они стремительно проносятся, заполняя весь тройственный мир. Достигнув вершины тройственного мира, они превращаются в золотые облака, которые входят в плоды в свете огня. Существует также чрезвычайно тонкая и едва уловимая «энергия земли» (ци земли), которая пронизывает остальные четыре элемента.

[4.56] Увидев это, практикующий должен затем получить наставление созерцать пять омрачающих совокупностей (skandha). Сначала он созерцает совокупность «материя» (rūpa): материя зависит в своем существовании от элемента земли, однако сам элемент земли не является чем-то постоянным и неизменным. Более того, материя возникает из неведения, ибо, согласно формуле зависимого происхождения (pratītyasamutpāda), обусловленное неведением возникает имя-и-форма (психическое и физическое). Созерцая природу материального, практикующий видит, что она пуста, сконструирована и лишена подлинной реальности, поскольку у нее нет никакого истинного источника возникновения, и она проявляется лишь временно в силу причин и условий. Но то, что возникает зависимо, лишено собственной природы, и именно это представляет собой совокупность материи. Что касается остальных совокупностей — ощущения, восприятия, формирующих факторов и сознания, — их природа также пуста, и они лишены какого-либо прочного ядра. При созерцании этих пяти совокупностей обнаруживается, что они лишены истинных причин и условий для своего существования и на самом деле не складываются в реальную личность. А в отсутствие истинно существующей личности — каким образом четыре великих элемента могли бы расшириться и заполнить собой весь тройственный мир, как это виделось прежде?

[4.57] Когда практикующий поразмыслит таким образом, он увидит, как из пор его тела исходит огонь, который заполняет тройственный мир [triloka] и затем вновь возвращается в его тело через поры. 
Далее он зрит первоэлемент земли. Подобно алмазному облаку, он выходит из его пор, заполняет тройственный мир и возвращается в его тело через поры. 
Затем он созерцает первоэлемент воды. Словно тончайшая пыль, она струится из его пор, заполняет тройственный мир и вновь входит в его тело через поры. 
Далее он видит первоэлемент ветра. Его сила теперь крайне слаба; он исходит из его пор, заполняет тройственный мир и возвращается обратно в тело через поры. 
Таким образом, четыре великих первоэлемента [mahābhūta] выходят наружу и вновь входят через его поры восемьсот раз.

[4.58] Когда он увидит эти знамения, ему следует, как и прежде, вести счет дыханию. Затем он должен удерживать дыхание внутри своего тела в течение семи дней [30]. После этого он внезапно увидит, как элемент земли постепенно утрачивает свою плотность. Затем он увидит, как земля под его сиденьем для медитации постепенно становится неощутимой... [И так далее], пока он не увидит, как гора Сумеру, воды четырех океанов, горы, реки, скалы, стены и все твердые объекты под четырьмя небесами постепенно теряют свою материальность. Увидев, как всё находящееся под четырьмя небесами становится эфемерным, его ум продолжает расширяться до тех пор, пока все твердые тела во всем космосе — великая земля, горы, реки, скалы и стены — не станут полностью неосязаемыми, так что уму не за что будет ухватиться.

[4.59] В это время на самом краю алмазного предела он внезапно видит четырнадцать алмазных колес. Поднимаясь снизу от алмазного предела, они ударяются друг о друга и предстают перед созерцателем. Затем на кончиках различных чудесных цветов древа сердца внезапно вспыхивает огонь, сжигающий листья этого древа. Четыре плода падают на голову созерцателя, проникают в его тело и пребывают в его сердце. После этого его разум становится чистым и ясным, и он обретает способность видеть сквозь стены [31].

[4.60] Затем появляются шесть слонов, совершенно черных по цвету. Они растаптывают землю вдребезги и выпивают всю воду. Затем на слонов яростно дует ветер, и, подгоняемый ветром, из их ушей вырывается огонь, сжигая их дотла. После этого ядовитые змеи четырех первоэлементов взбираются на вершину дерева, спасаясь бегством [32]. Затем практикующий видит явившегося человека, похожего на могучего воина. Он пытается вырвать огромное дерево с корнем, и от самого алмазного основания внизу до вершины тройственного мира дерево начинает содрогаться, а четыре сияющих, подобных драгоценным камням плода в сердце практикующего высвобождают великий огонь, который опаляет дерево, пока оно не увянет, а затем уносится прочь, словно облако пыли.

[4.61] Когда практик видит это, он должен созерцать следующим образом: «Элементы огня, ветра, земли и воды, которые я сейчас созерцаю вовне, поистине непостоянны и быстро разрушаются. Я должен созерцать, что четыре элемента внутри моего тела — огонь, земля, вода и ветер, возникающие непрерывно, — также подобны им. Соответственно, это неведение пусто и лишено истинного бытия. Оно ложно, сконструировано, мирское, нереально, подобно сосуществующим инею и пламени, и принадлежит тройственному миру».

[4.62] В силу заблуждения и привязанности тридцать три миллиарда мыслей, возникающих у человека ежедневно, порождают дхармы, а ум в своих девятистах девяноста мгновенных изменениях секунда за секундой воспринимает их грубые признаки как свои объекты [33].
В результате этого семена и ветви девяноста восьми скверн переполняют тройственный мир. Из-за этих омрачений человек претерпевает безграничные перерождения: либо в аду, где бушующее пламя опаляет его тело; либо в мире голодных духов, обреченный пить расплавленную медь и глотать раскаленные железные шары, не зная вкуса пищи и воды на протяжении сотен тысяч лет; либо среди различных животных — верблюдов, ослов, свиней или собак, которые претерпевают великие мучения и тяготы от рук людей. Все эти бесчисленные виды несчастных перерождений происходят из заблуждения и привязанности. Сегодня же я созерцаю это заблуждение и привязанность как не имеющие собственной истинной природы.
 
[4.63] Когда практик размышляет подобным образом, Будда Шакьямуни в окружении своих учеников излучает золотой свет. Затем он обращается к практикующему [34]: «Видишь ли ты теперь? Истинная природа материи пуста и безмятежна. И это также относится к оставшимся скандхам: ощущению, восприятию, обусловливающим факторам и сознанию. Теперь ты должен усердно практиковать самадхи пустоты, безнаковости, недеяния и бесстрастия».

[4.64] «[Для взращивания] самадхи пустоты созерцают материю [и постигают, что] материя и все феномены (dharma) по своей природе абсолютно пусты. [Состояние, в котором постигаются] эти различные виды пустоты, называют самадхи пустоты.
[Для взращивания] самадхи бесстрастия созерцают, что нирвана по своей природе является бесформенным покоем. Созерцают, что рождение и смерть тождественны абсолютной истине. При таком созерцании не отвращаются от рождения и смерти и не стремятся к нирване. Созерцают, что изначальный исток рождения и смерти есть пустая умиротворенность. Созерцают, что природа нирвана всецело объемлется пустотой, так что нет необходимости соединять их, [поскольку они фундаментально равны]. Это называют самадхи бесстрастия.
В самадхи недеяния не видят ничего, что надлежало бы взращивать в отношении ума или тела в любом из его положений. Не видят в нирвана нечто возникающее. Видят лишь благородную истину прекращения и глубоко постигают абсолютную пустоту».

[4.65] Когда практикующий слышит, как Будда, Превзошедший мир, разъясняет эти самадхи пустоты (śūnyatā), отсутствия признаков (animitta) и отсутствия стремлений (apraṇihita), его тело и ум обретают покой и умиротворение. Как только он слышит это учение, он сразу постигает его. Свободно проходя через эти три врата освобождения, так же быстро, как сильный человек может согнуть и разогнуть руку, он преодолевает подобные горам девяносто миллиардов омрачений [35] рождения и смерти. Он становится архатом, избавленным от будущих перерождений, утвердившимся в совершенной чистоте, обладающим истинным знанием, его ум полностью и окончательно освобождается, не сохраняя никаких остаточных загрязнений. Он естественным образом обретает сверхъестественное знание о прекращении всех притоков (āsravakṣayajñāna). Что же касается остальных пяти сверхъестественных способностей (abhijñā), то для их обретения он должен применять другие методы духовного делания. Подробное объяснение этих шести способностей содержится в Абхидхарме.

[4.66] Когда Отрекшийся от мира таким образом разъяснил Агнидатте это видение, свидетельствующее о достижении святости, в котором ум соприкасается с пустотой, и дополнительно раскрыл свойства одиннадцати всеобщих врат [36], он умолк, сосредоточился и погрузился в «самадхи отсутствия спора», излучая разноцветные лучи света, озарившие всю вселенную.
В это время умы двухсот пятидесяти монахов в собрании полностью освободились от загрязнений, и они стали архатами. Пятьдесят мирян сокрушили подобные горам двадцать миллиардов омрачений и обрели плод вошедшего в поток (śrotāpanna). А сонмы божеств, услышав учение Будды, преисполнились великой радости.

[4.67] В это время почтенный Ананда поднялся со своего места, подошел к Будде и спросил: «О Владыка мира! Сначала Ты преподал метод созерцания нечистоты для Кауштхилананды (Kauhthilananda). Затем Ты изложил метод подсчета дыхания для созерцателя Нандики (Nandika). Наконец, Ты проповедал созерцание четырех великих стихий для Агнидатты (Agnidatta). Под какими названиями мне следует сохранять эти многочисленные сокровенные и удивительные учения? С какими именами их следует возвещать будущим поколениям?»
Будда ответил Ананде: «Это Писание должно быть названо „Тайной сутью медитации“. Оно также именуется „Методом созерцания белых костей“, „Девятью последовательными созерцаниями [распадающегося трупа]“, „Методом созерцания нечистот“, „Правилами практики анапаны“ (ānāpāna), „Медитацией последовательного [обретения] четырех плодов“ и „Разъяснением подтверждающих видений“. С этими названиями ты должен бережно хранить и оберегать это учение. Ни в коем случае не забывай его!»

