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ВВЕДЕНИЕ В БУДДИЙСКУЮ ФИЛОСОФИЮ

Настоящая работа имеет своей целью предложить отечественному
читателю перевод с санскрита одного из самых значительных памятни-
ков индо-буддийской религиозно-философской традиции — „Энцикло-
педию Абхидхармы" (Абхидхармакоша)1, созданного в V в. крупней-
шим систематизатором философии хинаянских школ Васубандху.

„Энциклопедия Абхидхармы" представляет собой подлинную сокро-
вищницу буддийского теоретического умозрения, в которой подводит-
ся итог всему, что накопила буддийская философская мысль со време-
ни своего возникновения и в чем она противостоит, в частности, брах-
манистским религиозно-философским системам древней и раннесред-
невековой Индии.

Историко-философское значение этого памятника состоит также и
в том, что в VI и VII вв. он был полностью переведен на китайский, а
в IX в. на тибетский языки. В этой связи изучение санскритского ори-
гинала представляется нам делом первостепенной важности, так как
позволяет провести сравнительное содержательное исследование сан-
скритской, тибетской и двух китайских версий и составить научно
достоверное заключение о способах и результатах передачи индо-буд-
дийской религиозно-философской традиции средствами других куль-
тур, выступающих реципиентами этой традиции.

„Энциклопедия Абхидхармы" Васубандху интересна также тем,
что, являясь нормативным образцом абхидхармистской философии,
она изучалась представителями практически всех школ и направлений
буддизма как в Индии, так и в Тибете, Монголии, Китае и Японии.
Этот фундаментальный текст содержит весь понятийно-терминологичес-
кий аппарат индо-буддийской религиозно-философской традиции и
представляет не только способы философствования, но и самый стиль
мышления, получивший распространение в школах хинаянского на-
правления.

1 Абхидхарма - третий раздел корпуса буддийских канонических текстов,
включающий в себя собственно философские трактаты. Способ философствования,
развившийся на основе этих трактатов, получил наименование „абхидхармистская
философия", или „абхидхармика". Подробнее см. [ЕВ, с. 89—90].



Введение в буддийскую философию

Санскритский оригинал Абхидхармакоши долгое время считался
безвозвратно утраченным. Он был случайно обнаружен Р. Санкритьяяной
в 1935 г. в небольшом тибетском монастыре Нгор [Samkrtyayana, 1937]
и издан в 1967 г. П. Прадханом (см. [АКВ]).

Исследования Ф.И. Щербатского, 0.0. Розенберга, Л. де ла Балле
Пуссена — переводы, попытки интерпретации Абхидхармакоши — про-
водились на основе ее тибетской и китайских версий2.

В основу нашего перевода и терминологических штудий впервые
положен санскритский оригинал Абхидхармакоши, изданный П. Прад-
ханом. Подробное палеографическое и археографическое описание
самой рукописи на пальмовых листьях дано В. Гокхале в 1946 г. (см.
[АК]). Мы пользовались также китайскими переводами Парамартхи
(VI в., [ТТ, № 1559]) и Сюань-цзана (VII в., [ТТ, № 1558] ) и тибетским
переводом Джинамитры и Бал Цэга (IX в., Bstan-'gyur, отдел Mdo, т.63-
64). Следует отметить, что сравнительное изучение тибетского и китай-
ских переводов Абхидхармакоши позволяет выяснить принципы пере-
вода, отражающие в конечном счете общее состояние духовной культу-
ры соответствующего периода, и потому имеет большое культурологи-
ческое значение.

Искусство и техника передачи санскритских текстов на тибетский
язык были уникальным достижением тибетских ученых. Тибетские
переводы, благодаря методу калькирования представлявшие индийские
оригиналы исключительно точно и дословно, могут рассматриваться
как единственное средство для проверки и интерпретации индо-буд-
дийских источников, большая часть которых полностью утеряна. В
тибетских переводах использовались стереотипные тибетские эквива-
ленты для санскритских слов и морфем, включая префиксы, имена
собственные и технические термины, хотя и не всегда удачные с точки
зрения санскритской грамматики. Эта практика тибетских переводчи-
ков стала основным ориентиром для современных ученых при восста-
новлении индийских оригиналов по тибетским переводам.

Подобные реконструкции, однако, принципиально невозможны на
основе старых китайских переводов, так как в них, как правило, ис-
пользовались чисто семантические методы (в частности, гэ-и — „под-
бор подходящего по смыслу"), значительно деформировавшие структу-
ру санскритского оригинала. В этом отношении выгодно отличаются
переводы „новой школы", основанной Сюань-цзаном в середине VII в.
Они также не дают возможности полной реконструкции санскритских
оригиналов, но система передачи в них технических терминов доста-
точно унифицирована и однозначна. Вопрос о том, передает ли китай-
ский термин значение своего индийского эквивалента, зависит в конеч-
ном итоге от двух условий. Первое условие: представляет ли перевод

См. [Stcherbatsky, 1923; Розенберг, 1918; L'AK].



Введение в буддийскую философию

ту же самую формальную систему, что и оригинал, и второе: правильно
ли поняты семантические пучки терминологического инвентария и оп-
ределяемая ими структура. Если оба эти условия соблюдены, то техни-
ческое значение термина оригинала передано полностью и перевод мо-
жет считаться адекватным.

Судьбы „Энциклопедии Абхидхармы" в Центральной Азии и на
Дальнем Востоке являются замечательной иллюстрацией региональных
особенностей и общих закономерностей процесса распространения
буддизма как религиозно-философской системы в широком смысле.
Анализ рецепции буддийской культуры с неизбежностью останется
неполным без тщательного исследования процесса адаптации индо-буд-
дийской философской терминологии в Тибете и Китае — ведь филосо-
фия в буддизме выступала как высшая форма рефлексии на культуру
в целом. И здесь представляется важным правильно оценить пути, кото-
рыми шли переводчики Абхидхармакоши Васубандху.

Как уже отмечалось, тибетские лотсавы-переводчики создали совер-
шенно особый способ передачи санскритской технической терминоло-
гии. Тот язык, которым переведена „Энциклопедия Абхидхармы",
был языком формальным по своей природе и в силу этого не трансли-
ровал семантику оригинала в автохтонных лингвистических формах.
Задача такого формального языка была в другом — а именно в том,
чтобы „трансплантировать" целостную мировоззренческую систему.
Суть формализации сводилась к созданию инвариантных наборов од-
нозначно соответствующих морфолого-семантических единиц. Этот
новый язык оказался не только классическим языком перевода, но
также и той первичной терминологической основой, на которой начал
активно развиваться живой язык тибетской буддийской учености3.

Трансплантация буддизма и как религии, и как философии была про-
цессом, жизненно необходимым для господствовавших в Тибете со-
циальных структур, функционирование которых уже не могло адек-

На первый, поверхностный взгляд здесь напрашивается гомолого-диалоги-
ческая параллель с историческим функционированием латыни в качестве европей-
ского университетского языка. Однако при внимательном рассмотрении мы не об-
наруживаем здесь типологического соответствия. Латынь европейской средневе-
ковой образованности, несмотря на свое письменное и устное (научные диспуты)
функционирование, оставалась вплоть до эпохи Реформации, т.е. до своего практи-
ческого устранения из культурной жизни Европы, мертвым языком, не получив-
шим дальнейшего развития. Это обусловливалось в первую очередь социальными
задачами католицизма, стремившегося увековечить свое элитарное господство и
ограничить ученость рамками узких клерикальных групп. Латынь же как язык
католической образованности должна была сохранять статус мертвого языка,
утратившего свою социально-коммуникативную функцию. Иными словами, сред-
невековая католическая латынь уже не несла значительной интегрирующей куль-
турологической нагрузки. Типологическое отличие классического тибетского язы-
ка буддийской учености от университетской латыни обусловлено прежде всего
социокультурным и коммуникативным аспектами его функционирования.
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ватно подкрепляться автохтонными религиозными верованиями. Для
того чтобы отодвинуть на задний план эти верования, нужно было сде-
лать язык буддийской культуры живым, максимально доступным,
сохранив одновременно всю семантическую полноту как доктрины, так
и ее логико-дискурсивной интерпретации на уровне буддизма как
философской системы.

Тибетские лотсавы затратили на разрешение этой задачи более двух-
сот лет (VII—IX вв.), и результатом их деятельности стало появление
классического буддийского тибетского языка, который, возникнув
как формализованный язык перевода индийских канонических тек-
стов, начал свое дальнейшее развитие, подчиняясь закономерностям
функционирования любого естественного языка. Это уникальное явле-
ние духовной культуры Тибета в большой степени детерминировало
всю историю экспансии буддизма в Центральной Азии. Если прибегнуть
к образному описанию этого процесса, то, по-видимому, наиболее под-
ходящей метафорой явится здесь идея ботанической селекционной при-
вивки.

На Дальнем Востоке, и прежде всего в Китае, переводчики изначаль-
но оставались в пределах логики естественного языка и не стремились
к созданию новых морфолого-семантических образований. Однако
„подбор подходящих по смыслу значений" оказался в конечном счете

путем, значительно менее эффективным для рецепции индо-буддийско-
го мировоззрения в чистом виде. Культурные реалии и идеологические
представления даосизма и конфуцианства, закрепленные в естествен-
ном языке, наложили отчетливую печать эндемичности на способ пере-
дачи санскритской буддийской технической терминологии. Перевод,
таким образом, осуществлялся средствами дальневосточных религиоз-
но-идеологических традиций, что в значительной степени преформирова-
ло актуальную семантику исходного (индийского) мировоззренческо-
го материала. Уже сам язык перевода санскритских оригиналов пред-
ставлял собой некую культурную амальгаму, буддийская культура
транслировалась китайскими переводчиками посредством семантичес-
ких единиц, исходно принадлежавших к иной культурно-исторической
почве.

Изложенное выше подводит нас к мысли о важнейшем для историка
философии значении санскритского оригинала „Энциклопедии Абхид-
хармы". Санскритский текст содержит философский материал в форме
естественного языка, сохранившего связь синхронной семантики техни-
ческой терминологии с исторически более ранними диахронными пласта-
ми ее становления, что не может быть учтено при работе с формализо-
ванным тибетским переводом. Одновременно санскритский текст Аб-
хцдхармакоши Васубандху свободен от каких бы то ни было неин-
дийских идеологических наслоений. Таким образом, при условии разра-
ботки адекватной историко-философской методологии исследования
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работа с оригиналом позволяет вскрыть философию Абхидхармы в
ее первоначальном виде и при дальнейших сопоставлениях с тибетской
и китайскими версиями дает возможность широких культурологичес-
ких выходов в проблемы рецепции индийского буддизма в странах
Дальнего Востока и Центральной Азии.

Основным методом, который мы используем при исследовании буд-
дийской религиозно-философской традиции, является марксовский
структурно-генетический метод анализа надстроечных явлений. На
основе этого метода нами и сформулирован конкретный подход к про-
блеме истолкования традиционных философских буддийских источни-
ков.

Каждый конкретный текст классической буддийской традиции мы
рассматриваем как синхронную версию философских воззрений той
школы, в рамках которой этот текст создан. Одновременно с этим
текст оценивается нами как исторически конкретный результат пред-
шествующей стадии историко-философского процесса на индийском
субконтиненте. Это результат, с необходимостью учитывающий борьбу
партий в индийской классической философии. Таким образом, постро-
енные нами методики и процедуры историко-философского истолко-
вания основаны на диалектическом единстве синхронического и диахро-
нического аспектов марксовского метода.

В отечественной историко-философской школе в буддологии О.О. Ро-
зенбергом было выработано научно обоснованное представление о
буддизме как принципиально неоднородном идеологическом образо-
вании. Этот подход получил наименование аналитической концепции,
поскольку имел своей целью выделить актуальное присутствие трех не
сводимых друг к другу уровней - религиозной доктрины, культовой
психотехнической практики и философского дискурса, реально функци-
онировавших в буддизме на всем диахронном срезе его существования.

Представление о буддийском структурном полиморфизме мы попы-
тались применить в процессе рассмотрения синхронных версий фило-
софских систем буддизма. Это позволило выявить в логико-дискур-
сивных текстах концептуальные и понятийно-терминологические кор-
реляты двух других уровней исторического функционирования буд-
дизма - уровней религиозной доктрины и культовой психотехнической
практики (буддийской йоги). Таким образом, проблема историко-
философского истолкования была операционализирована нами как
проблема реконструкции и объяснения конкретно-исторических форм
существования буддийского структурного полиморфизма, проблема
содержательного взаимодействия философского дискурса с двумя дру-
гими уровнями.
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Предложенный нами подход был проверен также на материале брах-
манистских религиозно-философских систем и позволил получить
достоверные научные результаты: структурный полиморфизм может
быть выявлен не только в пределах буддийской идеологической тради-
ции, но также в любой индийской классической религиозно-философ-
ской системе4.

В отличие от аналитической концепции, рассматривавшей относитель-
ную автономность уровней полиморфной структуры на диахронном
срезе, наш подход исследует взаимосвязь этих уровней в аспекте син-
хронии и поэтому назван нами синтетическим подходом5.

История изучения трактата Васубандху Абхидхармакоша насчитыва-
ет лишь несколько десятилетий, хотя о существовании этого трактата
было известно уже Э. Бюрнуфу, т.е. с середины прошлого века [Burnouf,
1844]. Китайские переводы трактата сохранились в полном объеме,
причем особенно интересно то, что обе китайские версии — Парамартхи
и Сюань-цзана — запечатлели в себе два последовательных этапа рецеп-
ции буддизма на Дальнем Востоке, и это становится особенно явным при
сопоставлении обеих версий. Перевод Парамартхи фиксирует китай-
скую буддийскую терминологию в период, предшествующий ее уни-
фикации Сюань-цзаном. Унифицируя буддийскую терминологию, Сюань-
цзан преследовал цель создать образец перевода санскритских, т.е.
исходных буддийских, текстов.

Что же касается классической индо-буддийской традиции, то до об-
наружения санскритского оригинала „Энциклопедия Абхидхармы"
была представлена только комментарием Яшомитры (см. [Vya.]),
который был создан в русле идей поздней саутрантики (второй школы
классической буддийской философии) и может быть датирован кон-
цом VIII — началом IX в.

К этому необходимо добавить, что в Японии вплоть до последнего
времени Абхидхармакоша выступала в качестве обязательного пред-
мета в образовании буддийского духовенства. Японская коммента-
торская традиция — и в этом состояла ее особенность — уделяла внима-
ние подробному объяснению хорошо разработанных проблем, а места
малопонятные, смысл которых не был очевиден, специально не рассмат-

4 Интересно отметить, что существование различных уровней в актуальном
функционировании ортодоксальных религиозно-философских систем отчетливо
осознавал последний представитель синкретической ньяя-вайшешики Аннамб-
хатта. Завершая обширный автокомментарий к миниатюрному трактату Таркг
санграха („Свод умозрений"), он писал, что процесс индивидуального постижения
атмана (субстанциального абсолютного начала) осуществляется через посредство
религии, йоги и философствования одновременно. См. [Tarka-samgraha, с. 21-22;
Аннамбхатта].

Подробное изложение синтетического подхода см. [Рудой, Островская, 1987].
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ривались. Комментаторская школа, возникшая в Японии на основе
трактата Васубандху, является примером вторичной рецепции буддий-
ской идеологии — через посредство китайских версий классических
санскритских текстов.

Все перечисленное и представляло собой достаточно обширную сумму
источников и материалов для научного истолкования Абхидхармакоши.
Однако язык трактата, содержащий весьма развитый понятийно-терми-
нологический философский аппарат, являл собой систему, практически
закрытую на тот период для европейского исследователя. Именно поэто-
му трактат Васубандху, будучи известным номинально, долгое время
не мог быть введен в научный оборот.

Первые развернутые упоминания об Абхидхармакоше мы обнару-
живаем у японских исследователей Дж. Такакусу [Takakusu, 1904,
с. 269-296] и С. Ямаками [Yamakami, 1912, с. 109-160]. Оба они долж-
ны быть, на наш взгляд, отнесены к представителям традиционной уче-
ности. Эти исследования, выполненные на английском языке, совершен-
но справедливо претендуют на статус научных исследований своего
времени, но оба автора по своему мировоззрению являлись буддистами,
и их рефлексия, таким образом, не могла преодолеть пределы, постав-
ленные буддийской религиозной доктриной. Исследование С. Ямаками
интересно, в частности, еще и тем, что автор пытался передать буддий-
ские философские идеи посредством европейского понятийно-термино-
логического аппарата. При этом историко-философские квалификации
Ямаками выглядят достаточно аморфными, так как европейская фило-
софская семантика осознавалась им не вполне строго. Так, например,
везде, где профессиональный европейский историк философии употре-
бил бы термин „индивидуальное", С. Ямаками пользовался термином
„субъективное", что в значительной степени деформировало представле-
ние европейских буддологов о буддийской философии в целом и абхид-
хармистской философии в частности.

. Подлинным началом историко-философских исследований в области
Абхидхармы и, шире, в сфере буддийской философской мысли послу-
жила монография О.О. Розенберга „Проблемы буддийской философии"
[Розенберг, 1918]. Важно подчеркнуть, что Розенберг не переводил

текст Абхидхармакоши. Он усматривал свою задачу в другом — создать
каталог проблем, которые разрабатывались Васубандху в этом трактате.
Такой подход нельзя счесть характерным для востоковедных исследова-
ний, придававших решающее значение именно переводу. В этом смысле
исследование Розенберга рассчитано в первую очередь на историко-
философскую аудиторию, так как Розенберг задавался целью показать,
что буддийская мысль рассматривала те же самые проблемы, что и
европейская философия, и отличие состояло именно в постановке обо-
значенных проблем и в форме подачи материала. Исключительная заслу-
га О.О. Розенберга состояла, таким образом, не только в разработке
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аналитического подхода к истолкованию явлений буддийской культу-
ры, зафиксированных в письменных памятниках, но и в том, что ему
удалось практически преодолеть европоцентристскую установку в
оценке буддийской философии. Аналитическая концепция О.О. Розен-
берга позволяла правильно оценить место философии в системе буддий-
ского мировоззрения. Объясняя это применительно к буддийскому
канону, 0.0. Розенберг подчеркивал решающую роль Абхидхармы для
понимания литературы сутр. Здесь необходимо выделить одно сущест-
венное обстоятельство, важное для адекватного постижения идеи0.0.Ро-
зенберга. Отечественный буддолог отлично знал, что литература сутр
неоднородна по своему содержанию, что в каноне встречаются сутры,
исключительно насыщенные в философском отношении. Однако его
открытие состояло в том, что систематическое понимание буддийской
философии на основе даже таких „философских" сутр невозможно.
Только Абхидхарма, по утверждению 0.0. Розенберга, систематизирова-
ла путем философской экзегетики теоретические воззрения буддизма
в единое непротиворечивое целое. Вне Абхидхармы любая, даже са-
мая „философская" сутра не может быть ничем иным, кроме как фраг-
ментом, не способным представить буддийское философствование во
всей его теоретической полноте. Это положение, сформулированное
Розенбергом, вполне достоверно и неколебимо и в настоящее время.

Еще одним существеннейшим достижением 0.0. Розенберга явилось
то, что он провел отождествление базовых буддийских понятий в индий-
ской (санскритской) и дальневосточной традициях. В теоретическом
отношении такой подход оказался очень плодотворным, так как он
учитывал историко-культурный генезис буддизма. Дальневосточные
версии Абхидхармакоши рассматривались Розенбергом именно как
попытки передать индо-буддийскую традицию средствами иной куль-
туры, а не в качестве некоей данности, зафиксированной на китайском
или японском языках. Таким образом, исследование „Энциклопедии
Абхидхармы" 0.0. Розенбергом закладывало основы проблемного
трансрегионального изучения буддизма на материале философских
трактатов.

Изыскания 0.0. Розенберга в значительной степени повлияли на
направление и содержание международного проекта по изданию и изуче-
нию Абхидхармакоши, который был окончательно разработан Ф.И. Щер-
батским в 1917 г. на базе „Библиотеки Буддики"6. Формальным пово-
дом для организации этого научного предприятия послужило обнару-
жение А.'Стейном уйгурской версии трактата Васубандху: чисто фило-
логический интерес к уйгурскому языку совпал с интересом к Абхид-
хармакоше как памятнику буддийской теоретической мысли.

6 Подробнее см. [Тибетский перевод АК, с. IV].

15



Введение в буддийскую философию

Проект Ф.И. Щербатского включал следующие пункты:
1. Издание тибетского перевода карик (базового текста) и бхашьи

(автокомментария) Васубандху; издатель — Ф.И. Щербатской.
2. Издание санскритского текста Вьякхья (комментария Яшомит-

ры); глава 1 - издатель С. Леви; остальные главы - издатель У. Оги-
хара.

3. Издание уйгурского перевода; издатель - Д. Росс.
4. Издание двух китайских переводов (Сюань-цзана и Парамартхи);

издатель - У. Огихара.

5. Французский перевод карик и бхашьи; переводчик — Л. де ла Балле
Пуссен.

6. Русский перевод карик и бхашьи; переводчики - Ф.И. Щербатской
и О.О. Розенберг.

7. Французский перевод Вьякхьи; переводчик — С. Леви.
8. Систематическое обозрение учения Абхидхармакоиш; исследова-

ние 0.0. Розенберга.
9. Английский перевод карик и бхашьи; переводчики — Ф.И. Щербат-

ской и 0.0. Розенберг [Тибетский перевод АК, с. IV-V].
Что же удалось реализовать из намеченного проекта?
В 1917 г. в серии „Библиотека Буддика" Ф.И. Щербатской издал пер-

вую главу тибетского перевода Абхидхармакоиш (первая половина вто-
рой главы была опубликована в 1930 г.), а в следующем, 1918 г. со-
вместно с известным французским буддологом С. Леви выпустил пер-
вую главу санскритского комментария Яшомитры - Вьякхья и подго-
товил к изданию вторую главу (совместно с У. Огихарой). Кроме того,
в том же году в „Известиях Российской Академии Наук" вышел пере-
вод девятой, дополнительной, главы Абхидхармакоиш, сделанный
Ф.И. Щербатским по тибетскому тексту. Что касается исследовательской
части проекта, то в 1923 г. Ф.И. Щербатским была издана небольшая
по объему монография „The Central Conception of Buddhism". Содержа-
ние этой монографии полностью замыкается на проблематику Абхидхар-
макоши и посвящено изложению основной теоретической концепции
абхидхармистской философии — концепции потока элементов психи-
ческой жизни индивида. Работа представляет безусловный интерес в
плане анализа эволюции научного метода Ф.И. Щербатского. Примени-
тельно же к нашему предмету, т.е. к „Энциклопедии Абхидхармы",
в этой монографии весьма существенна высокая оценка философского
потенциала абхидхармистской мысли.

Полностью реализовал свою часть проекта лишь Л. де ла Балле Пуссен,
крупнейший западноевропейский буддолог первой трети XX в. Однако
переводы Балле Пуссена с китайского языка оказались весьма специ-
фическими: весь понятийно-терминологический аппарат абхидхармист-
ской мысли был переведен им не на французский язык, а на санскрит.
Иными словами, аппарат был отождествлен (но комментарию Яшомит-
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ры) и калькирован. Работа, таким образом, привела к парадоксальному
результату: Л. де ла Валле Пуссен доказал, что вскрыть философскую
семантику, оставаясь в рамках китайской версии, невозможно. Его пе-
ревод, по сути дела, представлял собой весьма надежный предваритель-
ный материал, который мог быть пущен в дело только после установле-
ния предметной области значений санскритской философской термино-
логии.

Публикация в 1967 г. санскритского оригинала Абхидхармакоши
позволила перейти к систематическому историко-философскому и
историко-культурному исследованию абхидхармистского направления
в буддизме.

Для понимания места „Энциклопедии Абхидхармы" в истории фи-
лософской мысли стран буддийского ареала необходимо хотя бы в об-
щем виде представить тот круг идей, которыми занималась буддийская
философия.

Классический период развития буддизма в Индии дал истории фило-
софии многочисленные образцы логико-дискурсивных текстов, создан-
ных в русле четырех ведущих школ — вайбхашики (старое название —
сарвастивада) и саутрантики (хинаянская традиция), мадхьямики и
виджнянавады (махаянская традиция). Эти тексты позволяют с доста-
точной полнотой реконструировать основные установки, предмет фило-
софствования, базовые идеи и метод, сложившиеся в рамках каждой
из перечисленных школ.

Краткий очерк этих четырех систем буддийской мысли следует, по
всей очевидности, начать с вычленения положений, общих практически
для каждой философской школы, возникшей внутри буддизма как
системного идеологического образования. Здесь важно подчеркнуть,
что для понимания существа рассматриваемой философской проблема-
тики исследователь с необходимостью должен обращаться к тем фунда-
ментальным положениям религиозной доктрины, которые и представ-
ляют собой содержательные идеологические детерминанты буддийского
философского дискурса.

В качестве свода таковых главнейших доктринальных положений
выступает прежде всего учение о четырех „благородных истинах", —
учение, продолжавшее оказывать свое воздействие на формирование
философских идей на всем протяжении функционирования буддизма
в любой из стран буддийского ареала. Философия по мере своего разви-
тия обретала все большую относительную автономность и ставила про-
блемы, вовсе не связанные непосредственно с нуждами доктрины, но
поскольку это была все же религиозная философия, то ее целостный
характер, самое ее направленность не могли выйти за установленные
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идеологические пределы7. Учение о четырех „благородных истинах"
и выступало в роли такого идеологического ограничителя.

Попытаемся проанализировать, каким образом эти четыре доктри-
нальных положения были интерпретированы применительно к логико-
дискурсивному уровню буддизма8.

Четыре „благородные истины" объединяют положения, известные
под следующими условными названиями: „истины" страдания, воз-
никновения страдания, прекращения страдания и истина пути, ведущего
к прекращению страдания. Первая из них — „истина" страдания (sarvam
duhkham — „Все есть страдание") — представляет собой констатацию
принципиальной неудовлетворительности человеческого существова-
ния в мире, где господствует причинно-следственная зависимость9.

Каково же содержание идеологемы duhkha? Для более отчетливого
уяснения религиозно-идеологического значения этого понятия и его
специальной логико-дискурсивной интерпретации необходимо иметь в
виду следующее. На уровне доктрины идеологема duhkha занимает цен-
тральное положение в учении о четырех „благородных истинах".
Duhkha — базовая характеристика человеческого существования, зам-
кнутого на индивидуальную эгоцентрическую установку (upadana)10.
Такое существование связано с постоянным воспроизведением само-
тождественных психологических состояний как реакций на объективную
диалектику неповторимых жизненных обстоятельств.

Эгоцентрическая установка порождает жажду (trsn5)u испытывать
чувственный опыт, влечение к приятному и стремление избежать непри-
ятное. Но тотальное воздействие причинно-следственных зависимостей,
ускользающее из поля зрения индивида, обусловливает всеобщую зави-

7 Подробно о четырех „благородных истинах" как логическом каркасе буддий-
ского философствования см. [Govinda, 1961].

8 Анализ источников, дающих целостную картину соотношения четырех, двух
и трех „истин" на всем диахронном срезе функционирования буддизма как систем-
ного идеологического образования, см. в кн. [Documents d'Abhidharma, с. 159—
187]. Ср. также [Dutt, 1940, с. 49-50, 211, 225-231]. О двух „истинах" в значе-
нии знания (jnana) в виджнянаваде см. [Lindtner, 1984, с. 158].

9 См. [Dutt, 1940, с. 215-228; Banerjee, 1956, с. 261-264; Jayatffleke, 1963,
с. 445-455].

В абхидхармистской метапсихологии ключевое слово (термин) upadana
означает буквально „привязанность", „присвоение в качестве своего собствен-
ного" [АКВ, I, 8] . Палийская комментаторская традиция истолковывает upadana
как „эффективность психики эмпирического „индивида", обусловливающую его
вовлеченность в бесконечный круговорот бытия" [Ath., Ill, с. 334]. Ср. также
[АКВ, V, 33-40].

1 1 Соответствует палийскому tanha. Мы используем санскритский или палий-
ский вариант написания ключевых слов (терминов) в зависимости от языка ана-
лизируемых источников.
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симость и, соответственно, непостоянство индивидуальных состояний.
Эмпирический индивид не располагает никакими средствами для проти-
востояния этой изменчивости в силу субъективной односторонности
эгоцентрированного сознания. Индивидуальный активизм, направлен-
ный на достижение счастья (sukha), развертывается в сфере диалектики
причин и следствий, недоступных во всей полноте сознанию. Это обстоя-
тельство и объясняет чисто номинальный характер такого активизма,
который на деле выступает как состояние претерпевания12. Положение
субъекта, таким образом, в сфере действия причинно-следственных
зависимостей должно быть истолковано как абсолютно страдательное.
Индивидуальное бытие в состоянии претерпевания определяется доктри-
ной как сансара (бесконечный круговорот существований), важнейшая
черта которого и есть duhkha.