[4.68] Будда сказал Ананде: «После моей кончины это созерцание должно изучаться монахами, монахинями, послушницами, послушниками, ученицами, мирянами или мирянками, которые желают постичь учение будд трёх времён, стремятся пресечь семена рождения и смерти, переправиться через реку аффектов, иссушить океан перерождений, избавиться от семян привязанности, остановить поток скверн, а также отвратиться от пяти желаний и обрести радость в нирване.
Это созерцание обладает столь великой добродетелью, что всякий, кто практикует его, обретёт святые плоды и станет светом для мира, подобно горе Сумеру, которая излучает разнообразное сияние и освещает всё под четырьмя небесами».

[4.69] Будда сказал Ананде: «После моей кончины монахи, монахини, миряне или мирянки, желающие изучать это учение, должны отстраниться от четырех пагубных вещей. Каковы эти четыре?»

[4.70] Во-первых, они должны безупречно соблюдать нравственные заповеди и не допускать нарушений даже в мельчайших правилах благопристойного поведения. Если же они нарушили какое-либо из правил пяти разделов предписаний, им надлежит искренне раскаяться и совершить покаяние, чтобы вновь обрести чистоту [37]. Когда соблюдение обетных обязательств становится безупречным, о человеке говорят, что он «украшен чистотой».
Во-вторых, им следует избегать шумной суеты, пребывать в уединении и безмятежном покое, сосредоточивать свои помыслы, радоваться безмолвию и с неослабевающим усердием, подобно тушению пожара на собственной голове, практиковать глубокие методы двенадцати аскетических правил (dhūta).
В-третьих, они должны подметать святилище, мыть полы, раздавать ивовые прутья и очистительные палочки, а также выполнять различную черную работу, чтобы очиститься от препятствующих греховных омрачений. И днем, и ночью им надлежит пребывать в сидячей медитации, никогда не ложась и не позволяя своему телу опираться на что-либо.
В-четвертых, им следует всегда находить радость в обитании на кладбищах, под сенью деревьев или в лесных обителях (araṇya), живя неприхотливо, подобно диким оленям, и так же безмятежно встречая кончину.

[4.71] Любой представитель четырех классов учеников, практикующий эти четыре вещи, должен именоваться тем, кто совершает аскезу. Тот, кто подобным образом совершает аскезу, в скором времени непременно обретет четыре святых плода.

[4.72] Будда сказал Ананде: «Если среди четырех групп учеников найдутся те, кто развивает сосредоточение ума, со всей ясностью созерцая образ белых костей даже в одной малой части своего тела, такой как кончик пальца ноги или кончик пальца руки; если в результате они увидят кость одного лишь пальца, один лишь ноготь или любую другую кость, то знай, что такие люди благодаря остроте своего ума непременно переродятся на небесах Тушита и положат конец всем страданиям трех неблагих уделов существования. Хотя эти люди еще не обрели полного освобождения, они никогда больше не родятся в несчастливых мирах. Знай, что они обладают непреходящей добродетелью и навсегда избежали мучений трех низших путей перерождения. Насколько же превосходнее заслуга того, кто способен узреть весь скелет целиком! Те, кто созерцает полный скелет, пусть еще не освободились и не обладают безупречной добродетелью продвинутой медитативной практики [38], тем не менее навсегда избавились от мучительных страданий трех низших перерождений и восьми неблагоприятных условий.
Знай, что эти люди всегда будут рождаться там, где смогут созерцать будд. В будущей жизни они встретят Майтрею на первом собрании под деревом драконьих цветов и первыми услышат Дхарму и достигнут освобождения» [39].

[4.73] Будда сказал Ананде: «Могут быть монахи, монахини, миряне или мирянки, которые, находясь в лоне буддийского учения, непрестанно жаждут личной выгоды. Из стремления к славе они лицедействуют и совершают недоброе, не предаются медитации, проявляя безрассудство в поступках и речах. Ведя праздную жизнь, из корысти они заявляют, будто практикуют медитацию. Такой монах совершает проступок класса sthūlātyaya [40]. Если он незамедлительно не признается и не раскается, то по прошествии совсем малого времени совершит грех класса saṅghāvaśeṣa. Если же пройдет целый день без покаяния, то с наступлением второго дня знай, что этот монах — вор среди людей и богов [41], кровожадный демон-ракшас, тот, кому суждено пасть в миры злых уделов, совершивший тягчайшие грехи» [42].

[4.74] Возможно, найдутся монахини, которые надевают амулеты ради личной выгоды, ненасытно жадные, словно кошка, выслеживающая мышь, и без устали ищущие наживы. На самом деле они не практикуют медитацию, но заявляют, что практикуют её. Беспечные телом и речью, ведущие жизнь в праздности, из жажды подношений они, тем не менее, утверждают, что занимаются созерцанием. Такая монахиня совершает проступок стхулатьяя (sthūlātyaya). Если она немедленно не признается и не раскается, то по прошествии короткого времени она совершит грех сангхадишеша (saṅghādiśeṣa). Если же проходит целый день без покаяния, и наступает второй день, знайте, что эта монахиня — воровка среди людей и богов, кровожадный демон-ракшас (rākṣasa), обречённая на падение в миры злых уделов и повинная в тягчайших грехах.

[4.75] Если монах или монахиня, не видя на самом деле белых костей, утверждает, что видел их, и то же самое заявляет [относительно созерцательных видений, связанных с] практикой анапаны (ānāpāna), то этот монах или монахиня обманывает богов, драконов, демонов и духов, а также вводит в заблуждение людей этого мира. Такие нечестивые люди — порождения демонов. Лживо вещая, они заявляют, будто достигли созерцания нечистоты [и других ступеней медитации] вплоть до стадии «вершины» [43]. Однако на исходе своих дней эти лжецы неминуемо низринутся в ад Авичи быстрее, чем льется проливной дождь, и пребудут там в течение целой эпохи.
Покинув этот ад, они на протяжении восьми тысяч лет будут перерождаться среди голодных духов, где им придется глотать раскаленные железные шары. Освободившись из царства голодных духов, они родятся среди животных, где всю свою жизнь будут таскать тяжелые ноши, а после смерти с них сдерут шкуру.
После пятисот подобных жизней они вновь обретут человеческое рождение, но будут глухими, слепыми, немыми, слабоумными, калеками или пораженными множеством недугов. Такова будет их участь [при возвращении в мир людей] [44]. И те страдания, которые суждено претерпеть подобному человеку, невозможно описать во всей полноте.

[4.76] Если мирянин утверждает, что занимается медитацией, когда на самом деле не практикует её, или заявляет о своей чистоте, будучи в действительности нечистым [45], он совершает «грех невнимания» [46]. В таком случае совершено нечистое деяние; он не может возвыситься, он пал и стал подобен зловонному чандале (caṇḍāla) [47], спутнику нечестивцев и гнилому семени, которое никогда не даст всходов добродетели.
Если он непрестанно жаждет личной выгоды [и потому не совершает покаяния], то к пятому дню он совершит великий грех ложной речи. Подобный крайне порочный человек является рабом демонов, ничем не отличаясь от чандал, мясников и свирепых ракшасов. Совершенно неизбежно, что [после смерти] он низвергнется в три сферы страданий.
Когда такой мирянин будет находиться при смерти, его взору предстанут видения различных ужасов — восемнадцать кругов ада, огненные колесницы и печи, полные пепла. [Увидев это], он без тени сомнения поймет, что обречен на падение в три низших мира.

[4.77] Бывает так, что мирянин, на самом деле не достигший ни созерцания нечистоты (aśubhabhāvanā), ни иных медитативных свершений вплоть до стадии «тепла» (uṣmagata), из-за чрезмерной гордыни [48] и самообольщения заявляет перед великим собранием: «Я достиг созерцания нечистоты и прочих ступеней вплоть до тепла». Знайте же, что такой человек — вор среди богов и людей, обманщик людей, богов, драконов-нагов и остальных из восьми классов духовных существ.
После смерти этот мирянин низвергнется прямо в ад Авичи быстрее, чем проливается бурный ливень, и пребудет там на протяжении долгого космического цикла — кальпы. Когда же срок его жизни в аду истечет, он на восемь тысяч лет переродится в мире голодных духов-претов, где будет вынужден глотать раскаленные железные шары.
Покинув обитель голодных духов, он родится среди животных, где всю жизнь будет таскать тяжелые ноши, а после смерти с него сдерут шкуру. Спустя пятьсот подобных перевоплощений он вновь обретет человеческое тело, но родится глухим, слепым, немым, косноязычным, хромым или изнуренным множеством недугов. Такова будет его участь в мире людей. Мучения, которые предстоит претерпеть такому человеку, невозможно описать во всей полноте.

[4.78] Если мирянка заявляет о наличии у неё сверхъестественных способностей ради введения людей в заблуждение, не занимаясь созерцанием на самом деле, но утверждая обратное, то она совершает «грех невнимательности». Она оскверняется нечистотой, становится нечистой, неспособной подняться, падшей, творящей скверну, подобной презренной чандале. Такая мирянка становится спутницей порочных людей, последовательницей Мары и непременно падет в три низших мира сансары.
Если эта мирянка не раскается и не очистит свой проступок сразу же после его совершения, позволив пройти пяти дням без покаяния, то она — непрестанно жаждущая наживы, заявляющая о своей чистоте, будучи нечистой, и притворяющаяся практикующей созерцание — совершает великое злодеяние. Она неизбежно падет в три низших мира, где переродится в соответствии со своей кармой.