Исходя из всего сказанного, важно подчеркнуть, что идеологема
duhkha не имеет на доктринальном уровне содержательной оппозиции:
счастье (sukha) представляет собой не более чем фиксацию конкретного
факта психологической жизни индивида, но сам этот факт - в силу свое-
го непостоянства — лежит в границах действия duhkha как предельно
широкого мировоззренческого принципа13.

Прежде чем мы перейдем к анализу логико-дискурсивной интерпре-
тации идеологемы duhkha в буддийских философских текстах, необхо-
димо остановить внимание на моменте принципиальной несопостави-
мости буддийского понятия duhkha с термином „страдание", как он
функционирует в иудео-христианской религиозной традиции. Страдание
в ветхозаветном истолковании осмысливалось как божественная кара
за грех, как признак богооставленности. Новозаветная трактовка, на-
против, усматривает в страдании залог спасения, что дало повод средне-
вековым христианским мистикам видеть в страдании знак любви бога
к человеку. Эти теологические интерпретации возникли в рамках теис-
тической системы и характеризовали взаимоотношение „бог - челове-
ческий индивид". В буддийской традиции, исходно нетеистической,
duhkha как мировоззренческий принцип развертывается в сфере анализа
эмпирического существования. Следовательно, страдание в иудео-хри-
стианской религиозной традиции играет типологически иную функцио-
нальную роль, нежели duhkha в буддийской.

Философская интерпретация идеологемы duhkha полностью лишена
какого бы то ни было психологизма и оценочного элемента, столь харак-
терного для религиозного сознания эмпирического индивида. Человек
в свете этой интерпретации никоим образом не исключается из сферы

1 2 Подробное обоснование этой интерпретации см. на с. 151-153.
1 3 Об истолковании duhkha как предельно широкого мировоззренческого прин-

ципа в ранних системах буддийской мысли см. [Conze, 1962, с. 34-38] ; а также
[Dutt, 1940, с. 229-245;Rahula, 1956, с. 249-253].
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действия причинно-следственных зависимостей, и его субъективность
не имеет обратного развития во времени. В связи с истолкованием фун-
даментального мировоззренческого принципа duhkha и было разработа-
но учение о причинно-зависимом возникновении (pratltya samutpada)14.
В аспекте этого учения индивидуальная субъективность в ее временной
динамической развертке рассматривается как причинно-обусловленная,
выступающая объектом воздействия множества факторов, которые,
в свою очередь, не могут быть учтены в сознательной человеческой дея-
тельности полностью. В силу этого действия, предпринимаемые инди-
видом, порождают следствия, лишь частично находящиеся в сфере
субъективного контроля (vipakaphala - плод, т.е. результат процесса
созревания)15. Таким образом, человеческое существование пред-
стает как нечто с неизбежностью стихийное, малопредсказуемое и не-
стабильное. Такое существование, согласно учению о причинно-зависи-
мом возникновении, есть плод незнания (avidya)16, и соответственно
этому уничтожение незнания, т.е. способность всеохватного видения
причинно-следственных связей, приравнивается к полной реализации
религиозной прагматики системы17.

Другая сторона логико-дискурсивной интерпретации duhkha раскры-
вается посредством метапсихологического анализа субъективности.
Человеческий индивид, как таковой, рассматривается не в качестве
субстанциальной целостности, но, пользуясь современным языком, в
качестве целостности системной, целостности, включающей пять под-
систем, охватывающих весь спектр его психофизического существова-
ния (panca-skandha)18. Индивидуальная субъективность есть цепь прин-
ципиально необратимых во времени элементарных состояний, причинно-
обусловленных по своей природе.

1 4 Подробное объяснение учения о причинно-зависимом возникновении в кон-
тексте^ абхидхармистекой философии приводится Васубандху в третьем разделе
„Энциклопедии Абхидхармы" — „Анализ психокосма" (Lokanirdesa) [AKB, III,
20-44]. Об интерпретации отдельных элементов самой двенадцатичленной фор-
мулы причинно-зависимого возникновения в традиции классической виджня-
навады см. [Asm., с. 42-46].

1 5 Об общей теории причинности в буддийской философии и о классификации
типов следствий см. [АКВ, П, 49-73; Vya., с. 188-242].

1 6 Асанга определяет avidya" („незнание") следующим образом: „Что такое
авидья? Это - отсутствие истинного знания (ajnana), т.е. полного осознания своих
подлинных способностей, и оно распространяется на все три сферы (dhatu) "[ин-
дивидуального] существования. Его функция - служить основой догматизма,
сомнений и аффективности относительно подлинной реальности [дхарм]" [Asm.,
с. 7] . Об интерпретации avidya в последующей махаянской традиции см. [Guenther,
Kawamura, 1975, с. 72-73].

1 7 Ср. формулу, в равной мере принимаемую всеми системами и школами буд-
дийской мысли: „Кто видит причинно-зависимое возникновение, тот видит Дхар-
му; кто видит Дхарму, тот видит Будду" [S, III, с. 120; Mvr., с. 6,160].

1 8 Определение термина skandha (букв, „группа") см. [АКВ, I, 20].
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Duhkha в своей индивидуально-психологической реализации - это
потока причинно-обусловленных состояний, характеризующихся бес-
конечной сменой их аффективной окрашенности (klesa)19. Наличие
эффективности и есть с доктринальной точки зрения простейшая мани-
фестация пребывания индивида в сансарном существовании, в состоя-
нии незнания (avidya). Таким образом, логико-дискурсивная интерпре-
тация положения sarvam duhkham сочетает в себе учение о причинно-за-
висимом возникновении и метапсихологический анализ.

Вторая „благородная истина" (samudaya satya) трактует причины воз-
никнования страдания. Очень существенна уже сама фиксация того, что у
страдания есть причина, поскольку тем самым страдание рассматривает-
ся не как вечная и неизменная характеристика человеческого существо-
вания, но как нечто производное от своих причин, конституирующее
лишь сансарный модус бытия. В философских трактатах более позднего
периода интерпретация этого фундаментального положения доктрины
приобретает отчетливую афористическую форму: .Действие и эгоцентри-
рованные аффекты - вот причина сансары" [Tvb., с. 3 8 ] . В этой емкой
формулировке учтена связь всеобщего закона причинно-обусловленного
возникновения с эмоционально-деятельностной стороной субъективности.

Третье фундаментальное положение доктрины - nirodha satya (истина
прекращения страдания) - постулирует религиозную прагматику буд-
дийской системы, а именно необходимость индивидуальной реализации
прекращения страдания. Прекращение действия причинно -следственных
факторов представляет собой радикальную трансформацию исходного
сансарного состояния. Но такая трансформация возможна лишь в том
случае, если имеют место ее предпосылки в индивидуальной психофи-
зической структуре. В противном случае прекращение страдания высту-
пало бы актом трансцендентного характера, тем, что в языке иудео-
христианской культуры именуется божественной благодатью.

Существо буддийской религиозной доктрины исключает подобные
трансцендентные допущения, что находит свое отражение и на уровне
философского дискурса: психофизическая структура индивида, соглас-
но логико-дискурсивной интерпретации, потенциально содержит факто-
ры, стоящие вне сферы причинной обусловленности20. Именно эти фак-
торы в своей актуализации и маркируют методом негативных определе-
ний содержание категории нирваны2 1.

1 9 Подробно о термине kleSa см. с. 109-110.
2 0 „Истина пути и три вида необусловленного — без притока аффективности"

[АКВ, I, 4 ] .

2 1 „Нирваной называется то, что не оставляется и не достигается, то, что не
есть ни преходящее, ни непреходящее, что не разрушается и не возникает" [Mvr.,
с. 521].
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Таким образом, три первых доктринальных положения очерчивают
исходную область предмета философствования: сансарное бытие как
непрерывное развертывание причинною бусловленной психофизической
жизни индивида выступает отправной точкой практического преобразо-
вания индивидуальной психики через посредство „пути" (marga), поэто-
му в сферу философского рассмотрения входят только те вопросы, кото-
рые с этим преобразованием связаны. Все прочие собственно „метафизи-
ческие" вопросы, такие, как проблема конечности или бесконечности
мира и т.п., трактуются как безразличные к существу доктрины22, а
следовательно, не могут быть предметом буддийского философство-
вания, которое исходно фокусируется исключительно на психологи-
ческой проблематике.

Истина пути (marga satya) представляет собой обобщенное описание
практики преобразования индивидуальной психики применительно к
высшей религиозной цели доктрины - обретению нирванического со-
стояния. В контексте рассмотрения буддийской философии это доктри-
нальное положение интересно прежде всего тем, что оно в явном виде
указывает на связь философского дискурса не только с доктриной, но
и с культовой психотехнической практикой, служившей в качестве ма-
териала для осмысления. Эта психотехническая практика представляла
широкое поле для чисто психологических наблюдений и выводов, фор-
мулировавшихся в специальном языке, приуроченном, что особенно
важно подчеркнуть, для описания психики в ее собственных терминах,
а не в терминах внешнего мира.

Итак, религиозно-доктринальная установка на „просветление" (bodhi)
выражалась в идее устранения индивидуального, узкоэгоцентрирован-
ного отношения не только к окружающему миру, но и прежде всего к
фактам внутреннего психологического опыта. Такая перестройка
субъекта сводилась, по сути, к очищению поля сознания от элементов
аффективной примеси (klesa) и в конечном счете к полному прекраще-
нию индивидуально-психологического опыта (apratisamkhyanirodha, см.
[АКВ, I, 6; Asm., с. 38; Sss., I, с. 379, 387, 423]). На логико-дискурсив-

ном уровне установка на „просветление" определила исходные очерта-
ния предмета философствования — философия первоначально представ-
ляла собой анализ психики.

Согласно раннебудийским теоретикам, психика не есть субстанция.
Она не может быть оторвана от обеспечивающих ее существование
физиологических процессов, с одной стороны, а с другой стороны, она
сама есть чистая процессуальность23. Индивидуальная субъективность,

В канонических текстах эти вопросы получают название „неопределимых"
(avyakata), т.е. безразличных по отношению к ведущей целевой установке доктри-
ны. См. [D.I, с. 188-189].

2 3 Ср. [Govinda, 1961,с. 132-133].
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выступающая в качестве динамической психофизической целостности,
анализировалась как поток элементарных состояний, развернутых во
времени, а следовательно, подобно времени же, необратимых. Таким
образом, эти элементарные состояния обретали свой онтологический
статус.

Вопрос о чистом носителе, носителе вне своей качественной опреде-
ленности (атман брахманических систем) элиминировался из рассмот-
рения. В силу этого обстоятельства элементарные качественно-опреде-
ленные психофизические состояния получили в буддийской философии
наименование дхарм, т.е. свойств — состояний, неотделимых от своего
носителя24.

Психика истолковывалась буддийскими теоретиками в первую
очередь не с содержательной стороны, т.е. в терминах внешнего мира,
а именно в своем структурно-динамическом аспекте, и анализ произво-
дился в языке, как бы имманентном самой психике, для чего и было
приурочено понятие „дхарма".

Семантика понятия „дхарма" имеет две стороны: дхарма как едини-
ца языка описания психики, которая по своему значению не может быть
сведена ни к чему иному, кроме как к самой психике (гносеологичес-
кий аспект), и дхарма как структурная единица индивидуальной психо-
физической организации (онтологический аспект).

Уже на доктринальном уровне динамика человеческого существо-
вания рассматривалась с точки зрения классификации дхарм по трем
различным основаниям25. Философский дискурс также исходит именно
из этих доктринальных классификаций, введенных для того, чтобы пол-
ностью устранить субстанциальные представления о психике (атман),
характерные для брахманистских систем.

Понятие дхармы было наилучшим образом приспособлено к целям
идейного противостояния небуддийским религиозно-философским си-
стемам26 и одновременно принималось всеми школами и направления-
ми буддизма.

Введение термина „дхарма" как единицы описания психических и
психофизических процессов представляет собой, быть может, величай-
шее достижение буддийской и тем самым индийской классической фи-
лософской мысли. Религиозная идеология выступала лишь конкретно-
исторической формой, в которую отливались поиски древнеиндийских

2 Подробно об этом см. на с. 220-221.
2 5 См. [S, II, с. 140], где впервые вводится классификация дхарм по группам,

источникам сознания и классам элементов. См. также [S, III, с. 5 9 - 6 1 ; D, II, с.
302-304] .

2 6 В историко-философском плане эта проблема получила достаточно полное
освещение в монографии Д.Н. Шастри „Критика индийского реализма" (ShastriD.N.
Critique of Indian Realism. Agra, 1964).
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ученых, за два тысячелетия до наших дней вплотную подошедших к по-
ниманию тех реальных проблем, которые получили в современной науч-
ной психологии название парадокса психических процессов27.

Как известно, суть этого парадокса сводится к тому, что психика мо-
жет быть описана только в терминах внешнего мира, которому она от-
нюдь не тождественна. Вводя термин „дхарма", буддийские философы
пытались создать язык описания психики и ее процессов в терминах
самой психики, а не внешнего мира. Как следствие этого, в буддийской
философии развивался такой подход к сознанию, который принципи-
ально препятствовал любой попытке „овнешвления" сознания в ходе
философствования.

Выше уже отмечалось, что динамическая концепция индивидуальной
психофизической организации была построена в буддийской философии
таким образом, чтобы раз навсегда элиминировать идею субстанциаль-
ной души, атмана брахманистских систем. Субстанциальному атману
был противопоставлен поток дхарм (santana). Однако при логико-
дискурсивном анализе эти элементарные психофизические и собственно
психические единицы подвергались детальной классификации. В буд-
дийской канонической литературе наиболее распространены три освя-
щенные доктриной типа классификации дхарм: по группам соотнесения
(skandha), по источникам сознания (ayatana) и по классам элементов
(dhatu)2 8.

В абхидхармистской философии этим классификациям предпосыла-
ется разделение всех дхарм на два типа: причинно-обусловленные
(samskrta) и причинно-необусловленные (asamskrta)29.

Дхармы первого типа возникают и существуют постольку, посколь-
ку человеческий организм и психика подчинены в своем функциониро-
вании закону причинно-зависимого возникновения. Непрерывное тече-
ние потока причинною бусловленных дхарм и есть, согласно абхидхар-
мистской концепции, психическая жизнь в ее эмпирическом модусе.
Дхармы этого типа и подвергаются классификации по пяти группам
соотнесения: материи (гпра), чувствительности (vedana), понятий-пред-

27 См. [Веккер, 1974, с. 9 0 ] .
2 8 См. реконструированный на базе тибетского перевода оригинал Панчасканд-

хапракараны [Pancaskandhaprakarana, с. 3 7 6 - 3 8 5 ] .
2 9 В „Энциклопедии Абхидхармы" первый тип дхарм (samskrta) определяется

как „созданное (krta) соединенными, совокупными условиями, ибо в действитель-
ности нет ничего, что было бы порождено только одним условием. Это [определе-
ние причинно-обусловленной дхармы относится также] и к будущим формам ее
существования, поскольку ее родовая характеристика (jSttyatva) остается неиз-
менной..." [АКВ, I, 7 ] . См. также [Asm., с. 29;DhS, с. 193, 244] . Причинно-необус-
ловленные (asamskrta) дхармы Васубандху вводит без определения через простое
перечисление [АКВ, 1,5].
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ставлений (samjfta), формирующих факторов (samskara) и сознания
(vijnana)30.

Дхармы второго типа, по определению, не связаны с причинно-зави-
симым возникновением и в силу этого не входят в рассматриваемую
классификацию. В плане языка описания дхармы типа asamskrta пред-
ставляют собой логико-дискурсивную интерпретацию религиозно-док-
тринального понятия нирваны, идеологемы, противостоящей изначаль-
но идеологеме сансара. В классической абхидхармистской концепции,
выдвигаемой школой вайбхашиков, asamskrta включают три дхармы.
Две из них именуются „уничтожениями" (nirodha) - дхарма, прекра-
щающая воздействие эмпирической причинности31, и дхарма, устра-
няющая условия для протекания потока причинно-обусловленных
дхарм3 2. Третья дхарма - akasa - есть особый вид пространства, пони-
маемого как априорная предпосылка опыта.

В этой связи немаловажно отметить, что представление об akasa
как особом виде пространства, отличном от пространства геометричес-
кого, уходит своими корнями к самым ранним истокам индийской
философии и связано с осмыслением психофизики звука. Первоначаль-
но под akasa имелось в виду только пространство как среда, в которой
распространяется звук, но поскольку представление о звуке неразрыв-
ным образом связано с актом его восприятия, то в дальнейшем akasa
стала интерпретироваться в буддизме как пространство психического
опыта в целом. Именно поэтому в классической абхидхармистской фи-
лософии ака& определяется как пространство, в котором отсутствует
материальное препятствие33.

Две другие классификации — по источникам сознания (ayatana) и
по классам элементов (dhatu) — отличаются от классификации по
группам соотнесения тем, что включают в себя не только причинно-
обусловленные дхармы, но и дхармы необусловленные (asamskrta).
Классификация по источникам сознания имеет своей целью распреде-
ление потока дхарм таким образом, чтобы показать диалектический
характер субъективного и объективного факторов в возникновении

3 0 См. [АКВ, I, 9-16, с. 3-ll;Pancaskandhaprakarana, с. 375-382] -
1 „Разобщение [с аффективными дхармами] есть уничтожение [их существо-

вания] посредством знания" [АКВ, I, 6 ] . Об интерпретации этого вида „прекра-
щения" потока дхарм см. в кн. [Conze, 1962, с. 162-163].

„Другое уничтожение, отличное от разобщения [с аффективными дхарма-
ми] ... [называется] уничтожение не посредством знания... Оно возникает из-за
неполноты условий" [АКВ, I, 6 ] . О феноменологической интерпретации причинно-
необусловленных дхарм см. [Guenther, 1972, с. 32-33].

3 3 Anavarana (отсутствие препятствия) есть, согласно абхидхармистам, фунда-
ментальное свойство психического пространства, где происходит содержательная
развертка психологического опыта по типу ,.истинного знания" (jnana). См. [АКВ,
1,5, с. 3;Vya., с. 15].
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актов сознания. Эта классификация насчитывает двенадцать источни-
ков сознания: шесть объективных, включающих данные чувственного
опыта и репрезентативные результаты их генерализации, и шесть субъек-
тивных, соответствующих собственно психическим процессам в сово-
купности с их материальным субстратом.

Классификация по классам элементов (dhatu) предполагает рассмот-
рение дхарм с точки зрения их родовых характеристик, развернутых
во времени, т.е. в динамике протекания психической жизни. Такое
психологическое время (adhvan) противопоставляется времени астро-
номическому (kala). Родовые характеристики дхарм остаются постоян-
ными во всех трех временных модусах и обеспечивают постоянство
собственного признака (svalaksana), благодаря которому дхарма и пред-
ставляет собой определенное элементарное состояние34. Данная класси-
фикация насчитывает восемнадцать классов дхарм, двенадцать из кото-
рых соответствуют субъективным и объективным источникам сознания
предыдущей классификации, а следующие шесть фиксируют родовые
характеристики модальностей различающего сознания (vijnana)3S. В
связи с этим интересно отметить, что поскольку религиозная прагматика
системы предполагала радикальную перестройку сознания таким обра-
зом, чтобы очистить его от малейших примесей субъективности, то
проблема смыслообразования разрабатывалась теоретиками Абхид-
хармы особенно детально, вплоть до описания первичной генерализации
данных чувственного восприятия. Такие первичные различения по мо-
дальностям именовались соответственно „видами чувственного созна-
ния" (например, зрительное сознание, слуховое сознание и т.п.) 3 6 . Эта
последняя классификация дхарм, по сути дела, является теоретическим
обоснованием динамического подхода к проблеме описания сознания в
классической буддийской философии.

В историко-философском плане абхидхармистская философия инте-
ресна прежде всего тем, что она дает исчерпывающую логико-дискур-
сивную интерпретацию практически всех идеологем доктрины, как они
зафиксированы в буддийском каноническом корпусе. Кроме того,
эта философия стремилась привести к логической консистентное™
содержательно различающиеся контексты употребления доктриналь-

3 4 Подробно об этом см. ниже, с. 220-222.
3 5 Согласно абхидхармистской интерпретации, класс (dhatu) есть определен-

ная совокупность элементов, рассматриваемых с точки зрения их родовых харак-
теристик (jati) [AKB, I, 20, с. 1 3 ] .

3 6 Такие модальные различения производятся по соответствующему органу
чувств, который „сопричастен" (sabhaga) сознанию. См. дискуссию по этому по-
воду между разными школами буддийской философии, которую приводит Ва-
субандху в своей „Энциклопедии Абхидхармы" [АКВ, I, 42, с. 3 0 - 3 2 ] .
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ных понятий. Именно в силу данного обстоятельства Абхидхарма изу-
чалась как последователями хинаяны, так и махаянистами37.

Итак, интерпретация основных положений буддийской религиозной
доктрины средствами философского дискурса привела к окончатель-
ному формированию исходного предмета философии как анализа чело-
веческой психики. Для такого анализа традиционные теоретики разра-
ботали специальный язык, единицей которого выступало понятие дхар-
мы. Это понятие относилось только к сфере психического и никогда
не использовалось в буддизме для описания внеположной индивиду
реальности. Дхарма одновременно рассматривалась и в онтологическом
аспекте — как элементарное самотождественное состояние в потоке
психофизической жизни. Концепция дхармы является центральной
концепцией буддийской философии, определяющей ее исходный пред-
мет и общее направление дискурса.

Беспрецедентная попытка снять неизбежную редукцию психики к
внешнему миру при ее описании с формальной либо содержательной
стороны представляет собой самый значительный вклад буддийской фи-
лософии во всемирный историко-философский процесс.

Исходной посылкой философствования в системе вайбхашики, систе-
матизировавшей умозрительные концепции хинаяны, выступал централь-
ный тезис сарвастивады: „Все (т.е; все дхармы) существует реально"3 8.
Из школы вайбхащиков вошли в историю индийской философии не-
сколько первоклассных мыслителей: Дхарматрата, Гхоша, Васумитра39

и прежде всего Васубандху (известный в буддийской экзегетической
традиции под именем Второго Будды) [Vya., с. 1], а также теоретик
„новой" вайбхашики Сангхабхадра40 (младший современник Васубанд-
ху).

Как мы уже отмечали, детально разрабатывая философский дискурс
о дхармах, вайбхашики толковали это понятие в двух аспектах: дхарма
как элементарное состояние в потоке психофизической жизни обладала
онтологическим статусом (dravyasat), но как термин представляла со-
бой единицу описания (prajnapti)41.

3 7 См. введение В. Рахулы к французскому переводу Абхидхармасамуччая
Асанги [Le Compendium, с. XIV-XXI].

3 8 [АКВ, V, 25-26, с. 2 9 5 - 2 9 8 ] . Перевод этого фрагмента с тибетской вер-
сии „Энциклопедии Абхидхармы" см. [Stcherbatsky, 1923, с. 76—91]; фран-
цузский перевод с китайской версии Сюань-цзана у Л. де ла Балле Пуссена
[L'AK, ch. V, с. 5 0 - 5 6 ] . Анализ тезиса „Все существует реально" см. [Kajiyama,

1977, с. 1 1 4 - 1 3 1 ] .
3 9 О взглядах этих буддийских мыслителей см. [АКВ, V, 26, с. 296; L'AK, ch. V,

с. 53-54] .
4 0 О нем см. [Takakusu, 1904, с. 134-139; L'AK, с. XXII-ХХШ].
4 1 Об интерпретации этого термина в абхидхармистской традиции см. [АКВ,

II, 36,45, 4 6 ] .
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Саутрантики, последователи второй ведущей школы буддийской
классической философии, выработали несколько иной подход к интер-
претации этого важнейшего понятия. Историкам философии следует
учитывать то существенное обстоятельство, что аутентичные сведения
о теоретических воззрениях саутрантиков могут быть получены только
на основе анализа текстов абхидхармического комплекса - прежде
всего „Энциклопедии Абхидхармы", контркомментария на нее Сангхаб-
хадры (Ньяя-анусара-ишстра) и комментария Яшомитры (Спхутартха-
абхидхармакоша-въякхья). Собственные тексты саутрантики - если'
таковые вообще существовали — до нас не дошли. Эта школа отрицала
канонический статус Абхидхарма-питаки, считая, что философский дис-
курс, возводимый к историческому Шакьямуни, полностью включен
в Сутра-питаку [Vya., с. 11 — 12]. В буддийской экзегетической тради-
ции основателем саутрантики как второй ведущей философской
школы хинаяны считается Кумаралата, или Кумаралабха, живший,
по-видимому, не ранее второй половины II в. н.э., поскольку в Вибхаше
(сводном комментарии к канонической Абхидхарме) это имя не зафик-
сировано, но на него ссылаются и Васубандху, и Сангхабхадра43.

Интересно отметить, что Яшомитра (VIII в.), один из крупнейших
представителей саутрантики, безоговорочно относит к этой школе и
Васубандху. Однако сравнительный анализ „Энциклопедии Абхидхар-
мы" и комментария к ней Яшомитры не дает прямых свидетельств то-
го, что Васубандху принадлежал к саутрантике. В одной из заключи-
тельных карик (стихов) последнего раздела „Энциклопедии" Васубанд-
ху говорит, что он изложил теорию Абхидхармы в соответствии со
взглядами кашмирских вайбхашиков [АКБ, VIII, 40, с. 459]. Тем не
менее характер дискуссий, в форме которых частично построен его ав-
токомментарий к карикам, свидетельствует о том, что сам Васубандху
отнюдь не безоговорочно принимал все концепции вайбхашики (сар-
вастивады) 4 4 .

То обстоятельство, что Васубандху, придерживаясь в целом номи-
налистической концепции, составил „Энциклопедию Абхидхармы"
в традиции вайбхашиков, позволяет предположить, что в V в. н.э.
саутрантика еще не имела собственной развитой философской теории
и функционировала лишь как метод критики существующих учений
хинаяны (в истории индийской философии аналогичную позицию зани-
мали ранние направления мадхьямики). Что касается воспроизведения

4 2 В оригинале данный текст не сохранился. Переводы материалов китайской
версии Сюашгцзана см. [Documents d'Abhidharma].

4 3 Подробнее об этом см. [L'AK, т. 1, с. XLVIII-XLIX] .
4 4 Анализ расхождений Васубандху с классической концепцией вайбхашиков

см. [ADV, с. 69-74] .
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воззрений саутрантики в поздних тибетских историко-философских
сочинениях, то они в немалой степени преформированы сквозь призму
общей эпистемологической установки гелугпа (школа тибетского буд-
дизма, основанная Цзонхавой в XIV в . ) 4 5 .

Таким образом, трактовка дхарм школой саутрантики может быть
реконструирована только на основе текстов вайбхашики, содержав-
ших подробное изложение взглядов и своих оппонентов.

Первое важнейшее различие между воззрениями этих двух школ
классической буддийской философии на дхармы состояло в том, что
саутрантики признавали онтологический статус отнюдь не всех дхарм
из списка вайбхашиков. В частности, причинно-необусловленные дхар-
мы (asamskrta) рассматривались саутрантиками только как единицы
языка описания, т.е. как чисто номинальные сущности (prajnapti),
посредством которых на логико-дискурсивном уровне системы интер-
претировались доктринальные представления о нирване46. Саутрантики
концентрировали свое внимание на анализе непосредственных актов
сознания без углубления в генезис смыслообразования. На этом основа-
нии они полагали вычленение отдельных модальностей сознания чисто
логической процедурой и, следовательно, рассматривали эти модаль-
ности только как единицы описания (prajnaptisat, т.е. обла-дающее лишь
номинальным существованием) 4 7 .

Разделение саутрантиками дхарм на обладающие онтологическим
статусом (dravyasat) и чисто номинальные (prajnaptisat) послужило
исходной посылкой для развития специфических форм раннебуддий-
ской эпистемологии, на базе которой затем возникла разветвленная
теория познания. Именно в русле этой эпистемологической теории, пе-
ренесенной уже в контекст махаянского философского дискурса, и были
созданы фундаментальные трактаты по буддийской логике и гносеоло-
гии - Прамана-самуччая Дигнаги, Прамана-варттика и ее сокращенный
вариант Ньяя-бинду Дхармакирти, Ньяя-бинду-тика Дхармоттары48.

Представления хинаянских школ об онтологическом статусе дхарм
были подвергнуты радикальной критике в рамках махаянской филосо-
фии и прежде всего теоретиками мадхьямики.

Школа мадхьямиков (другое название — шуньявада — по центральной
концепции этой системы махаянской философии) возникла в середине

4 5 См. [Guenther, 1972, с. 84-89] .
4 6 См. [АКВ, II, 55-56, с. 9 0 - 9 5 ] . Интерпретация саутрантиками причинно-

необусловленных дхарм приводится Хариварманом в его трактате Сатъясиддхи.
См. французский перевод: [Documents d'Abhidharma, с. 208—210] .

4 7 Ср. дискуссию по поводу модальностей сознания, которую приводит Васу-
бандху в „Энциклопедии Абхидхармы" [АКВ, I, 42, с. 3 0 - 3 1 ] . См. также [Masuda,
1925, с. 68, примеч. 1 ] .