[4.79] Если мирянка в действительности не достигла созерцания нечистоты [или иных медитативных состояний] вплоть до стадии «тепла», но из-за чрезмерной гордыни заявляет перед собранием: «Я обрела созерцание нечистоты» [или иные достижения] вплоть до стадии «тепла», то такая женщина является воровкой среди богов и людей.
Когда её земной срок подойдёт к концу, она низвергнется в великий ад Авичи быстрее, чем падает бурный ливень, и пребудет там на протяжении целой долгой кальпы. Когда же её срок пребывания в аду закончится, она на восемь тысяч лет переродится в мире голодных духов, где её заставят глотать раскалённые железные шары. Покинув обитель претов, она возродится среди животных, где всю свою жизнь будет носить тяжелые ноши, а после кончины с неё сдерут шкуру. Спустя пятьсот подобных рождений она вновь обретёт человеческое тело, но окажется глухой, слепой, немой, косноязычной, хромой или же обременённой множеством недугов. Такова будет её участь в мире людей. Те мучения, которые предстоит претерпеть подобному человеку, невозможно описать во всей полноте.

[4.80] Будда сказал Ананде: «Если найдутся монахи, монахини, миряне или мирянки, которые направят свои помыслы и сосредоточат разум, будут оберегать свой ум от отвлечений, сидеть прямо в созерцании, удерживать внимание на одном объекте и обуздают свои органы чувств, — то даже если они не обретут никаких подтверждающих видений, эти люди благодаря спокойствию своего ума и силе сосредоточения переродятся на небесах Тушита, где встретят Майтрею. Затем они переродятся на Земле вместе с ним, когда он станет буддой. Присутствуя на первом собрании под деревом драконьего цветка, они одними из первых услышат его Дхарму и обретут путь к освобождению».

[4.81] Более того, о Ананда, в нечистую, злую эпоху после ухода Будды могут появиться монахи, монахини, миряне или мирянки, которые действительно совершенствуются в практике чистоты [49], соблюдают двенадцать обетов дхуты [аскетических практик], украшают свои тело и ум [практикой], упражняются в сосредоточении ума, созерцают белые кости, медитируют на нечистоту и, достигая глубоких подтверждающих видений, прозревая оком ума, обретают плоды сосредоточения.
Подобные люди из любой из четырёх групп последователей ради процветания буддизма и ради того, чтобы учение не угасло, должны хранить в тайне деяния своего тела, речи и ума [50].

[4.82] Например, представьте себе человека, который, заболев телом и душой, получает совет от искусного лекаря принять в качестве лекарства чистое топлёное масло (гхи). Тогда этот больной отправляется к правителю той страны и просит у него чистого топлёного масла. Из жалости царь дарует это подношение, но велит больному выпить очищенное масло (ghṛta) в закрытом помещении, где нет ни ветра, ни пыли, а после питья закрыть рот и упорядочить энергии четырех первоэлементов, сохраняя их в равновесии [51].

[4.83] Подобно этому, если монах или монахиня обретают лекарство нектарного посвящения [вышеописанных созерцательных достижений], им не следует безрассудно рассказывать о них кому бы то ни было, за исключением своего наставника, сведущего в учении. Если же они поведают об этом другим, то их подтверждающие видения [и, следовательно, сами обретенные состояния] будут утрачены. Это также повлечет за собой нарушение класса сангхадишеша (saṅghāvaśeṣa) [52].
Даже миряне, стремящиеся развивать сосредоточение и овладеть пятью сверхспособностями, не должны заявлять другим о том, что они постигли чудодейственный метод, ведущий к этим силам, но обязаны хранить все подробности своей практики в тайне. Насколько же более строго это относится к полностью посвященным монахам и монахиням, которым запрещено разглашать посторонним о достижении ими созерцания нечистоты [или любого иного сосредоточения] вплоть до стадии «тепла». Если они станут говорить о подобных вещах с другими, их подтверждающие видения [и само достижение] исчезнут, и это заставит людей усомниться в буддийском учении [53].
[4.84] По этой причине я теперь устанавливаю следующее правило: монахи и монахини, достигшие созерцания нечистоты (или других ступеней) вплоть до стадии «тепла», должны скрывать от окружающих характер своей медитативной практики. Сделав свой ум ясным и проницательным благодаря медитации, они могут говорить о своих достижениях только со своим наставником или учителем-наставником [54], но не должны подробно рассказывать о них другим. Если же они станут говорить о них с другими ради получения личной выгоды, то сразу же совершают нарушение категории сангхадишеша (saṅghādisesa). Если же время проходит, а они, не чувствуя раскаяния в сердце, не совершают покаяния, то, как было разъяснено выше, это становится тяжким грехом.

[4.85] «Еще раз, Ананда, после того как Будда уйдет в окончательное угасание (нирвану), в эпоху, когда в мире не будет проявленного Будды, стремящиеся к освобождению из четырех групп учеников, которые обретут созерцание нечистоты, должны хранить это в тайне. Они не должны позволять другим узнать об этом.
Например, представь, что жил-был бедняк без родителей в жестокую эпоху, во главе которой стоял порочный правитель. Если бы во время рытья колодца этот бедняк благодаря своей благой карме из прошлых жизней неожиданно обнаружил зарытый клад и тем самым обрел редкие и драгоценные сокровища, то, опасаясь злого правителя, он спрятал бы это богатство и никому не рассказал бы о нем. Вместо этого он держал бы его в секрете, черпая из него средства для содержания своей семьи и тайно наслаждаясь счастьем.
Точно так же и после ухода Будды в угасание: если кто-то из учеников четырех групп последователей обретет блаженство сосредоточения, он должен хранить это в тайне и не рассказывать другим. Если же он заговорит об этом, то совершит тяжкий грех».

[4.86] «Более того, Ананда, это подобно случаю, когда у влиятельного человека заболевает единственный сын, и от тяжелого недуга у него выпадают волосы и брови. Тогда этот влиятельный человек думает про себя: „Я уже стар, и у меня есть лишь этот единственный, тяжелобольной сын. Где же мне отыскать искусного врача?“ Размышляя таким образом, он тратит огромное состояние, чтобы нанять умелого лекаря.
Благодаря заслугам, накопленным в прошлых жизнях, этот почтенный человек случайно встречает врача, сведущего в медицинском искусстве. Тогда влиятельный человек обращается к нему: „О мастер, умоляю, прояви сострадание! У меня есть лишь один этот сын, который уже давно страдает от тяжелой болезни. Прошу тебя, исцели его! Если ты сможешь его вылечить, то, за исключением меня самого, я непременно отдам тебе все свои богатства, сравнимые с сокровищами Вайшраваны, божества-покровителя северной стороны“.
Тогда искусный врач говорит влиятельному человеку: „Сначала ты должен построить темную комнату со стенами в семь слоев, сделав ее чрезвычайно герметичной. Затем пусть твой сын примет это лекарство [и останется внутри палаты]. После того как он примет его, он исцелится, но только при условии, что в течение четырехсот дней он не будет ни на кого смотреть и ни с кем разговаривать“».

[4.87] Будда сказал Ананде: «После того как Будда уйдет в окончательное угасание, ученик из четырех групп буддистов, взращивающий созерцание и стремящийся к освобождению, должен, подобно тяжелобольному человеку, следовать наставлениям искусного врача и пребывать в уединенном месте — либо на кладбище, либо под деревом в лесу, либо в лесной обители, — практикуя этот глубокий, священный путь.
Он должен скрывать свои деяния и хранить молчание, в то время как в своем уме ему следует взращивать четыре пребывания в Брахме (brahmavihāra), четыре основы памятования (smṛtyupasthāna), четыре правильных усилия (samyakprahāṇa), четыре основы сверхъестественных сил (ṛddhipāda), пять способностей (indriya), пять сил (bala), семь факторов пробуждения (bodhyaṅga), восемь ветвей благородного пути (āryāṣṭāṅgamārga), четыре ступени сосредоточения (dhyāna), четыре безмерных состояния ума (apramāṇa) и проникать через бесчисленные врата глубокого сосредоточения на пустоте (śūnyatāsamādhi), пока не обретет шесть сверхспособностей (abhijñā) и не станет архатом. 
Сосредоточенно и втайне он должен осуществлять все эти удивительные, благие деяния, проявляя крайнюю осторожность, чтобы в гордыне не заявить перед другими о достижении каких-либо сверхчеловеческих состояний (uttarimanusyadharma). Если же он объявит о достижении им сверхчеловеческих состояний, то, как было разъяснено выше, он неизбежно низвергнется в ад Авичи».

[4.88] Будда сказал Ананде: «В первые сто лет после моей паринирваны это созерцание нечистоты распространится в Джамбудвипе, где оно будет сдерживать беспечных и позволит им созерцать четыре благородные истины. В это время те, кто будут практиковать созерцание непостоянства хотя бы в течение одного дня, обретут освобождение так же легко, как и во времена, когда я ещё пребывал в этом мире».

[4.89] Во второе столетие [после моей кончины] лишь половина моих учеников будет созерцать непостоянство и благодаря этому достигнет освобождения.
В третьем столетии лишь один из четырех сделает это.
В четвертом столетии лишь один из пяти сделает это.
В пятом столетии лишь один из десяти сделает это.
В шестом столетии лишь один из ста сделает это.
В седьмом столетии лишь один из тысячи сделает это.
В восьмом столетии лишь один из десяти тысяч сделает это.
В девятом столетии лишь один из десяти миллионов сделает это.
Через тысячу лет [после моей кончины] лишь несколько десятков среди миллиардов и миллиардов сделают это.
По истечении тысячи лет, хотя это созерцание непостоянства все еще будет распространено на Земле (Jambudvīpa), лишь один или два ученика из сотен миллионов миллиардов будут практиковать его и тем самым обретут освобождение.