4 8 Об этом подробно см. [Stcherbatsky, 1930, с. 27-39] .
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II в. н.э. Основателями ее были Нагарджуна, настоятель монастыря
Наланда, и Арьядева. Буддийская традиция приписывает Нагарджуне
создание более десятка трактатов, важнейшими из которых считаются
Мула-мадхьямика-карика и Виграха-вьявартани, а также комментарий
к „ Б о л ь ш о й " Праджняпарамите. Арьядева - автор Чатухшатаки (букв.
„Четыреста [стихов] " ) , единственного из связываемых с ним текстов,
сохранившегося в санскритском оригинале 4 9 .

Для адекватного уяснения сути критической установки мадхьямики
по отношению к классической абхидхармике необходимо обратиться
к исходным идеологическим посылкам махаянского философствова-
ния. Если носители теоретического сознания хинаяны полагали, что для
обретения мудрости (pra jna) 5 0 , содержанием которой выступает „ис-
тинное видение реальности" (yathabhi i tam) 5 ' , достаточно устранить
только аффективные препятствия (kleSa-avarana) в индивидуальной
психике, то махаянисты шли дальше. Они усматривали даже в самой
установке на познание существенное гносеологическое препятствие
(jneya-avarana) к видению вещей такими, к а к о в ы они суть в действи-
тельности 5 2 . Именно в направлении элиминации этого гносеологическо-
го препятствия и развивается весь философский дискурс мадхьямики.

Реальность является индивиду через его собственный поток дхарм,
однако дхармы, к а к таковые, представляют собой не более чем поиме-
нованные объекты познания (jneya). Таким образом, они могут быть
рассмотрены исключительно и всецело как номинальные сущности,
которым в реальности соответствует нечто, лежащее за пределами дефи-
ниций. Об этой реальности можно сказать лишь то, что она есть в своем
собственном качестве (tathata, букв, „ т а к о в о с т ь " ) 5 3 . Реальность не за-
висит, следовательно, от форм и способов ее наименования, а значит,
эти последние по своей природе пусты (sunya) [Mvr., с. 3 7 2 - 3 7 7 ] . Та-
к о й подход, по сути дела, углублял общее для всей буддийской фило-
софии представление о „пустоте" Я (pudgala-siinyata), дополняя его
концепцией „пустоты" дхарм (dharma-sunyata) [KaSyapaparivarta, с. 1 1 4 -
1 1 5 ] .

Понятие ЙГпуа встречается уже в первом разделе буддийского кано-
нического корпуса к а к определение мира, т.е. сансарного б ы т и я 5 4 . Но

4 9 Краткую сводку исторических сведений о мадхьямике см. в кн. [History
and Culture, с. 380-383] .

5 0 Об этом базовом понятии философских систем буддизма см. [АКБ, I, 3, II,
24; Asm., с. 8, 105], а также [Guenther, Kawamura, 1975, с. 29, 3 7 ] .

5 1 См. [АКВ, I, 1, с. 1; Takasaki, 1966, с. 5 7 ] .
5 2 Подробно см. [Dutt, 1930, с. 3 5 , 5 5 , 1 3 2 - 1 3 4 ] .
5 3 [Lankavatarasutra, с. 226], где формулируется общемахаянская концепция

tathata. Ср., однако, [Mvr., с. 4 4 9 - 5 4 0 ] .
5 4 Подробно об этом см.: [Dutt, 1930, с. 3 6 - 3 9 ] .
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в каком смысле мир есть пустота? Поскольку буддийская мысль от-
правлялась от исходной посылки отсутствия субстанциального вечного
атмана и, следовательно, отсутствия чего бы то ни было, относящегося
к атману, мир получал характеристику перманентного непостоянства
(sarvam anityam) [Conze, 1962, с. 41-46] . Индивидуальное Я (pudgala)
рассматривалось буддийскими философами не как модус атмана (коль
скоро самый атман отрицался), а как поток непрерывно меняющихся
качественно-определенных психофизических состояний, которые, в свою
очередь, не могли быть сведены или скоррелированы ни с чем другим,
кроме самих себя5 5. Эти изменчивые в своем непостоянстве элементар-
ные психофизические состояния ввиду их качественной определенности
и принципиальной бессубстанциальности и получили наименование
дхарм5 6.

Здесь немаловажно отметить, что понятию „дхарма" (наличная ка-
чественная определенность) ни в одной системе буддийской мысли не
противостоит понятие „дхармин" (dharmin - неопределенный чистый
носитель), поскольку самое идея носителя была коренным образом
связана в истории индийской философии с представлением о вечном
бескачественном атмане5 7.

Вследствие того обстоятельства, что вечный качественно-неопреде-
ленный дхармин элиминировался буддистами из рассмотрения, инди-
видуальность, как таковая (pudgala), утрачивала свой субстанциаль-
ный характер и могла быть определена в силу характеристики „невеч-
ное" (anitya) как „пустое" (sunya)5 8. Таким образом, одно из фунда-
ментальных определений буддийской доктрины sarvam anityam („все
невечно") было конкретизировано через понятие пустоты.

И хинаянисты удовлетворились этой формой конкретизации, не
подвергая понятие sunya дальнейшей углубленной разработке. Следо-
вательно, для философских школ хинаяны Sunya остается чисто док-
тринальным понятием, приуроченным к описанию иллюзорных форм
эгоцентрированного сознания (upadana)S9. Но если классическая абхид-
хармика, постулируя пустоту индивидуального Я, тем не менее утверж-
дала реальность дхарм, то мадхьямики полностью отказались от этого
положения: дхармы также „пусты", поскольку они есть лишь единицы
языка описания60.

s s Обоснованию этой концепции посвящен весь 9 (дополнительный) раздел
„Энциклопедии Абхидхармы" - Pudgala-nirdesa („Анализ эмпирической индиви-
дуальности") . См. [АКВ, IX, с. 461-479] .

5 6 См. [Stcherbatsky, 1923, с. 7 3 - 7 4 ] .
5 7 Подробно о проблеме „качество - носитель" (dharma - dharmin) в истории

индийской философии см. [Shastri, 1964, с. 7 4 - 8 0 , 1 7 7 - 1 7 8 ] .

См. [Kasyapaparivarta, с. 1 1 4 ] .
5 9 О классификации форм эгоцентрированного сознания см.: [Vsm., с. 569] .
6 0 См. [Msa., с. 171 ;Tvb., с. 1 5 ] .
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Мадхьямики, таким образом, отрицали онтологический статус дхарм,
сводя понятие дхармы только к операционально-дескриптивному его
аспекту. Реальность же предстает сознанию только через единственную
предикацию - через свою невыразимость словами, через несказанность
(anirukta) [Ruegg, 1969, с. 337, 389]: Реальность есть „таковость"
(tathata). Но если учесть установку доктрины на принципиальную позна-
ваемость, то утверждение за реальностью tathata как единственного пре-
диката — не есть ли это уступка агностицизму? Именно на пути разреше-
ния этой проблемы и проявляется в полном объеме классическая диа-
лектика мадхьямики.

Последователи мадхьямики интерпретировали в русле диалектичес-
ких представлений важнейшую доктринальную идеологему duhkha („стра-
дание"). Если за пребывание индивида в сансарном состоянии, т.е. в
мире страдания, ответственны причинно-обусловленные дхармы, имею-
щие онтологический статус, то само страдание становится непреодоли-
мым, увековечивается, и, следовательно, „благородные истины", трак-
тующие о прекращении страдания и пути, ведущем к его прекращению,
не имеют смысла. Но поскольку „благородные истины" как фундамент
доктрины неколебимы, то причинно-обусловленные дхармы не могут
обладать онтологическим статусом, т.е. они суть номинальные сущно-
сти, которые в реальности пусты (sunya)6 1.

Но в таком случае что же представляет собой бытие вещей, мысли-
мых и чувственно воспринимаемых? Вещи, согласно взглядам мадхья-
миков, обладают относительным бытием, обусловленным законом при-
чинно-зависимого возникновения. Это временное бытие характеризу-
ется возникновением, длительностью, разложением, уничтожением и,
что важнее всего подчеркнуть, отсутствием какой-либо вечной, „чистой"
субстратности62. Иными словами, бытие вещей могло быть понято как
непрерывная, развернутая во времени диалектика tathata и sunyata63.

Что касается причинно-необусловленных дхарм, посредством кото-
рых в хинаянской философии интерпретировалась нирвана, то они рас-
сматривались мадхьямиками также в качестве номинальных сущно-
стей6 4. Согласно теоретикам этой школы, нирвана могла быть предици-
рована как через sunyata, так и через tathata. Это утверждение базирова-
лось на диалектическом осмыслении истины, а именно - через ее пози-
тивный и негативный аспекты.

6 1 Обоснованию тезиса о „пустотности" причинно-обусловленных дхарм посвя-
щена целиком глава 7 комментария Чандракирти к „Фундаментальным карикам"
Нагарджуны. См. [Mvr., с. 1 4 5 - 1 7 7 ] .

6 2 См. [Mvr., с. 96,145-146] .
6 3 [Lankavatarasutra, с. 226] ; ср. также [Ruegg, 1969, с. 256-258, 272] .
6 4 [Mvr., с. 176, 221, 343] ; ср. [Ruegg, 1969, с. 298] .
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Нирвана отождествляется с татхатой (tathata) в том смысле, что все
объекты имеют одну и ту же природу, т.е. они лишены „чистого", вечно-
го, бескачественного субстрата, и самый процесс их наименования связан
с ментальным конструированием (ргарапса или vikalpa)6s и отражает не
реальность как таковую, но относительное бытование вещей. (О вещах
нельзя сказать ни что они существуют, ни что они не существуют.)

В то же время нирвана может быть отождествлена с шуньятой
(sunyata), поскольку представляющие ее дхармы, как и все дхармы
вообще, лишены какого бы то ни было онтологического статуса и суть
лишь единицы описания.

В рамках такого подхода вопрос о познаваемости реальности реша-
ется следующим образом: реальность познается через предел истины
(bhutakoti) [Dutt, 1930, с. 203; Ruegg, 1969, с. 170, 196]. Это подразу-
мевает, что при анализе дхарм, которые суть простые номинальные обо-
значения, мадхьямики с неизбежностью приходят к постижению относи-
тельности дискурсивного познания и непосредственному видению того
факта, что реальность не имеет предела. Актом такого постижения
(prajna) и утверждалась принципиальная познаваемость реальности [Mvr.,
с. 538; Asm., с. 174].

В связи с этой интерпретацией принципиальной познаваемости мадхья-
мики выдвинули учение о двух видах истины: относительной истине
(samvrtti-satya, букв, „сокрытая истина") и истине высшего смысла
(param5rtha-satya)66. Они утверждали, что буддийское учение основано
на этих двух истинах.

Относительная истина может быть рассмотрена в трех аспектах. Пер-
вый из них состоит в том, что относительная истина в определенном
смысле отождествляется с неведением (avidya), поскольку она налагает
на реальность некоторую форму, являющуюся лишь временным причин-
но-обусловленным фрагментом. Но, будучи зафиксированной, эта фраг-
ментарность как бы увековечивается в сознании и приобретает само-
довлеющее значение. Именно поэтому в качестве синонима относитель-
ной истины мадхьямики указывали наряду с avidya доктринальное по-
нятие moha (аффективное упорствование в заблуждении), а также
viparyasa (извращенная установка на поиски неподвижных, застывших
форм в реальности) [Takasaki, 1966, с. 82, 208-209; Mvb., IV, И, с. 55;
Ruegg, 1969, с. 364-366, 375].

Второй аспект относительной истины предполагает ее содержатель-
ную детерминированность законом причинно-зависимого возникнове-

6 5 [Takasaki, 1966, с. 157; Mvr., с. 4 4 8 ] .
6 6 Нагарджуна, подвергая критике установки хинаянских школ, которые он

считает догматическими, говорит: „Учение будд основано на двух истинах: отно-
сительной истине и истине в высшем смысле (paramarthatah)" [Mvr., с. 4 9 2 ] . Под-
робно о двух истинах см. [Documents d'Abhidhaima, с. 163-185; Dutt, 1930, с.
216-225] .
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ния, т.е. предметом высказывания здесь могут служить вещи, подчинен-
ные в своем существовании причинам и условиям6 7.

И наконец, относительная истина может быть выражена только по-
средством слов и знаков, имеющих распространение в социальном мире;
поэтому она основывается на чувственном восприятии и вербальном
мышлении68. В этой связи мадхьямики подчеркивали то обстоятельство,
что предметная форма, слово и т.п. на уровне философского дискурса
не могут приниматься как реально существующие лишь на том основа-
нии, что они воспринимаются всеми принципиально одинаково. Таким
образом, мадхьямики ограничивали область валидности относительной
истины только сферой эмпирического сознания [Ruegg, 1969, с. 303,
327;Takasaki, 1969, с. 100].

Истина высшего смысла (paramartha-satya) непосредственно связы-
валась теоретиками мадхьямики с реализацией нирванического состоя-
ния сознания, не допускающего субъектно-объектного различе-
ния 6 9 . Сознание, пребывающее в таком состоянии, полностью отрешено
от ментального конструирования (vikalpa), и, следовательно, его содер-
жание принципиально не может быть вербализовано.

Истина высшего смысла постигается сугубо индивидуально (pratyat-
mavedya) [Takasaki, 1966, с. 142,173; Ruegg, 1966, с. 297], хотя ее содер-
жание полностью лишено какого бы то ни было субъективизма в плане
как познавательной направленности, так и аффективной окрашенности.
Эта истина, следовательно, должна рассматриваться исключительно как
неотъемлемое от индивидуальной психики состояние сознания, которое
не может быть передано другому индивиду.

Данное положение философии мадхьямики не следует никоим обра-
зом рассматривать как иррациональное либо мистическое. Оно основано
на глубоком осмыслении того факта, что психические состояния не
могут транслироваться от индивида к индивиду. Этот факт, ставший
достоянием научной психологии только в XX в., позволяет интерпрети-
ровать данное положение мадхьямики, рассматриваемое в исторической
ретроспективе, как бесспорный элемент материализма в разработанном
этой школой метапсихологическом подходе.

Каково же соотношение истины высшего смысла и относительной
истины? Согласно теоретикам мадхьямики, истина высшего смысла не
может быть достигнута без предварительного изложения относительной

„Реальные объекты (vastu-rupa), возникшие в причинной зависимости (рга-
tftyasamutpannam), называются относительными (sarnvrttir ucyate)" [Bodhicaryava-
tara, с. 352] .

6 8 См. [Bodhicaryavatara, с. 374-375] .

Букв, „вышедшее за пределы (vigatam) обозначаемого и обозначающего
(abhidheya - abhidhana)" [Bodhicaryavatara, с. 366].
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истины70. Установление относительности временного бытования вещей,
а следовательно, и внутренней пустоты дхарм ведет к осознанию кон-
кретной ограниченности ментального конструирования.

Существенной чертой диалектической системы мадхьямики выступа-
ет то обстоятельство, что она всей своей разветвленностью и утонченной
детализацией положений вновь замыкается на фундаментальную пози-
тивную идеологему буддизмаMadhyamapratipad („Средний путь") 7 1 . С
одной стороны, утверждение об онтологическом статусе дхарм базиру-
ется, согласно мадхьямике, на непонимании природы двух истин, и
поэтому оно ложно. Другой неприемлемой крайностью в этой системе
является нигилизм, поскольку отрицательные высказывания предпо-
лагают существование объектов, предшествующее их редукции. Мадхья-
мика пытается преодолеть обе крайности и на основании этого объяв-
ляет свою философию истинным и полным логико-дискурсивным выра-
жением „среднего пути" [Mvr., с. 504].

Учение о двух истинах имело еще одно важное доктринальное следст-
вие, вполне согласующееся с ориентациями собственно махаянской
идеологии в целом. Диалектическое единство истины относительной и
истины высшего смысла вело к отождествлению сансары и нирваны,
поскольку, с точки зрения мадхьямики, для того, кто реализовал истин-
ное знание, „не существует ни малейшего отличия сансары от нирваны,
ни малейшего отличия нирваны от сансары. То, что выступает пределом
нирваны, есть также предел сансары, и между ними не существует ни
малейшего оттенка различия" [Mvr., с. 535, № 19-20].

К середине V в. в мадхьямике отчетливо выделились две системы:
прасангика и сватантрика [Conze, 1951, с. 124—125].

Последователи прасангики принципиально ограничивали область фи-
лософского дискурса негативной номиналистической диалектикой,
пытаясь показать шаткость любого высказывания о природе реально-
сти. Главной мишенью их критики было понятие „собственное сущест-
вование" (svabhava), которое имплицитно подразумевало субстратность
того, что полагалось существующим. Отрицая самостоятельную цен-
ность онтологии, прасангика отвергала любую статическую концепцию
человека и вселенной. Согласно этой системе мадхьямики, допущение
онтологического статуса Я или дхарм есть „аффективное препятствие"
(klesa-avarana), а интеллектуальная установка, при которой любой он-

7 0 Согласно Нагарджуне: „Истина высшего смысла не может быть изложена
без того, чтобы быть основанной на относительной истине. [В свою очередь], ни-
рвана не может быть достигнута без постижения истины высшего смысла" [Mvr.,
с. 494].

Эта идеологема проходит через весь диахронный срез буддийской культуры,
см. [S, II, с. 17, 20,61; S, III, с. 235; Mvr.; с. 445, 504; Msa., с. 53] .
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тологический постулат принимается как нечто, отражающее истинное
существование, есть „гносеологическое препятствие" (jneya-avarana)72.

К системе прасангики принадлежали Буддхапалита (начало VII в.),
наиболее авторитетный комментатор Мадхьямика-карик Нагарджуны
Чандракирти (VII в.) и Шантидева (начало VIII в.), автор базового тек-
ста поздней индийской мадхьямики Бодхичарья-аватара, получившего
широкую известность в школах тибетского буддизма.

Согласно принятой в специальной буддологической литературе точ-
ке зрения, прасангика представляла высший этап развития буддийского
философского дискурса, однако теоретики позднего тибетского буддиз-
ма склонны рассматривать ее только как переходную ступень к фило-
софской психологии (т.е. метапсихологии) непосредственного опыта
[Guenther, 1972, с. 142] .

Другая система мадхьямики, сватантрика, исходила из идеи реаль-
ности svalaksana („собственное свойство") как качественной определен-
ности дхарм, существующих только в „настоящем" модусе времени.
Последователи сватантрики проводили резкое различие между аффек-
тивным (klista) и неаффективным неведением (aklista-ajnana), несколь-
ко модифицируя известный тезис Васубандху, выдвинутый им в „Эн-
циклопедии Абхидхармы"73. Содержанием первого вида неведения для
сватантриков выступала вера в онтологический статус индивидуального
Я, второго — допущение онтологического статуса всех остальных объек-
тов [Guenther, 1972, с. 130-136].

Те сватантрики, которые принимали посылку саутрантики о номи-
нальном существовании ряда дхарм списка буддийской классической
философии, получили наименование саутрантика-мадхьямика-сватантри-
ка. К этой подсистеме мадхьямики относился Бхававивека, или Бхавья
(конец V—VI вв.), автор Мадхьямика-хридая и комментария к ней Тар-
каджвала — двух текстов, в которых и был эксплицирован метод собст-
венно сватантрики. Эгот метод прямой аргументации обосновывал воз-
можность позитивных диалектических высказываний в рамках общемад-
хьямической установки на „пустоту" (sunyata) [Conze, 1962, с. 238-239] .
Согласно ряду позднебуддийских источников, именно в период дея-
тельности Бхававивеки и произошло резкое размежевание между
мадхьямикой и виджнянавадой, которое в дальнейшем все более углуб-
лялось и привело в IX в. к окончательному расколу этих двух школ
махаяны.

7 2 Подробное системе прасангика в историко-философском плане см. [Guenther,
1972, с. 143—154] — перевод тибетских фрагментов из Мипхама (1846-1914),
автора „Суммарного изложения философских систем".

7 3 Согласно этому тезису, архаты обладают неаффективным неведением „в
отношении свойств Будды, а также объектов, крайне удаленных [от них] во
времени и пространстве, и их бесчисленных аспектов" [АКВ, 1,1, с. 1 ] .
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Сватантрики, ассимилировавшие некоторые эпистемологические идеи
виджнянавады, составили другую подсистему мадхьямики - йогачара-
мадхьямика-сватантрику. Последователями ее были такие известные
мыслители позднебуддийской Индии, как Шантаракшита, автор Таттва-
санграхи (760 г.), и Камалашила, написавший комментарий к ней
(793 г . ) 7 4 , а также три небольших работы о последовательных ступе-
нях медитативного сосредоточения - Бхаванакрама.

Истоки второй ведущей школы махаянской философской мысли —
виджнянавады (другое название - йогачара, поскольку в противопо-
ложность мадхьямике с ее упором на праджню эта школа перенесла ак-
цент на психотехническую практику) могут быть прослежены к двум
махаянским сутрам — Ланкааватаре и Сандхинирмочане, — созданным в
период между серединой II в. и IV в. Первая из этих сутр, а также Ава-
тамсака (букв. „Цветочная гирлянда")7 5 фиксируют состояние такого
синкретического единства мадхьямики и виджнянавады, когда базовые
идеологемы махаяны tathata и dharmadhatu принимаются в равной сте-
пени обеими школами, получая различную интерпретацию только на
уровне философского дискурса.

Окончательной систематизацией своих идей и концепций виджняна-
вада обязана двум выдающимся мыслителям раннесредневековой
Индии - Асанге и Васубандху (V в.), отождествляемому в буддийской
экзегетической традиции с автором „Энциклопедии Абхидхармы".
Фундаментальными источниками этой системы махаянской философии
являются Махаяш-санграха Асанги, два небольших трактата Васубанд-
ху - „Двадцать стихов о только-сознавании" и „Тридцать стихов о
только-сознавании" - вместе с комментарием Стхирамати и приписы-
ваемые Майтреянатхе Махаяна-сутра-аланкара и Мадхьянта-вибхага16.

Как уже отмечалось, виджнянавада в определенном смысле заимст-
вовала эпистемологическую ориентацию саутрантиков, сконцентриро-
вав ее, однако, исключительно на проблеме сознания (vitta). Предмет
ее философствования состоит не в рассмотрении взаимоотношения
сознания и внешнего мира, но прежде всего в рассмотрении взаимоот-
ношения сознания как некоей системы соотнесения с его конкретными
состояниями (caitasika)77.

Эмпирическое сознание склонно отождествлять данные органов
чувств с конкретными предикациями объектов внешнего мира. Однако

4 Санскритский оригинал этих источников издан в Gaekwad's Oriental Series,
см. [ T s p . ] .

7 5 См. статью „Avatamsaka" в к н . [ЕВ, vol. II, fasc. 3, с. 4 3 2 - 4 4 6 ] , а также
[Demieville, 1932, с. 4 4 ] . "

7 6 О письменных источниках виджнянавады см. [Conze, 1962, с. 250-252] .
7 7 Один из наиболее полных историко-философских очерков этой системы буд-

дийской философии принадлежит Г. Гюнтеру. См. [Cuenther, 1972, с. 9 0 - 1 2 2 ] .
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когда дело касается таких субъективных данных, как, например, ощу-
щение боли, то гностический характер ситуации подсказывает невоз-
можность предицирования этих данных внешним объектам7 8. Именно
на анализе подобных примеров виджнянавадины и разработали свой
особый подход к проблеме обусловленности содержаний сознания.

Для более корректного понимания основных философских установок
виджнянавады необходимо иметь в виду, что реализация идеала бодхи-
саттвы — ведущего идеала махаяны — предполагала как одно из важней-
ших условий устранение привязанности к объектам внешнего мира7 9.
Это религиозно-идеологическое положение сыграло решающую роль в
становлении виджнянавадинской концепции сознания. Объекты внеш-
него мира отражаются в индивидуальной психике прежде всего в про-
цессе актуального восприятия, и эту перцептивную ситуацию виджня-
навадины рассматривали как ситуацию объективную. Однако в про-
цессе соотнесения генерализованных данных органов чувств с интен-
циальным аспектом сознания возникают специфические модусы или
конкретные, содержательно наполненные состояния сознания (caitasika),
которые по своей сути выступают уже как нечто субъективизирован-
ное; они-то ложно и отождествляются индивидом с объектами80. Сле-
довательно, для реализации религиозно-идеологической прагматики
необходимо было разрушить такие представления об объекте, посколь-
ку именно на них и зиждилась привязанность к эмпирическому опыту.

Вся психотехническая практика разрабатывалась таким образом,
чтобы устранить субъектно-объектные различения, и поэтому филосо-
фия виджнянавады строилась не как „философия объекта", но как фи-
лософия деструкции объекта [Frauwallner, 1956, с. 329, 338-339].
Объект, рассматриваемый как плод ментального конструирования
(alambana), объявлялся нереальным, но мысль (citta) об объекте, осо-
знавание (vijnapti) объекта с неизбежностью должны были быть призна-
ны реальными.

Установка на принятие реальности сознавания объекта выступала
исходной в анализе эмпирического сознания как такого состояния пси-
хики, которое должно было подвергнуться радикальному преобразова-
нию в ходе религиозно-духовной практики. Именно в силу этого виджня-
навада выдвигает свое центральное положение citta-matra („только-
сознание"), или vijnapti-matra („только-сознавание").

Это фундаментальное положение виджнянавады экстраполировалось
ею также и на внеэмпирические состояния психики, т.е. на состояние

7 8 См. [Vimsatika vijnaptimatratasiddhi, с. 10].
7 О духовно-практической деятельности бодхисаттв подробно см. [Dutt, 1930,

Об ошибочной интерпретации в этой связи виджнянавадинской концепции

с. 238-289] .
8 0 Об ош

объекта (alambana) см. [Рудой, 1983 (II), с. 169-176].
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„просветления" (bodhi), поскольку сознание, функционирующее вне
субъектно-объектных различений, вне своих конкретных модусов,
по-прежнему остается „только-сознаванием". Положение citta-matra
понимается как принципиальное отрицание овнешвленного, овещест-
вленного сознания, т.е. как тот факт, что содержанием сознания высту-
пает не объект, но мысль об объекте, его целостный образ в сознании81.
В состоянии „просветления" мысль об объекте отсутствует, коль скоро
отсутствует субъектно-объектное различение. Этим устраняется
не сознание в целом, но только его интенциальный аспект, т.е. процесс
соотнесения сознания с его конкретными содержаниями. Такое лишен-
ное интенциальности сознание пребывает в состоянии „неразличающего
знания" (nirvflcalpa-jnana) [Stcherbatsky, 1930, с. 149]. Последнее по сути
своей есть сознание безобъектное. Иными словами, в таком процессе
сознание, „очищенное" (visuddha)82 от конкретных содержаний, созер-
цает само себя.

Немаловажно подчеркнуть, что „очищение" сознания от его конкрет-
ных содержаний не означало для виджнянавадинов постулирование
некоего бескачественного субстрата, поскольку само сознание (citta)
оставалось для них дхармой, подверженной, как и любая причинно-
обусловленная дхарма, притоку аффектов [Tvb., с. 38—39]. Следова-
тельно, нейтрализация аффективных препятствий (klesa-avarana) оста-
валась для виджнянавады одной из центральных задач.

Согласно общебуддийской доктрине, пребывание индивида в сансар-
ном состоянии имело своей причиной аффективность и действие закона
кармы [Tvb., с. 38]. И здесь для философского дискурса возникало
решающее затруднение: если индивидуальные поступки, вписанные в
целостную систему причинно-зависимого возникновения, с неизбежно-
стью порождают определенные следствия для индивида — в данной или
последующих жизнях, - то само это утверждение как бы подразумева-
ет идею „индивидуальности" на протяжении всего „круговорота рожде-
ний и смертей". Следовательно, нереальность Я ставится тем самым как
бы под сомнение. Виджнянавадины подошли к разрешению этого проти-
воречия через постановку нового вопроса: что же именно в индивидуаль-
ной психике обусловливает собственно „индивидуализацию" потока
дхарм? Выдвинув положение citta-matra, виджнянавадины спроецирова-
ли разрешение этого вопроса исключительно в плоскость сознания.

Классическая абхидхармистская философия признавала семь видов
сознания: пять модальностей чувственного сознания, ментальное созна-
ние, т.е. сознание в его актуальности, и разум (манас)8 3, т.е. сознание,

8 1 См. также [Lindtner, 1984, с. 153-154] .
8 2 См. [Mvb., Ill, 19, с. 4 6 ] ; ср. также [Mvb., Ill, 14, с. 43] .
8 3 Классификацию по классам элементов (dhatu) см. [АКВ, I, 20] .
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имеющее в качестве своей опоры как актуальное ментальное сознание,
так и репрезентацию его содержаний. Теоретики виджнянавады вводят
восьмой вид сознания — alaya-vijnana (букв, „сознание-сокровищница")
[Tvb.,c.44].