[4.90] Спустя полторы тысячи лет, если монахи, монахини, миряне или мирянки станут восхвалять или проповедовать созерцание непостоянства, страдания, пустоты или бессамостности, найдется много таких, кто, воспылав завистью, нападет на них с ножами, топорами, камнями или глиняными черепками, осыпая их проклятиями: «Безумцы! Когда еще в этом мире существовали такие вещи, как непостоянство, страдание, пустота или бессамостность? Плоть человеческого тела чиста безмерно. Как можно столь извращенно утверждать, будто она нечиста? Злодеи! Вас всех следует изгнать!» [55].

[4.91] Когда явятся подобные знамения, наступит эпоха, в которую даже один человек из сотен тысяч не станет созерцать непостоянство. Появление этих признаков будет означать, что стяг учения повержен, солнце мудрости закатилось, а живые существа словно ослепли.
Хотя еще будут оставаться ученики Будды Шакьямуни, их монашеские одеяния-кашая уподобятся флагам, развешанным на деревьях, и сами собой побелеют, став подобными одеждам мирян [56].
Немногие уцелевшие к тому времени монахини станут подобны блудницам, торгующим своим телом на улицах. Миряне уподобятся изгоям-неприкасаемым, без всякой меры убивая животных. Мирянки же станут безгранично похотливыми, нечестивыми и лживыми.
Когда эти предзнаменования явятся, это будет означать, что непревзойденное истинное учение Шакьямуни угасло навсегда.

[4.92] Будда сказал Ананде: «Ты должен сохранить мои слова и в будущем широко разъяснять их смысл для четырёх классов учеников. Не забывай их! Кроме того, Ананда, ты должен возвестить грядущим существам следующие слова: „Великое учение Татхагаты вскоре исчезнет. Поэтому вы должны ныне усердно практиковать буддизм. Вы должны созерцать страдание, пустоту, непостоянство и бессамостность“».

[4.93] Когда Будда произнес эти слова, восемь тысяч юных божеств осознали истину непостоянства, очистились от скверны и загрязнений и обрели чистоту ока Дхармы (dharma-cakṣus) [57].
В тот же миг пятьсот монахов перестали цепляться за что-либо, освободились от омрачений и обрели свободу ума [58], став архатами.
Тогда почтенный [59] Агнидатта (Agnidatta) вместе с другими 1250 монахами, а также различными богами и драконами, выслушав это учение Будды о созерцании непостоянства, обрели освобождение ума, и каждый из них глубоко постиг страдание (duḥkha), пустоту (śūnyatā) и непостоянство (anitya).
Склонившись головами к стопам Будды, они с радостью приняли это учение, чтобы претворять его в жизнь.