В процессе осознавания индивидуального опыта происходит накоп-
ление различающего знания (vijnana), сопряженного с притоком эффек-
тивности. Поэтому разум с неизбежностью несвободен от аффектов,
пребывающих, однако, в скрытой форме (btjah, букв, „семена"). Хина-
янская традиция утверждала необходимость устранения аффектов как
в их „взрывном", открытом проявлении, так и в их потенциальности
[AD, с. 101-110]. Виджнянавада выдвинула контрположение, состоя-

щее в том, что аффекты не могут быть уничтожены сами по себе, без
радикального преформирования всего поля сознания. Поэтому путь
преформирования сознания и есть единственный путь устранения аф-
фектов. Именно восьмой вид сознания (alaya-vijnana), содержащий в
себе „семена" эффективности, и должен подвергнуться полной транс-
формации (paiavrtti) [Tvb., с. 39] .

Такая трансформация сознания уничтожала, согласно теоретикам
виджнянавады, эффективность в ее потенциальности, а тем самым
делала невозможным и какие бы то ни было ее актуальные проявления.
Таким образом, трансформэция alaya-vijnana вела к обретению нирвани-
ческого состояния в данной жизни, что соответствовало реализации
хинаянского идеала архатства. Но коль скоро уничтожалась сама потен-
циальность аффектов, действие ззкона кармы приобретало нейтральный
характер. Стхирамэти, один из ведущих теоретиков виджнянавады и
комментатор Вэсубэндху, разъясняет это следующим образом: ,,... хотя
кармическая деятельность еще может продолжаться, она не приводит
к новому рождению, поскольку благодаря устранению аффектов отсут-
ствует его главная содействующая причина" [Tvb., с. 39].

Подводя итог сказанному относительно alaya-vijfiana, надо отметить,
что это понятие призвано было разъяснить причину индивидуализации
потока дхарм на протяжении всей цепи перерождений вплоть до момен-
та „просветления". Alaya-vijnana истолковывалась последователями
этой школы диалектически: в сансарном состоянии восьмой вид созна-
ния обусловливал индивидуальность психики, но в момент достижения
„просветления", т.е. полной трансформации alaya-vijnana, все субъектив-
ное в ней — как аффективные препятствия (klesa-avarana), так и гносео-
логические препятствия (jneya-avarana) — полностью уничтожались
[Ruegg, 1969, с. 257-258].

Однако оставался открытым вопрос об интерпретации опыта: что
именно в опыте реально? Уровень обыденного сознания описывается
теоретиками виджнянавады как профаническое овеществление, полное
овнешвление сознания, т.е. образы, воспринимаемые индивидом в пер-
цептивной ситуации, осмысляются им как вещи и отождествляются с
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внешним миром. Этот обыденный уровень сознания приписывает внеш-
нему миру перцептивные предикации индивидуальной психики. В силу
этого виджнянавадины рассматривают такой опыт как воображаемый,
а его данные, т.е. дхармы, структурирующие опыт, — как „проективно-
конструированные" (parikalpita)84. Поэтому они интерпретируются как
„лишенные собственного бытия" (nihsvabhavatva) [Ruegg, 1969, с. 415,
429].

Второй уровень опыта характеризуется процессом осознания внеш-
него мира в терминах причинно-зависимого возникновения. Это уже не
обыденный, а первично-теоретический опыт, предполагающий созер-
цание содержаний сознания не как внешних объектов, но именно как
структурирующих это содержание дхарм. Но поскольку все причинно-
обусловленное не может считаться реальным в силу своей временной
природы, то и дхармы, отражающие нестабильность внешнего мира,
также интерпретируются как „лишенные собственного бытия" и имену-
ются виджнянавадинами как „зависимые от иного" (paratantra) [Dutt,
1930, с. 231-233].

Третий уровень опыта, не различающий субъект и объект, представ-
ляет собой сознание вне соотнесения с конкретными содержаниями,
сознание, обращенное на себя, лишенное интенции вовне. Реальность в
таком опыте предстает в своей нерасчлененности - как tathata (букв,
„таковость"). Она лишена каких бы то ни было признаков и ввиду от-
сутствия направленного мышления не может быть поименована. В та-
ком опыте нет разделения на существующее и несуществующее, а, сле-
довательно, дхармы, структурирующие этот опыт, не могут быть опре-
делены как имеющие собственное бытие (svabhava). Состояние реализа-
ции этого опыта называется parinispanna (букв, „совершенно-завершен-
ное") [Ruegg, 1969, с. 95-96].

Заканчивая краткий очерк фундаментальных идей виджнянавады,
необходимо отметить, что выдвинутое этой школой положение „толь-
ко-сознание" (citta-matra) являлось закономерным развитием в логико-
дискурсивном плане идеологических установок махаяны, спроецирован-
ных в плоскость метапсихологического анализа сознания.

Общая махаянская идеологическая тенденция, влиявшая на разви-
тие как мадхьямики, так и виджнянавады, привела к тому, что возмож-
ности философского дискурса в познании реальности ограничивались
ее принципиальной неопределимостью в словах. Для махаянских мысли-
телей реальность лежала вне определений и могла быть постигнута в
конечном счете только в сцс^тоянии медитативного сосредоточения,
устранявшего все субъектно-объектные различения и самое интенциаль-
ность сознания как важнейший аспект вербального мышления. Это
обстоятельство позволяет нам полнее понять исторические судьбы

8 4 См. [Lankavatarasutra, с. 57; Takasaki, 1966, с. 292].
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некоторых позднемахаянских систем, получивших распространение
прежде всего в Тибете и на Дальнем Востоке, систем, принципиально
ориентированных не на развитие философского дискурса, а на примат
медитативных психотехнических форм духовной деятельности.

Подведем итог изложенному. В своем развитии буддийская теорети-
ческая мысль охватила весьма значительную сферу философской про-
блематики. Однако, как мы постарались это показать в очерке клас-
сических индо-буддийских школ, как бы далеко от первоначальных
концепций ни уходили в своих разработках позднебуддийские мысли-
тели, влияние идей Васубандху в этих изысканиях всегда может быть
прослежено достаточно отчетливо. „Энциклопедия Абхидхармы" не
только представляет собой компендиум исходных теоретических уста-
новок буддийской мысли, но и позволяет ясно увидеть, какое понятий-
но-терминологическое оформление получили эти идеи в Китае и Тибете,
позволяет проанализировать судьбы буддийского философского язы-
ка в этих регионах. Не будет, на наш взгляд, преувеличением сказать,
что без знакомства с фундаментальным сочинением Васубандху изуче-
ние и понимание других философских памятников буддийской культу-
ры является делом чрезвычайно трудным и проблематичным по своим
результатам.

Несколько слов о структуре предлагаемой работы. Перевод I раздела
„Энциклопедии" снабжен комментарием. Следующая часть — историко-
философское исследование, цель которого — реконструкция концеп-
ций и теорий, представленных в I разделе „Энциклопедии". Здесь пол-
ностью воспроизведена архитектоника памятника, и по своей сути это
особого рода историко-философский комментарий, расширяющий
смысловое поле текста.

„Index verborum" к I разделу „Энциклопедии Абхидхармы" включает
практически все санскритско-тибетско-китайские лексические и терми-
нологические соответствия. В индексе даны указания на карики и соот-
ветственно на текст автокомментария (bhasya), где тот или иной термин
вводится впервые. В целом „Index verborum" носит предварительный
характер в том смысле, что по завершении работы над всеми разделами
трактата Васубандху мы надеемся подготовить полный словарь Абхид-
хармакоши.

В.И. Рудой
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1. Поклонившись учителю истины, тому,
кто полностью рассеял всякую тьму
и вытащил живые существа из трясины сансары,
я приступаю к изложению трактата „Энциклопедия Абхидхармы ".

Чтобы показать величие своего учителя, автор трактата начинает с
раскрытия его совершенств и склоняется перед ним в поклоне. [Сло-
ва тому,] кто относятся к Бхагавану Будде1, рассеявшему тьму, то
есть „у которого или которым уничтожена тьма". Полностью рассеял
всякую тьму [означает] : рассеял тьму во всем раз навсегда. Тьма есть
отсутствие 'знания, ибо она препятствует видению вещей так, как они
существуют в действительности2. И она уничтожена благодаря тому,
что Бхагаван Будда обрел средства преодоления3 [этого незнания]
полностью и навсегда, так что оно никогда более не возникнет по отно-
шению к какому бы то ни было объекту познания. Поэтому он пол-
ностью и навсегда рассеял всякую тьму4.

Пратьекабудды и шраваки5 также уничтожили всякую тьму, [то
есть заблуждение] относительно [объектов] чувственного мира, по-
скольку они полностью освободились от загрязненного неведения6.
Но [это освобождение] не абсолютно. Так, например, у них еще сущест-
вует незагрязненное неведение в отношении свойств Будды, а также
объектов, крайне удаленных [от них] во времени и пространстве, и
их бесчисленных аспектов.

Прославив таким образом Бхагавана [с точки зрения] совершенств,
обретенных им для самого себя, [автор] раскрывает затем его совер-
шенства, обретенные для пользы других, [говоря] : вытащил живые
существа1 из трясины сансары. Сансара8 (круговорот бытия) есть тря-
сина, или болото, потому что живые существа увязают в нем, и его очень
трудно преодолеть.

Бхагаван, сострадающий беззащитным существам, увязшим в трясине
[круговорота бытия], вытаскивает их по мере возможности, протяги-

вая им руку [помощи, то есть] излагая истинное учение. Таков [смысл
слов тому,] кто.

Объединив таким образом совершенства, обретенные [Бхагаваном
Буддой] для собственной пользы, и [совершенства] для пользы дру-
гих, [автор говорит] : поклонившись ему, то есть склонив голову к его
стопам.
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Раздел первый

Учитель истины9 [означает, что Будда] излагает свое учение в соот-
ветствии с истинным положением вещей, а не в противоречии с ним 1 0 .
Этим [определением автор] показывает, в чем состоит польза [Бхага-
вана] для других. Будучи учителем истины, он извлекает живые сущест-
ва из трясины сансары благодаря тому, что его учение соответствует
реальной действительности, а не благодаря своим сверхъестественным
способностям или дарованию [особой] милости11.

— Поклонившись ему, [сказано], что я собираюсь делать?
— [Сказано] : я приступаю к изложению трактата (шастры). Шастра —

это то, что служит наставлению учеников.
— Какая шастра?
— „Энциклопедия Абхидхармы".
— Что называется Абхидхармой?

2. Абхидхарма - это чистая мудрость
вместе с сопровождающими [ее дхармами].

Здесь мудрость1 означает постижение (различение) дхарм. Чистая —
не загрязненная [эффективностью сознания]. Вместе с сопровождающи-
ми3 [ее дхармами] — [то есть] вместе со свитой или окружением.
Так определяется Абхидхарма, [связанная] с пятью чистыми группа-
ми4 . Это и есть Абхидхарма в абсолютном смысле.

В относительном же смысле

это также [всякая] мудрость и шастра,
способствующая обретению [чистой мудрости].

Это также [всякая] мудрость, то есть загрязненная5 мудрость,
обусловленная слушанием, размышлением и медитативным сосредото-
чением6, и мудрость, обретенная при рождении, вместе с сопровождаю-
щими [их дхармами]. И шастра - шастра также называется Абхидхар-
мой, поскольку она служит цели обретения незагрязненной мудрости,
представляя ее [словесное] выражение7.

По определению,.дхарма есть носитель собственной сущности8. Аб-
хидхарма, таким образом, это дхарма, направленная [на постижение]
высшей дхармы, то есть нирваны, или [на постижение] свойства дхарм.

[Понятие] Абхидхарма определено.
— Почему, однако, данная шастра носит название „Энциклопедия

Абхидхармы"?

Она называется „Энциклопедией Абхидхармы"потому,
что Абхидхарма входит в нее по своему внутреннему
смыслу и служит ее основой.

В эту шастру включено главное смысловое содержание [всех канони-
ческих] трактатов по Абхидхарме, и она, таким образом, является его
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вместилищем. Или: Абхидхарма "[-питака^ служит основой этой шастры,
[как бы] извлеченной из нее.

- С какой целью производится наставление Абхидхарме, и кем она
была изложена впервые?

- Для того чтобы [ответить на эти вопросы], Ачарья9 и приступает
с таким благоговением к созданию „Энциклопедии Абхидхармы". Он
говорит:

3. Помимо различения дхарм нет [другого] радикального
средства для устранения аффектов, а именно из-за
аффектов живые существа странствуют в этом океане
бытия; поэтому [Абхидхарма] и была изложена [Учителем] -
так утверждают [вайбхашики].

Помимо различения (анализа) дхарм1 не существует радикального
средства2 для устранения3 аффектов*. Именно аффекты заставляют мир
(живых существ) странствовать5 в этом океане сансары6. Поэтому,
то есть с целью различения дхарм, Абхидхарма, как утверждают [вайбха-
шики] 7 , и была изложена учителем Буддой8, [ибо] без наставления
Абхидхарме последователи учения не смогли бы различать дхармы.

Абхидхарма, однако, излагалась Бхагаваном при различных [об-
стоятельствах] , и достопочтенный Катьяянипутра и другие, собрав
все [сказанное] воедино, придали ей законченный вид, подобно тому
как Дхарматрата сделал это с „Уданаваргой"9.

4. Дхармы [бывают двух видов]:
с притоком [аффективности] и без притока1.

Такова краткая классификация всех дхарм.
- Какие же дхармы связаны с притоком аффективности?

Причинно-обусловленные [дхармы], за исключением
[истины] пути2,— с притоком [аффективности] .

За [единственным] исключением истины пути, все остальные при-
чинно-обусловленные дхармы подвержены притоку аффективности.

- По какой причине?

Потому что аффекты [как бы] „прилипают" к ним.

Аффективные состояния возникают также и в связи с истинами
прекращения и пути как объектами влечения3, однако [аффекты] не
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прилипают* к ним. Поэтому отсюда нельзя заключить, что эти [истины]
связаны с притоком аффективности. Почему [аффекты] не прилипают
к ним, будет объяснено позднее, [в разделе] „Анализ потенциальности
аффектов".

[Итак] , рассказано о дхармах с притоком [аффективности].
— Каковы же дхармы без притока [аффективности] ?

5. Истина пути и три вида необусловленного (абсолютного)1 -
без притока [аффективности] .

— Какие три вида?

Акаша и два уничтожения2.

— Какие два?
— Уничтожение [потока дхарм] посредством знания и уничтожение

не посредством знания. Таким образом, акаша и прочее, то есть три вида
необусловленного и истина пути, — суть дхармы без притока [аффек-
тивности] .

— Почему?
— Потому что аффекты к ним не прилипают.
Из трех перечисленных видов необусловленного

акаша- [это] отсутствие противодействия3.

По своей внутренней сущности акаша есть отсутствие противодейст-
вия, то есть препятствия для движения материи.

6. Разобщение [с аффективными дхармами] есть уничтожение
[их существования посредством] знания.