ПРИМЕЧАНИЯ
1. Так называемые три вида чудесных явлений (trīṇi prātihāryāṇi). Они подразумевают наставление посредством тела (чудесное проявление), речи (наставление) и ума (чтение мыслей ученика).
2. Мне не совсем ясно, почему царевич утверждает, что этот человек взращивает любовь (maitrī) «ради блага всех существ», в то время как из самого повествования следует, что он лишь молился об исцелении своего сына.
3. Подразумевается, что если бы человек был вынужден причинить себе такой вред ради спасения своего сына, то сын стал бы виновным в нанесении вреда отцу и в результате обрек бы себя на перерождение в аду (naraka).
4. Вероятно, это подразумевает, что даже после достижения состояния будды (buddhatva) он каким-то образом будет продолжать «отдавать» своё тело. Хотя мотив отречения от собственного тела как средства накопления заслуг (puṇya), необходимых для следования пути бодхисаттвы (bodhisattvamārga), хорошо известен, я не знаком с распространением этой идеи — даже в метафорическом смысле, который, возможно, здесь подразумевается, — на тех, кто уже является буддами.
5. Слово «цзе-е» часто встречается в китайских буддийских экзегетических текстах и является важным термином, точное значение которого не всегда ясно. На первый взгляд, оно представляет собой сочетание терминов, обозначающих аффекты (kleśa) и карму (karman). В связи с этим Накамура определяет данный термин как «карму, созданную на основе омрачений». Однако практические примеры использования этого слова не всегда однозначны. Самым ранним примером может служить трактат о великой мудрости (Mahāprajñāpāramitā-śāstra), где этот термин, по-видимому, используется исключительно для описания тела перерождения, добровольно принимаемого бодхисаттвой (T. 1509:25. 106b21–22; 146a28–29). Интересно, что тот же термин употребляется в чаньской сутре Дхарматраты (Dharmatrāta-dhyāna-sūtra) для описания нечистого человеческого тела, «рожденного из оскверненной кармы» (T. 618:15. 315c17–18). В данном фрагменте значение термина, по всей видимости, близко к определению, данному Накамурой. Действительно, в нижеследующем отрывке (4.35) этот термин упоминается снова в паре с 98 anuśaya (скрытыми влечениями), что позволяет предположить его отношение к карме, порожденной на их основе. Это же значение, судя по всему, становится стандартным в более поздней китайской экзегетической традиции. Например, в комментарии Цзицзана к Лотосовой сутре поясняется, что «оскверненная карма порождается на основе шести видов аффектов (kleśa), и в результате человек не может избежать перерождения» (T. 1721:34. 632b22–23).
6. Своеобразное выражение «может привести к безумию» также встречается ниже в описании методов исцеления, в разделе, посвященном устранению препятствий, возникающих при вхождении в сосредоточение на элементе земли (5.102). Похожее высказывание обнаруживается в созерцании Самадхи Океана (Sāgara-samādhi), где описываются последствия отвлечения ума, практикующего во время медитации (T. 643:15.691c24–25). 
7. Следует отметить, что данное наставление отличается от совета, данного самому Агнидатте (Agnidatta) в ходе вышеизложенного повествования, где ему предписывается взращивать любящую доброту (maitrī). Тем не менее, как мы увидим ниже (4.29), здешняя практика созерцания Будды в конечном итоге плавно переходит в развитие любящей доброты.
8. Данные качества относятся к числу стандартных элементов, упоминаемых при созерцании тела дхармы (dharmakāya) Будды, в отличие от его физического тела, которое описывается в соответствии с 32 признаками великого мужа. Подобное различие приводится, к примеру, в тексте Кумарадживы, посвященном практике медитации (T. 614:15. 281b8–9). По всей видимости, такое противопоставление подразумевается и здесь, о чем будет прямо сказано ниже (4. 26–27).
9. Буквально «эти дхармы» (санскр. ime dharmāḥ), что, по всей видимости, относится к упомянутым выше качествам Будды.
10.  Не совсем ясно, что подразумевается под проявлением «трансформаций» (biàn), переведенных здесь как «чудеса», внутри каждого из телесных признаков.
11.  Здесь мы встречаем термин «сян» (xiǎng), обычно переводимый как «воображать», который используется так, что его невозможно отличить от многих других слов, обозначающих мышление и встречающихся на протяжении всего текста.
12.  пять чистых скандх (skandha). Смотрите выше фрагмент 1.169.
13.  Раздел 4.27, по-видимому, почти полностью повторяет содержание раздела 4.26, с той лишь разницей, что будды, которых видит практикующий, описываются принимающими четыре вида поз: при ходьбе, сидении, стоянии и лежании.
14.  Перевод носит предварительный характер. В оригинальном чтении фраза «также не имеет представлений о форме» (rūpa-saṃjñā), вероятно, относится к практикующему: «и так, что у него нет представлений о материальности [в отношении будд]». В любом случае, смысл представляется идентичным.
15.  Здесь я перевожу термин цзин-цзе (jìngjiè) не как «проверочное видение», а как «стадия» или «уровень».
16.  Сато предполагает, что под этим термином здесь подразумеваются «четырнадцать видов сверхъестественных превращений, совершаемых буддами и бодхисаттвами после обретения ими магических сил» (Satō 1931, 249), однако я не нашел ничего в подтверждение этой интерпретации (возможно, он путает их с восемнадцатью превращениями). Скорее, это относится к теории буддийского пути. В Китае были известны различные версии 14-ступенчатого пути, и они подробно обсуждались китайскими экзегетами конца VI века. Некоторые из этих систем пытались включить в себя теории махаянского пути, добавляя ступени бодхисаттвы. Так, согласно Цзицзану, например, «четырнадцать видов мудрецов и достойных» относятся к ступеням «внешнего [небуддийского] обычного существа (pṛthagjana)», трем видам «внутреннего [буддийского] обычного существа» и десяти ступеням бодхисаттвы (daśabodhisattvabhūmi). См. Fa hua yi shu, T. 1721:34. 461b19–20. Однако Хуэйюань Младший, писавший примерно в то же время, что и Цзицзан, также упоминает теорию 14-уровневого пути под этим названием. Хотя он не перечисляет ступени подробно, он утверждает, что это отражает взгляды «Абхидхармы», что делает маловероятным включение в нее десяти ступеней бодхисаттвы (da cheng yi zhang, T. 1851:44. 656c29). Хуэйюань может иметь в виду ту же теорию, о которой упоминает Чжии, также утверждающий, что в «Абхидхарме» говорится о «семи ступенях достойного и семи ступенях мудреца» («Великое успокоение и созерцание», T. 1911:46. 30c28–29). Даже Чжии, впрочем, не уточняет, что это за 14 ступеней, но мы можем сделать вывод на основе использования этих двух выражений в других источниках. «Семь ступеней достойного» объясняются во многих китайских комментариях как разделение этапов пути, предшествующих обретению плодов (phala). Согласно наиболее распространенному объяснению, это: i) ступень пяти предварительных методов медитации, ii) smṛtyupasthāna (установление внимательности), сосредоточенное на собственном признаке (svalakṣaṇa) объектов, iii) smṛtyupasthāna, сосредоточенное на общем признаке (sāmānyalakṣaṇa) объектов, и iv–vii) четыре «ступени, способствующие проникновению» (nirvedhabhāgīya): «тепло» (ūṣmagata), «вершина» (mūrdhan), «терпение» (kṣānti) и «высшие мирские дхармы» (laukikāgradharma) (см., например, комментарий Цзицзана к “Ren wang bo re jing shu”, T. 1707:33. 319c2–5). «Семь ступеней мудреца», с другой стороны, относятся к классификации различных видов святых (тех, кто находится на уровне вступившего в поток, śrotāpanna, и выше), встречающейся в источниках сарвастивады (“A pi da mo ju she lun”, T. 1558:29).131b16–19). Насколько мне удалось установить, в индийских текстах по Абхидхарме, доступных в китайском переводе, эти два списка из семи элементов не объединяются явным образом в одну группу. Единственным потенциально индийским источником в Китае, в котором встречается такой список из четырнадцати пунктов, по-видимому, является «Вибхаша Сарвастивада-винаи» (Sarvāstivāda-vinaya-vibhāṣā). В отрывке, где отмечается, что нарушившие обет целомудрия не смогут достичь ни одного из четырех плодов (phala), говорится, что такие люди «не будут числиться среди четырнадцати родов личностей» (T. 1440:23. 515b18). Исходя из контекста, это, вероятно, относится к четырнадцатикратному делению духовных достижений, но из-за отсутствия дальнейшего обсуждения невозможно утверждать это с уверенностью.
17.  Эти стереотипные описания ада встречаются во многих источниках, доступных на китайском языке в начале V века (см., например, «Дзэнъи агань цзин» (Zēngyī āhán jīng), T. 125:2. 767a11–12). В созерцании «океанического самадхи» (sāgara-samādhi) практика взращивания любви (maitrī) также включает в себя визуализацию обитателей ада как своих родителей или родственников и использует очень похожие формулировки (T. 643:15. 674c7–12).
18.  Эти существа, известные в индийских источниках как «бессознательные» (asaṃjñi-sattva), по-разному описываются в традиционных текстах, но в любом случае считается, что они обитают в очень высокой небесной сфере, доступной лишь тем, кто развивает созерцание прекращения (nirodha-samāpatti). В отличие от других небес, где перерождаются мастера высоких уровней медитативного сосредоточения, часто утверждается, что достичь освобождения из этого мира невозможно, поэтому рождение там не считается особенно желательным. Однако в данном фрагменте подобные коннотации, по-видимому, не учитываются, и это небо представлено просто как обитель с самой большой продолжительностью жизни.
19.  Двадцать пять состояний бытия представляют собой особую классификацию возможных сфер перерождения, которая в китайском буддизме обычно связывается с «Махаяна-махапаринирвана-сутрой» (Mahāyāna Mahāparinirvāṇa-sūtra); это выражение действительно редко встречается в других переведенных индийских текстах (BGDJT, 1045; Mochizuki, 4032).
20.  По всей видимости, это относится к трём мирам: аду, голодным духам и животным.
21.  Теперь текст последовательно рассматривает двенадцать звеньев зависимого возникновения (pratītyasamutpāda).
22.  Текст кажется поврежденным. Вначале мы видим перечисление элементов земли (pṛthivīdhātu) и огня (tejodhātu), а также их специфический вклад в развитие невежества (avidyā). Здесь мы видим воду (abdhātu), но затем цикл меняется на обратный (ветер, вода, огонь, земля). Таким образом, следовало бы ожидать еще одного упоминания ветра (vāyudhātu) в конце первого списка, и действительно, присутствие ветра объяснило бы четыре знака «таким образом оно движется», ибо начальный список указывает на особый вклад каждого элемента в развитие живых существ, а движение — это именно то, что ожидается от ветра. Следовательно, создается впечатление, что в тексте был пропущен какой-то фрагмент.
23. Здесь формулировки заимствованы из «Цзинь гуан мин цзин» (Jin guang ming jing) — перевода «Суварнабхасоттама-сутры» (Suvarṇabhāsottama-sūtra), выполненного Дхармакшемой (Dharmakṣema). Мы уже встречали эти же термины при описании четырех элементов и их природ выше (см. 1.181; данные выражения обсуждаются во второй главе на стр. 83–84). Однако в данном контексте смысл этой фразы уловить крайне сложно, и возникает ощущение, что описание элементов было просто скопировано из «Цзинь гуан мин цзин» без четкого понимания его значения. Также не вполне ясно, каким именно образом это соотносится со следующим фрагментом, где пять направлений сопоставляются с пятью совокупностями (skandha).
24.  Здесь мы возвращаемся к теме взаимозависимого возникновения (pratītyasamutpāda), хотя и в сокращенной форме, в которой опущены промежуточные звенья между невежеством и пятью совокупностями (pañca-skandha), обычно рассматриваемыми как эквивалент четвертого звена — «имени и формы» (nāma-rūpa).
25.  Термин чи-ай обычно понимается как «неведение и привязанность» (avidyā и tṛṣṇā). Существует множество примеров как в китайских переводах индийских буддийских текстов, так и в трудах собственно китайских комментаторов, подтверждающих это значение. Однако иногда это слово используется как единый термин, обозначающий жажду или страстное желание (tṛṣṇā) в противопоставлении неведению (avidyā). Чжии, к примеру, регулярно употребляет это слово именно в таком смысле: «Неведение (avidyā) — это отец, а омраченная привязанность — мать; вместе они порождают клеши (kleśa), которые являются их детьми» (Мяо фа лянь хуа цзин сюань и, T. 1716:33. 757c29–758a1). Само по себе слово чи является стандартным переводом термина моха (moha) в составе триады влечения (taṇhā), гнева (dveṣa) и заблуждения (moha), и это слово обычно синонимично неведению (avidyā) в формуле двенадцатизвенной цепи взаимозависимого возникновения (pratītyasamutpāda). Однако в китайском языке базовое значение термина moha ближе к понятию «безрассудная привязанность» и подразумевает как заблуждение, так и жадность или вожделение. Вероятно, именно по этой причине китайские авторы часто интерпретировали словосочетание «омраченная привязанность» как единую концепцию в противовес неведению (avidyā).
26.  Перевод и исправления носят предварительный характер. Термин «сознание» здесь кажется несколько неуместным, так как все предшествующее обсуждение было посвящено невежеству. Однако, поскольку сознание (vijñāna) является третьим звеном в цепи двенадцатичленной формулы зависимого возникновения (pratītyasamutpāda), вполне допустимо, что оно рассматривается здесь в сочетании с невежеством, особенно учитывая вопрос о том, как невежество может «распространяться по троемирию», что, по-видимому, указывает на идею перерождения сознания в череде последующих рождений. Тем не менее, я полагаю, что более вероятно, что ши («сознание») здесь является ошибкой вместо омофона ши, означающего «истинный». Действительно, выражение «истинная природа сознания» встречается в переводе Кумарадживы «Чи ши цзин» (T. 482:14. 656a1) — тексте, который послужил основным источником для его компиляции методов медитации бодхисаттв в «Сутре созерцания». В предисловии Сэнжуя к тексту Кумарадживы отмечается, что Кумараджива обращался к «Чи ши цзин» именно в вопросах медитации на зависимое возникновение (pratītyasamutpāda), и контекст выражения «истинная природа сознания» там, как и здесь в «Основах чань», связан с созерцанием высшей пустоты самого невежества.
27.  Представленная здесь классификация, по-видимому, опирается на то же деление, которое встречается в источниках сарвастивадинов (sarvāstivādin), где звенья взаимозависимого возникновения (pratītyasamutpāda) делятся на «карму» (karman — действие), «клеши» (kleśa — омрачения) и «основания» (vastu — вещи; иногда эта последняя категория обозначается как «страдание», duḥkha). Термин vastu относится к плоду прошлой кармы и как таковой описывает всю совокупность чувственного опыта человека в настоящем или будущем, а именно: сознание (vijñāna), имя-и-форму (nāmarūpa), шесть опор чувств (ṣaḍāyatana), контакт (sparśa), ощущение (vedanā) (настоящая жизнь), а также рождение (jāti) и старость-и-смерть (jarāmaraṇa) (будущая жизнь). «Действия» (karman) относятся к волевым факторам (saṃskāra) в прошлой жизни и к становлению (bhāva) в настоящей жизни. Остальные термины — невежество (avidyā), влечение (tṛṣṇā) и цепляние (upādāna) — относятся к «омрачениям» (подробнее об этой классификации в источниках сарвастивадинов см. Dhammajoti 2009, 418–423). Безусловно, не случайно, что упомянутые здесь элементы взаимозависимого возникновения — это именно те, которые классифицируются как карма или клеша. Однако по-настоящему примечательно то, что эти сугубо ментальные явления объясняются здесь в материальных терминах, как происходящие из действий четырех великих элементов (mahābhūta). Здесь также прослеживается попытка распределить четыре элемента по различным терминам: в предыдущем отрывке земля была связана с невежеством, тогда как здесь ветер, огонь и вода ассоциируются с другими звеньями цепи.
28.  Выражение «предел реальности» (кит. shiji) встречается в китайских переводах текстов «Праджняпарамиты» и вдохновленной ими литературы Махаяны, обычно выступая эквивалентом термина бхутакоти (bhūtakoṭi). Буквально переводясь как «предел подлинного», данный термин используется для обозначения пустоты (śūnyatā) как окончательного основания (или «без-основания») всей реальности (хотя в ранних текстах Махаяны он, по-видимому, имел негативный оттенок, подразумевая нирвану (nirvāṇa), к которой стремятся архаты (arhat); см. Sharf 2002, 229–230).
29.  Данный текст повторяет те же самые формулировки для всех чисел вплоть до десяти.
30.  Понятие «задержка дыхания» ассоциируется с китайскими дыхательными практиками. Сам этот термин практически не встречается в данном значении в других китайских буддийских текстах. Следует также отметить, что хотя в буддийских описаниях четвертой дхьяны (dhyāna) иногда говорится, что в этом состоянии дыхание прекращается, указания задерживать дыхание как средство достижения более высоких состояний медитации обычно не связываются с буддийскими медитативными практиками. Мы находим упоминание о подобных практиках в описаниях аскезы Будды, где они представлены как практики других аскетических групп (см. Бронкхорст, 1986). Хотя в канонических источниках такие методы не рекомендуются, нельзя исключать вероятность того, что это связано именно с тем, что буддисты на самом деле продолжали их практиковать.
31.  Перевод носит предварительный характер. Однако см., например, трактат «Махапраджняпарамита-шастра» («Трактат о великой мудрости»): «Обычный человеческий глаз не способен видеть сквозь стены или на огромные расстояния, и именно по этой причине люди стремятся обрести божественное око» (T. 1509:25.348a2–3). Это же выражение встречается в «Сутре о созерцании Самантабхадры» (T. 277:9.389c7–9).
32.  Насколько мы можем расшифровать сюжет данного повествования, представляется, что слоны, которые в похожем сюжете из первой сутры пытаются повалить дерево, где скрываются змеи четырех первоэлементов, здесь одерживают частичную победу над стихиями, разрушая землю и выпивая воду, но их останавливают ветер и огонь, прежде чем они успевают уничтожить само дерево. Алмазный воин, который появляется вслед за этим, в конечном счете завершит то, что оказалось не под силу слонам.
33.  Весь этот фрагмент весьма проблематичен, однако его основная суть ясна: из-за заблуждения и привязанности, которые, как упоминалось выше, сопутствуют «невежеству» (avidyā) в качестве первопричины страдания, разум порождает нежелательные мысли. Они, в свою очередь, вызывают или позволяют «аффектам» (saṃyojana / kleśa) распространять свои путы внутри человека (или, возможно, даже буквально по всему миру), тем самым запуская бесконечный круговорот перерождений.
34.  Весь текст из отрывка 4.45 до настоящего момента, в принципе, представляет собой учение, переданное этим Шакьямуни практикующему.
35.  Выражение «до конца проясняющий узел» также встречается в методах исцеления (5.15, 5.113) и в созерцании «самадхи океана» (t. 643:15. 652a18; 662c6). В этих контекстах оно указывает конкретно на скверну, уничтожаемую при достижении ступени вошедшего в поток (śrotāpanna). Помимо этих трех текстов, данное выражение также присутствует в так называемом кратком китайском переводе «Самъюкта-агамы». Этот текст, переводчик которого точно неизвестен, но который появился в Китае в конце IV — начале V века, содержит короткую сутру, где мирянин Судатта (Sudatta) становится вступившим в поток (śrotāpanna) и в этот момент «отсекает восемьдесят миллионов всепроникающих загрязнений ума и обретает плод śrotāpanna» (T. 100:2. 441a15–17). Примечательно, что в известных параллелях к этой сутре — как в полном китайском переводе «Самъюкта-агамы» (Za a han jing, T. 99:2. 157b18), так и в палийской «Самьютта-никае» (SN, 1. 210) — эта сцена отсутствует. [Warning: Input was too long (2547 characters) and has been truncated to 500 characters for Chinese text.] Таким образом, хотя использование этого образа в методах исцеления и созерцании «океанического самадхи» (ocean-samādhi), по-видимому, аналогично данному примеру, в рассматриваемом фрагменте из «Основ чань» речь идет о достижении архатства, а не об уровне вошедшего в поток (śrotāpanna). Однако значение этого выражения остается не до конца ясным. Представление о том, что достижение четырех плодов соответствует устранению определенных омрачений (kleśa или anuśaya), разумеется, является стандартным элементом систематизированной буддийской сотериологии, представленной в Абхидхарме. Обычно, однако, возможное число таких осквернений гораздо более ограничено. Более того, следует отметить, что очень похожее выражение встречается в «Сутре о мудрости и глупости», где оно вновь указывает на обретение статуса шротапанны (śrotāpanna). В этом тексте, однако, используется фраза «всепроникающее зло» (T. 202:4. 384c17–18; 396c6–7) — формулировка, которая также обнаруживается в том сочинении, которое я гипотетически определил как утерянное созерцание. Более того, в данном случае мы можем реконструировать вероятный индийский оригинал, поскольку этот сюжет имеет параллель в «Дивья-авадане» (Divyāvadāna), где словосочетание 二十億洞然之惡 соответствует санскритскому viṃśatiśikharasamudgataṃ satkāyadṛṣṭiśailaṃ — «гора ложных воззрений о существовании личности, имеющая двадцать возвышающихся пиков» (цитируется по: Yamabe 1999b, 192–193). Здесь возникает трудность с числительным: в то время как в «Сутре о мудрости и глупости» говорится о «двадцати и» (что часто эквивалентно числительному koṭi, обозначающему огромное число), в «Дивья-авадане» ясно указано просто «двадцать». Однако наиболее интересным является то, что параллель в Divyāvadāna указывает на значение слова 洞然 как «подобный горе» — прочтение неожиданное, но не полностью исключенное (это также помогает показать, что вариант 烔, встречающийся в методах лечения, вероятно, ошибочен). Что касается значения этого выражения в целом, то к этому мало что можно добавить. Можно заметить, что оно, по-видимому, отражает идею, имевшую хождение в определенных кругах как минимум с конца IV века (дата перевода Bieyi za ahan jing). Достижение плода, вошедшего в поток (śrotāpanna), подразумевает отсечение огромного числа омрачений (kleśa). В связи с этим примечательно рассмотреть возможную связь между этой идеей и выражением «грехи, [ведущие к] рождению и смерти» (и действительно, здесь в пассаже 4.65 мы видим, что слово 生死 используется для определения 洞然之結). В других сутрах созерцания часто употребляется это выражение и утверждается, что их практики ведут к устранению бесчисленного множества этих грехов. Значение этого термина также долгое время озадачивало исследователей, поскольку для него, по всей видимости, нет точного индийского эквивалента (Унебэ 1981).
36.  «Универсальные сферы» (входы) — это то, что в санскритских и палийских источниках называется kṛtsnāyatana (или kasiṇa на пали). Я не вполне уверен, почему они упоминаются здесь.
37.  Выражение «пять разрядов заповедей» (кит. 五眾戒, wǔzhòngjiè), по-видимому, относится к тому, что в ставшей со временем стандартной технической терминологии китайских переводов винаи именовалось как пять разделов (кит. 五篇, wǔpiān) — пять основных категорий проступков пратимокши (prātimokṣa): параджика (pārājika), сангхадишеша (saṅghādiśeṣa), паяттика (pāyattika), пратидешания (pratideśanīya) и душкрита (duṣkṛta) (иногда они подразделяются далее, образуя семь категорий). Хотя словосочетание 五眾戒 крайне редко встречается в данном значении, мы всё же находим его в «Трактате о великой мудрости» (Махапраджняпарамита-шастра, T. 1509:25.226a2–3).
38.  «Чистая заслуга» (*anāsrava-puṇya), по всей видимости, относится либо к достижению трёх низших из четырёх плодов, либо к таким продвинутым медитативным достижениям, как факторы, способствующие проникновению (nirvedha-bhāgīya-dharma).
39.  Здесь под «драконовым цветком» (lónghuā) понимается название древа, под которым будущий Будда Майтрея (Maitreya) обретёт пробуждение. Согласно представлениям, широко распространённым в Китае в V–VI веках, став Буддой, Майтрея соберёт под этим древом три собрания, и все присутствующие, кто услышит его учение в то время, достигнут просветления. Таким образом, в данном тексте «Сути Чань» практикующему даётся обещание, что в конечном итоге он переродится в эпоху Майтреи и к тому же поприсутствует на первом из этих трёх собраний. Судя по надписям на изваяниях и стелах из Северного Китая, молитва о перерождении во время собраний под «драконовым цветком» была популярным устремлением в V–VI веках (Hou 1998, 196–204; Hou 2010, 1111–1117). Интересно, что проведённый Хоу анализ надписей показывает: в более раннюю часть этого периода первое из трёх собраний особо не выделялось, а молитвы и посвящения выражали лишь простое пожелание «встретить Майтрею» во время трёх собраний под древом драконова цветка. Однако в начале VI века характер надписей меняется, и в молитвах начинает выражаться стремление присутствовать именно на «первом собрании».
40.  Этимологически термин sthūlātyaya (на пали — thullaccaya; в санскрите также засвидетельствованы формы sthūlaccaya, thūlātyaya и thūlaccaya) означает «тяжкий» проступок. Это третья категория нарушений в своде правил винаи (после pārājika — грехов, влекущих за собой окончательное исключение из общины, и saṅghāvaśeṣa — проступков, требующих временного отстранения). Подробное исследование места нарушений типа sthūlātyaya в буддийской дисциплинарной литературе представлено в работе Дюрта 1979 года. В данном же контексте суть заключается лишь в том, что прегрешение начинается на самом низшем уровне, а затем степень его тяжести возрастает, если не последовало незамедлительного признания (усугубление наказания из-за несвоевременного покаяния является еще одной стандартной чертой правил винаи).
41. Следует отметить, что в повествованиях Винаи о четвертой параджике (pārājika) слово «вор» используется для описания тех монахов, которые заявляют о достижении высоких духовных состояний ради получения подношений (Hirakawa 1993–1994, 1:305–306). Таким образом, язык данного пассажа, по-видимому, заимствован из этих описаний, и смысл заключается в том, что по прошествии всего одного дня (ложное) притязание на статус практикующего медитацию становится ложным притязанием на святость, равносильным нарушению четвертой параджики.
42.  Короче говоря, нарушение теперь поднялось по шкале от стхулатьяи (sthūlātyaya) к сангхадишеше (saṅghādiśeṣa) и, наконец, достигло высочайшего уровня проступка. Поскольку до сих пор использовалась техническая терминология винаи, следовало бы ожидать, что это и есть продолжающийся контекст, так что под «тяжкими грехами» здесь понимались бы нарушения паранджики (pārājika). С другой стороны, упоминание о гарантированном перерождении в аду напоминает о «грехах с немедленным воздаянием» (pañcānantarya). Тем не менее, как отмечалось в пятой главе, мы часто сталкиваемся с представлением о том, что нарушение правил параджика (pārājika) неизбежно влечет за собой кармический плод в виде перерождения в аду. Это особенно наглядно стирает грань между монашеской дисциплиной и кармой. Так или иначе, в китайских буддийских текстах выражения «великие тяжкие грехи» или «тяжкие грехи», по-видимому, зачастую просто объединяют всевозможные серьезные проступки в одну общую категорию. В этом отношении примечательны формулировки обетных правил бодхисаттвы (bodhisattva-śīla), которые обычно подразделяются на два класса: «тяжкие» (буквально «тяжёлые», gurutara) и «лёгкие» (laghutara). Выражение «тяжкий грех» (zhòngzuì) в этом значении встречается в некоторых наиболее ранних текстах, связанных с традицией обетов бодхисаттвы в Китае, таких как «Сутра об обетах упасаки» (Ю-по-сай цзе цзин, Upāsaka-śīla-sūtra). К моменту появления «Сутры сети Брахмы» (Фаньван цзин), созданного в Китае трактата, содержащего ставшую впоследствии стандартной версию обетных правил бодхисаттвы, десять тяжелых проступков стали именоваться «десятью великими параджиками» (T. 1484:24.1004b11). Таким образом, в сводах обетов бодхисаттвы термин pārājika явно употребляется в расширенном значении. В более поздних китайских сочинениях понятие «тяжелые грехи» превращается в общее обозначение таких проступков, искупление которых возможно исключительно посредством махаянских методов (Дачэн и чжан, T. 1851:44.662c3; подобные утверждения повсеместно встречаются в китайских дискуссиях, посвященных покаянию).
43.  Напомним, что в основном тексте выше этап «вершины» (mūrdhan), второй из четырех элементов, способствующих постижению (nirvedhabhāgīya), представляет собой высшее достижение перед достижением уровня «вступившего в поток» (śrotāpanna) (1.111, 3.20).
44.  Здесь слово «судьба» буквально означает «одеяние» — образ, вероятно, заимствованный из одного пассажа в переводе Лотосовой сутры, выполненном Кумарадживой: «Те, кто хулит это Писание, навлекут на себя подобные грехи. Если они вновь родятся среди людей, то будут нести на себе клеймо глухоты, слепоты, немоты, косноязычия, бедности или нищеты. В качестве своего „одеяния“ они будут страдать от таких недугов, как водянка, парша (?), паралич или гнойные язвы» (T. 262:9.16a2–5). Образ телесных недугов, возникающих из-за прошлых грехов и служащих своего рода «одеянием», также встречается в Сутре о созерцании океана самадхи (“Созерцание самадхи океана”, T. 643:15.671c12–13), которая тоже может опираться на это место из Лотосовой сутры.
45.  Термин фаньсин (fan xing), который в китайских буддийских текстах обычно служит переводом санскритского понятия brahmacarya (священное житие, обет целомудрия), также может указывать непосредственно на безбрачие — либо пожизненное, либо принимаемое на определенный срок. Вполне вероятно, что здесь подразумевается именно это более узкое значение, однако более широкое понятие «чистота», пожалуй, точнее передает общий смысл. Действительно, выше (4.70) упоминалось, что после исповеди и раскаяния в любых проступках человек именуется «украшенным чистотой». Это позволяет предположить, что в трактате «Суть чань» (Chan essentials) выражение фаньсин используется преимущественно применительно к тем, кто чист в соблюдении обетов (śīla), что на практике, по всей видимости, означает людей, получивших подтверждение этой чистоты через некое знамение.
46.  Понятие «грех невнимательности», по-видимому, восходит к двум текстам, которые сыграли ключевую роль в формировании обетов бодхисаттвы (bodhisattva) в Китае. Первым из них является «Сутра об обетах упасики» (upāsikā), переведенная Дхармакшемой в начале V века. Этот текст содержит формальный ритуал принятия расширенной версии обетов для мирян, которую большинство исследователей рассматривают как предшественницу полноценных обетов бодхисаттвы. Этот текст содержит формальный ритуал принятия расширенной версии мирских обетов, которую большинство исследователей рассматривают как предшественницу полноценных обетов бодхисаттвы. Этот расширенный список включает в себя шесть «тяжких» обетов, которые состоят из пяти обычных мирских предписаний — отказа от убийства, воровства, лжи, прелюбодеяния и продажи алкоголя, а также нового обета, запрещающего «обсуждать грехи других монахов, монахинь, мирян или мирянок». Согласно тексту, нарушение любого из этих обетов делает невозможным достижение плодов духовного пути — от вошедшего в поток (śrotāpanna) до невозвращающегося (anāgāmin), которые как раз и обещаны тем, кто соблюдает эти правила. За этим следует перечень «малых» обетов. Они сформулированы следующим образом: «Если мирянин, принявший обеты, не почитает своих родителей, учителей и старших, то он повинен в грехе невнимательности; он не сможет возвыситься, он пал, совершив нечистое деяние» (Т. 1488:24.1049 c1–3). Таким образом, основное сопоставление между «тяжкими» и «малыми» предписаниями обетов представляет собой попытку скопировать винаю (vinaya), в которой нарушения классифицируются по степени тяжести (что не свойственно традиционным обетам мирян). Однако точное значение терминов «грех упущения» (śīti-aparādha / manopadosa), «непорождение падения» и «нечистое обусловленное действие» остается не до конца ясным. Возможно, они представляют собой попытки перевести определенные технические термины винаи, которые могли использоваться в писании о предписаниях для мирян (upāsikā) для классификации различных обетов мирян (подобно тому, как в более поздних китайских текстах о предписаниях бодхисаттвы слово «параджика» (pārājika) используется для описания тяжких проступков; см., например, «Сутру сетей Брахмы», T. 1484:24. 1004b11). Таким образом, термин «падение» (duòluò), возможно, переводит слово «паяттика» (pāyattikā) — второй элемент третьей группы правил винаи, который в китайских текстах винаи переводится как «дань». Этот термин переводится в китайских текстах винаи как «одиночное падение» или просто «падение» (Funayama 1998, 258). Подобным образом «нечистое». «Обусловленное», возможно, представляет собой duṣkṛta (наименьшее прегрешение в винае), которое часто переводится как «дурное деяние». Что именно может скрываться за «грехом невнимательности», с другой стороны, остается неясным. В любом случае очевидно, что эти термины из сутры о предписаниях для упасик (upāsikā) точно совпадают с теми, которые приводятся здесь в «Основах чань» (даже в том же порядке), так что практически нет сомнений в том, что прямо или косвенно, в «Основах чань» использовался этот текст или происходящая от него традиция. Наконец, следует отметить, что аналогичная терминология используется в подлинном тексте обрядов принятия обетов бодхисаттвы, переведенном Гунаварманом в Южном Китае в 420-х годах, — так называемой «Сутре о благой этике бодхисаттвы» (Púsà shànjiè jīng). Здесь нарушение одного из второстепенных обетов бодхисаттвы определяется как совершение греха в мыслях из-за невнимательности, падение без возможности подняться, наличие преднамеренного действия и наличие сомнений относительно нечистоты (T. 1583:30. 1016a25). Лежащий в основе индийский текст здесь должен быть идентичным или практически идентичным тексту из «Сутры о предписаниях для мирян» (Upāsaka-śīla-sūtra). Тем не менее, в трактате «Основы чань» явно используется формулировка позднейшего памятника, а не более раннего.
47.  Язык этого фрагмента снова заимствован из сутры о предписаниях для упасик и (в меньшей степени) из других текстов о обетах бодхисаттв (см. примечания к разделу 4.76). В сутре о предписаниях для упасик нарушение «тяжкого» правила описывается следующим образом: «такой человек лишается обетов упасики. Он не сможет достичь даже стадии тепла (uṣmagata), не говоря уже о том, чтобы стать вошедшим в поток (śrotāpanna) или обрести иные плоды вплоть до невозвращения (anāgāmin). Его называют упасикой, нарушившим обеты, зловонным чандалой среди упасик, скованным скверной». (T. 1488:24.1049b5–8). Сходные формулировки встречаются в тексте предписаний бодхисаттвы Гунавармана (T. 1583:30.1015a18–21), однако «Суть чань» (Chan essentials) здесь вновь обнаруживает большее сходство с сутрой о предписаниях для упасик.
48.  Упоминание здесь «высокомерия переоценки» вновь указывает на заимствование из формальных дискуссий в литературе винаи (vinaya), в данном случае касающихся (ложных) притязаний на святость — четвертого греха, влекущего за собой падение (pārājika). Во всех известных сводах винаи из этого правила делается исключение, если подобные заявления сделаны из-за «высокомерия переоценки» (пали: abhimāna; санскрит: adhimāna), то есть, выражаясь техническим языком, такого вида гордости (māna), при которой человек считает себя лучше, чем он есть на самом деле (в отличие от гордости, которая недооценивает кого-то другого). См., например, Vin, 3.90; Prebish 1975, 52–53 (для уставов муласарвастивады (mūlasarvāstivāda) и махасангхики (mahāsāṅghika)). Все дошедшие до нас китайские переводы пратимокши (prātimokṣa) содержат аналогичное исключение (Hirakawa 1993–1994, 1:298–323). Примечательно, однако, что в «Сутрах сути чань» эта идея, по-видимому, приводится лишь для того, чтобы показать, что подобное высокомерие не является оправданием, и в этом отношении данный текст идет вразрез со всеми известными источниками винаи.
49.  В данном контексте «культивирование чистоты», по всей видимости, указывает на выполнение ритуалов медитации и покаяния, предписанных в подобных текстах.
50.  Смысл, по-видимому, заключается в том, что им не следует рассказывать о своих достижениях другим, хотя, как подсказывает приведенный ниже пример в пункте 4.84, здесь также может содержаться намек на то, что упомянутые медитативные практики должны осуществляться в уединении. Этот фрагмент, как и большая часть данного раздела, обнаруживает близкое сходство с заключительной главой «Созерцания океана-самадхи», озаглавленной «Тайная практика созерцания Будды». Этот раздел начинается со следующего предписания: «Будда сказал Ананде: существ будущего, которые обретут это самадхи памятования о Будде (buddhānusmṛtisamādhi), которые будут созерцать знаки Будды, которые обретут самадхи, в котором являются будды, необходимо наставить хранить в тайне [свои действия] тела, речи и ума». (Т. 643:15.695b9–11). Далее в тексте приводится ряд аналогий, указывающих на необходимость сохранения тайны. Достижения, полученные в результате практики, сравниваются, к примеру, с драгоценными камнями, которые необходимо скрывать от разбойников или правителей, и эти примеры имеют общее сходство с аналогией, приведенной ниже в разделе 4.85.
51.  Этот отрывок примечателен тем, что в нем регуляция четырех великих первоэлементов (mahābhūta), которая в индийских буддийских текстах традиционно предписывается для поддержания физического здоровья, фактически приравнивается к регуляции их ци (qi) — термина, который здесь переводится как «энергия» (хотя данный перевод и не передает очевидного материального аспекта этого понятия). Действительно, в некоторых местах трактата «Суть практики созерцания» (Chan essentials) слово «ци» используется для описания четырех первоэлементов в процессе их существования и взаимодействия внутри организма (1.120, 4.55). Также заслуживает внимания очевидная аналогия, проводимая между методами медитации и лекарствами: подобно тому, как лекарство воздействует на организм посредством упорядочивания четырех первоэлементов в теле, ключевые этапы продвижения в медитативной практике также строятся вокруг работы с четырьмя первоэлементами (что подробно рассматривается на протяжении всего трактата «Суть практики созерцания»).
52.  В индийских текстах винаи, включая те, что были переведены на китайский язык в начале V века, даже правдивые заявления о достижении медитативных состояний подлежали осуждению, если они высказывались вслух мирянам. Например, в пратимокше школы сарвастивада подобное деяние классифицируется как проступок паяттика (pāyattika) (см. «Ши сун би цю бо ло ти му цжа цзе бэнь», T. 1436:23. 474a25–27). Примечательно, что в трактате «Сутра основ созерцания» (Chan essentials) такому нарушению присваивается статус сравнительно более тяжкого проступка — сангхадишеша (saṅghādiśeṣa).
53.  Идея заключается в том, что после заявления о своем достижении само это достижение исчезает, оставляя человека в ситуации, когда он заявляет о реализации, которой больше не обладает. Если бы это затем было истолковано окружающими как ложное притязание на духовные достижения, это могло бы привести к тому, что практикующего обвинили бы в шарлатанстве.
54.  Названия чжи-чжэ (zhi zhe), то есть «наставник», и цзяо-шоу-ши (jiao shou shi) — «руководитель обучения», представляют собой не просто общие обращения. «Руководитель обучения» переводится на санскрит как anuśāsana-ācārya («наставник посвящения») — это учитель, который в ходе принятия обетов разъясняет правила ритуальной процедуры. Вместе с upādhyāya, дарующим сами обеты, и karma-ācārya (цзе-мо-ши), который наставляет в правильном произнесении ритуальных формул, они образуют тройку ведущих мастеров, обязательных для совершения законного монашеского пострига (сверх того требуются семь старейших монахов в качестве свидетелей, а процедура для монахинь устроена еще более сложно). В то же время термин чжи-чжэ, переводимый здесь просто как «наставник» (дословно «мудрец»), выступает особым техническим понятием в обрядах посвящения, связанных с обетами бодхисаттвы. В подобных ритуалах заимствуется терминология традиционного монашеского рукоположения, однако официальная роль передатчика обетов (upādhyāya) отводится Будде или буддам (в некоторых поздних ритуальных руководствах другие божества или бодхисаттвы назначаются на остальные официальные роли). Человеку-учителю при этом официально отводится поддерживающая роль, которая в ритуалах обетов бодхисаттвы, проникших в Китай в начале V века, обозначается как «мудрец» (чжи-чжэ; см. “Пу-са шань-цзе цзин”, T. 1583:30.1014b10 и далее). Хотя примечательной чертой ритуалов принятия обетов бодхисаттвы является возможность их прохождения вообще без учителя-человека (так как подлинными передатчиками этих обязывающих правил выступают сами будды), на практике «мудрец» выполнял функции наставника. Несмотря на то, что основы чань и методы исцеления в целом имеют сугубо не-махаянскую направленность (указывая в качестве единственной цели достижение состояния архата), представляется очевидным, что они создавались в среде, где ритуальные механизмы, связанные с обетами бодхисаттвы, были хорошо известны. Нагляднее всего это прослеживается в приведенном выше фрагменте 1.166 в завершении первой сутры, где Будда Шакьямуни является медитирующему и объявляет себя его upādhyāya (хэшаном). Учитывая широкое распространение обрядов принятия обетов бодхисаттвы в Южном Китае в V веке (Фунаяма, 1995) и характерный для этих обрядов мотив призыва самих будд в качестве upādhyāya для посвящаемых, связь с данными идеями представляется практически несомненной. Это также согласуется с более широким выводом глав 4 и 5 о том, что медитативные практики, изложенные как в основах чань, так и в методах исцеления, на деле применялись в сочетании с ритуалами очищения и покаяния.
55.  Этот фрагмент примечателен тем, что в нем используется риторика, характерная для махаянских сутр: как пророчество о первоначальном расцвете и последующем упадке учения, так и — что еще важнее — идея о том, что идеи этого текста будут презираемы и отвергаемы другими. И это несмотря на то, что рассматриваемое учение представляет собой не махаянские или какие-либо иные новаторские идеи, а самые базовые и общепринятые буддийские доктрины, такие как непостоянство (anitya), нечистота тела и тому подобное. Данный пассаж дает нам ценные сведения об историческом контексте, в котором создавался трактат «Суть Чань». Действительно, на юге Китая в ранние годы династии Сун существовали китайские монахи и иностранные миссионеры, которые активно выступали против ортодоксальности махаянских учений и священных текстов. Таким образом, мы, по-видимому, сталкиваемся здесь с попыткой авторов «Сути Чань» отстоять авторитет того, что с нашей точки зрения является фундаментальными буддийскими истинами, в условиях широкого признания в Китае таких текстов, как махаянская «Махапаринирвана-сутра» (Mahāyāna-mahāparinirvāṇa-sūtra), в которых настойчиво утверждается прямо противоположное.
56.  Самопроизвольное превращение монашеских одеяний в мирскую одежду как знамение упадка буддизма упоминается в «Фо шо фа ме цзин цзинь» (T. 396:12. 1119b2–4) — кратком тексте неизвестного происхождения, который фигурирует в каталогах канона как анонимный перевод и, следовательно, должен был существовать не позднее конца V века. Фрагмент из этого сочинения, повествующий о самопроизвольном побелении монашеских ряс, часто цитировался в более поздних китайских трудах (например, в «Лесу жемчужин из сада дхармы», T. 2122:53. 1012a2–3). Источником метафоры «подобно знамёнам, развешанным на деревьях», по-видимому, является махаянская «Махапаринирвана-сутра» (Mahāparinirvāṇa-sūtra), а именно тот пассаж, где описывается поведение порочных монахов, радующихся кончине Будды. Облегчённо вздохнув от избавления от строгих правил, эти монахи с радостью сбрасывают свои кашайи (kaṣāya), «подобно знамёнам, наброшенным на дерево» (T. 374:12. 399a12–18). Смысл здесь, по всей видимости, заключается в том, что такое небрежное развешивание одеяний равносильно отказу от них. С другой стороны, более поздние китайские авторы используют этот образ в несколько ином ключе: недостойные монахи, носящие монашеские облачения, уподобляются простому «дереву, обмотанному тканью». См., например, сочинение «Си нянь чу», приписываемое Чжи-и (T. 1918:46. 557a13–16), которое к тому же, судя по всему, заимствует данное сравнение из «Сутры о превосходном созерцании» («Цзуй шэн мяо дин цзин») — китайского апокрифа начала VI века, обнаруженного в Дуньхуане и содержащего авторитетное пророчество об упадке дхармы (Секигучи 1969, 401). Любое из этих двух толкований может быть применимо к рассматриваемому фрагменту из «Основ чань».
57.  Эта фраза обычно ассоциируется с обретением первого плода (вступившего в поток, śrotāpanna).
58.  Точная формулировка этого выражения встречается во многих переводах Кумарадживы, например, в «Вималакирти-нирдеша-сутре» (Vimalakīrtinirdeśa-sūtra; «Вэймоцзе сошо цзин», T. 475:14. 538c29–539a6). В дошедшем до нас манускрипте на санскрите в данном месте приводится чтение: anupādāyāsravebhyaś cittāni vimuktāni, то есть «их умы освободились от скверны благодаря отсутствию привязанности» (VN, 50).
59.  В самом начале сутры ясно утверждается, что Агнидатта (Agnidatta) является монахом, и довольно странно, что здесь он именуется «чжанчжэ» — термином, который в буддийских текстах обычно используется для обозначения богатых мирян. Тем не менее, Агнидатта, известный по каноническим источникам, действительно был мирянином, поэтому здесь мы, возможно, наблюдаем следы эволюции данного повествования. 
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