Разобщение1 с дхармами, подверженными притоку аффективности
(то есть нирвана), — это уничтожение [их существования] посредством
знания2. Постижение истины страдания и других благородных истин
есть знание, отличительная черта [чистой] мудрости, а достигаемое с

его помощью прекращение [потока дхарм называется] „уничтожение,
вызываемое знанием". [В карике в этом определении] средний [ком-
понент сложного слова] опущен, как, [например, говорят] : „воловья
повозка" [вместо: „повозка, запряженная волами"] 3 .

— Существует ли только одно [общее] прекращение посредством
знания для всех дхарм, подверженных притоку аффективности?

— Нет, отнюдь! [Оно существует]

для каждой [дхармы] в отдельности.
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Реальных объектов разобщения столько же, сколько и объектов сое-
динения4. Если бы это было не так, то уничтожение тех аффектов, кото-
рые устраняются [только] благодаря прозрению, [то есть постижению
истины] страдания, имело бы следствием уничтожение всех аффектив-
ных состояний [без исключения]5. В этом случае остальные [благород-
ные] истины и медитативное сосредоточение были бы бесполезны.

- Но что тогда означает сказанное [в сутре]: „Уничтожение не тож-
дественно [ничему другому]..."?

— Оно означает лишь то, что у уничтожения посредством знания нет
какой бы то ни было тождественной ему причины и, [в свою очередь],
само оно не является тождественной причиной6 чего бы то ни было, но
[сказанное] не [означает], что не существует ничего, тождественного
[данному прекращению].

[Итак], сказано об уничтожении посредством знания.

Другое уничтожение [потока дхарм, достигаемое] не
посредством знания, - это абсолютное препятствие
для [их] возникновения.

Другое уничтожение, отличное от разобщения [с аффективными
дхармами] и представляющее абсолютное препятствие для проявления
еще не возникших (то есть будущих) дхарм, [называется] уничтожение
не посредством знания. Оно достигается не с помощью постижения
[благородных истин].

— Чем же в таком случае [оно достигается] ?

- [Оно возникает] из-за неполноты условий. Так, например, когда
орган зрения и разум сосредоточены на одном объекте, то все остальные
цвета-формы, звуки, запахи, вкусы и осязаемое, которые переходят
[из настоящего] в прошедшее, не могут вновь стать объектами пяти

видов [чувственного] сознания, ибо оно (сознание) не вопринимает
прошлые объекты. Таким образом и достигается уничтожение [потока
чувственного сознания] не посредством знания7, поскольку условия
[его возникновения] неполны.

Здесь возможны четыре альтернативы: 1) существуют такие дхармы,
уничтожение [потока] которых достигается только посредством зна-
ния, например, подверженные наплыву эффективности причинно-обу-
словленные дхармы, которые более не возникнут; 2) существуют такие
дхармы, уничтожение [потока] которых [достигается] не посредством
знания, например необусловленные [дхармы, а также дхармы], не
подверженные эффективности; 3) существуют дхармы, [уничтожение
потока] которых [достигается] обоими способами, например, под-
верженные наплыву эффективности дхармы, которые более не возник-
нут; 4) существуют дхармы, [уничтожение потока] которых [не до-
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стигается] ни тем, ни другим способом, например, не подверженные
наплыву эффективности прошедшие, настоящие и будущие дхармы8.

Таковы три вида необусловленного.
Как было сказано выше, причинно-обусловленные [дхармы], за

исключением [истины] пути, подвержены притоку эффективности.
- Каковы же эти причинно-обусловленные [дхармы] ?

7. Эти причинно-обусловленные дхармы
[составляют] пять групп - материи и т.д.

Эти причинно-обусловленные дхармы [составляют] группу материи,
группу чувствительности, группу понятий, группу формирующих фак-
торов и группу сознания1.

Причинно-обусловленное [означает] „созданное соединенными, сово-
купными условиями"2, ибо в действительности нет ничего, что было бы
порождено только одним условием. [Это определение причинно-обус-
ловленной дхармы относится также] и к будущим формам ее сущест-
вования, поскольку ее родовая характеристика3 остается неизменной,
как, например, у молока или топлива.

Они же есть формы времени, предмет высказываний,
,,имеющие выход", обладающие реальностью.

Эти же самые причинно-обусловленные [дхармы] есть формы вре-
мени4, [то есть это пути] , потому что они существуют как пройденные,
[то есть прошедшие], проходимые, [то есть настоящие] и те, которым

предстоит быть пройденными, [то есть будущие], или [же потому, что
они как бы] поглощаются непостоянством.

Речь есть высказывание. Его реальный предмет — имя, [то есть сло-
во — носитель значения]. Поскольку оно воспринимается вместе со
своим значением,. то причинно-обусловленная [дхарма] называется
реальный предмет высказывания. [Всякое] другое понимание [этого
термина] вступает в противоречие с текстом „Пракараны", [в котором
сказано: „Все] реальные предметы высказываний входят в восемнад-
цать классов элементов"5.

Выход есть освобождение [от круговорота бытия, то есть] нирвана
всего причинно-обусловленного. Поскольку дхармы имеют такую воз-
можность, [они называются] имеющие выход6.

[Дхармы] обладают предметной реальностью1, так как они подчи-
няются закону причинности. Как считают вайбхашики, слово „реаль-
ность" употребляется здесь в значении „причина".

Таковы синонимы причинно-обусловленной дхармы.
Далее, эти же самые дхармы,
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8. подверженные притоку аффективности,
[называются] группами привязанности.

- Что этим устанавливается?
— Все группы привязанности1 являются также и [индивидными]

группами, но не [все индивидные] группы есть группы привязанности,
[например, группы, в которые входят] формирующие факторы, не под-

верженные притоку аффективности. Привязанности здесь — это аффек-
ты. Группы привязанности [названы так] потому, что они обладают
свойством возникать из аффектов, подобно тому как огонь [возникает]
из сухой травы, или зависят от них, как подданные [зависят] от царя,
или же потому, что они порождаются аффектами, как цветы и плоды —
деревом.

Эти же самые дхармы, подверженные притоку аффективности, назы-
ваются

также конфликтными2.

Аффекты и есть конфликты, ибо они наносят вред как самому [инди-
виду] , так и другим. [Дхармы называются] конфликтными потому,
что они обладают предрасположенностью к ним по аналогии [с пред-
расположенностью] к наплыву аффектов.

Кроме того,

они [называются] страдание, возникновение, мир,
основа [ложных] взглядов и существование.

[Они называются] страдание3, поскольку они неприемлемы для свя-
тых; — возникновение4, поскольку из них и рождается страдание; —
Mups, поскольку он определяется [этими дхармами] ; — основа [лож-
ных] взглядов6, поскольку [эти] взгляды опираются на [скрытую в
них] потенциальность аффектов; - существование7, поскольку они
существуют.

Таковы синонимы, соответствующие значению [термина] дхармы,
подверженные притоку аффективности.

[Выше] говорилось о пяти группах - материи и т.д. Здесь:

9. материя - это пять органов чувств,
пять [видов] объектов и непроявленное.

Пять органов чувств1 - это органы зрения, слуха, вкуса, обоняния
и осязания. Пять [видов] объектов1 - это пять соответствующих сфер
[функционирования] органа зрения и прочих органов чувств, а также

непроявленное3. Такова группа материи4.
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Что касается пяти упомянутых объектов: видимого (то есть цвета-
формы) и т.д., то

субстраты их сознавания - это тонкая
материя глаза и других [органов чувств].

Пять тончайших [образований], обладающие материальной приро-
дой5 и являющиеся субстратами сознавания (восприятия) цвета-формы,
звука, запаха, вкуса и осязаемого, соответственно и должны пониматься
как глаз (орган зрения), ухо (орган слуха), нос (орган обоняния),
язык (орган вкуса) и тело (орган осязания).

Известно, что, как сказал Бхагаван, „глаз, о бхикшу, это внутренний
источник сознания, тонкая материя, производная от четырех великих
элементов".

Упомянутые выше орган зрения и другие [можно понимать также и]
в смысле опор зрительного и других [чувственных] восприятий: „Орга-
ны зрения и прочие [органы чувств] - это тонкая материя, опора зри-
тельного и других восприятий". Такое понимание полностью согласу-
ется также и с определением „Пракараны": „Что такое орган зрения? —
Это прозрачная материя, опора зрительного сознания".

Пять органов чувств определены. Далее следует определить пять
[видов] объектов.

Первый из них —

10. видимое1 — [существует] в двух аспектах,

[то есть как] цвет и форма. Что касается цвета, то существует четыре
[основных его] вида: синий и другие2. Остальные [цвета представля-

ют] видоизменения основных.
Форма — восьми видов3: длинная и другие, вплоть до неровной.
Об этом же видимом как источнике сознания говорится далее, [что

оно существует и]

в двадцати видах:

синее, желтое, красное, белое, длинное, короткое, квадратное, круг-
лое, высокое, низкое, ровное, неровное, туча, дым, пыль, туман, тень,
жар, свет и темнота.

Некоторые насчитывают 21 вид, добавляя небо как еще один цвет.
При этом ровное - гладкая форма, неровное - шероховатая. Туман —

это испарения. Жар - солнечное сияние. Свет - сияние луны, звезд, огня,
[светящихся] растений и драгоценных камней. Тень — то, в чем можно
видеть цвета и формы. Темнота — противоположное. Остальное не объяс-
няется, так как понятно само по себе.
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Видимое может быть [только] цветом, но не формой, например,
синее, желтое, красное, белое, тень, жар, свет и темнота, или формой,
но не цветом, [например], проявленный телесный жест, представляю-
щий по своей сути аспект длинного и прочего. Оно (видимое) может
также быть тем и другим, как все остальное из категории видимого.

Другие [абхидхармики] считают, что только жар и свет существуют
исключительно в аспекте цвета, [поскольку в одном из текстов сказа-
но] : „Синее и прочее воспринимаются [только] как имеющие форму —
длинное и т.д.".

— Но почему один субстанциальный объект существует в обоих аспек-
тах, [то есть как цвет и форма] ?

-Потому что оба аспекта воспринимаются [как присущие] ему.
[Корень] vid имеет здесь значение [чувственного] знания, а не реаль-

ного существования.
— Но в таком случае [эта двойственность] устанавливается и для про-

явленного телесного жеста4.
Рассказано о категории видимого.

Звук — восьми видов.

Четыре вида звука: 1. звуки, порождаемые великими элементами,
„присвоенными" [сознанием в качестве своей физической опоры];
2. звуки, порождаемые великими элементами, „не присвоенными"
[сознанием...] ; 3. звуки, произносимые одушевленными существами;

4. звуки, производимые неодушевленным [миром].
При разделении [каждого вида] этих звуков на приятные и неприят-

ные и получается восемь видов5.
[Звуки], порождаемые великими элементами, „присвоенными"

[сознанием в качестве своей физической опоры], — это, например,
звуки, производимые рукой или голосом.

[Звуки], порождаемые великими элементами, „не присвоенными"
[сознанием], - это, например, звуки ветра, леса, реки и т.д.

[Звуки], произносимые одушевленными существами, — это звуки
артикулируемой речи.

[Звуки], производимые неодушевленным [миром], — все остальные
звуки.

Другие [абхидхармики] утверждают, что звук также может поро-
ждаться великими элементами, как „присвоенными", так и „не присво-
енными" [сознанием], например, звук, возникающий при ударе рукой
в барабан. С этим, однако, нельзя согласиться, подобно тому как нельзя
принять [утверждение] , что один атом цвета обусловлен двумя из че-
тырех великих элементов6.

Рассказано о звуке.

Вкус - шести видов,
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поскольку он различается как сладкий, кислый, соленый, горький, ост-
рый и терпкий (вяжущий).

Запах — четырех видов,

так как приятный и неприятный запахи могут быть сильными или слабы-
ми. Согласно шастре7, однако, [запах бывает] трех видов: „приятный,
неприятный и нейтральный"8.

Осязаемое — одиннадцати видов.

Осязаемое9 по своей природе — это одиннадцать реальных сущностей:
четыре великих элемента, мягкость, твердость, тяжесть, легкость,
холод, голод и жажда.

Четыре великих элемента будут рассмотрены ниже. Мягкость есть
податливость. Твердость — прочность (жесткость). Тяжесть есть то,
благодаря чему тела обладают весом. Легкость — противоположность
тяжести. Холод — то, что вызывает желание тепла. Голод — желание
пищи.

[В этих объяснениях] причина обозначается через следствие. Так,
[в „Уданаварге"] сказано:

Рождение Будд — благо, благо - проповедь Дхармы;
Согласие сангхи - благо, благо - подвижничество ее членов.

В мире форм отсутствуют голод и жажда, но все остальные [виды
осязаемого] сохраняются. [Разные] одежды, взятые по отдельности,
здесь невесомы, но все вместе они обладают тяжестью. Здесь нет также
неприятного холода, а присутствует лишь благотворная прохлада.

Что касается многообразия [форм] видимой материи, то их зритель-
ное восприятие иногда порождается одним объектом, когда достаточно
отчетливо выделяются его различные аспекты. Иногда [зрительное вос-
приятие вызывается] множеством объектов, когда нельзя различить
[свойства отдельных объектов]. Это происходит, когда издали видят

разнообразные цвета и формы, например войско или груду драгоцен-
ных камней.

То же самое можно сказать и о слуховом и других [чувственных]
восприятиях. Тактильное восприятие, однако, порождается исключитель-
но пятью видами осязаемой материи: четырьмя великими элементами и
одним [из их производных, то есть] мягкостью и т.д., — так считают
некоторые [абхидхармики]. Другие же утверждают, [что тактильное
воприятие порождается] всеми одиннадцатью видами [осязаемой мате-
рии].

— Но если это так, то пять разновидностей чувственного созна-
ния, поскольку они направлены на [некоторую] целостность,
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будут иметь в качестве своего объекта общее свойство, а не еди-
ничную сущность предмета! °. '

— Под сущностью здесь понимается сущность [внешнего]
источника сознания, а не единичного предмета; [следовательно],
здесь нет никакого заблуждения.

[Далее] рассматривается следующее.
— Если органы осязания и вкуса „достигают" соответствующие

объекты одновременно, то которое [из двух видов] чувственного
сознания возникает первым?

— То, чей объект будет более действенным. Однако в том случае,
когда действенность объектов одинакова, вкусовое восприятие
возникает первым, так как живое существо всегда стремится к
утолению голода.

[Выше] были определены объекты пяти органов чувств и то, как
[происходит] их восприятие. Теперь следует объяснить непроявленное.

О нем говорится следующее:

11. Обусловленная великими элементами, благоприятная или
неблагоприятная непрерывная последовательность [дхарм
индивида], сознание которого рассеяно1, отсутствует,
а также [сконцентрировано], - именно это и называется
непроявленным.

Сознание которого рассеяно - [индивид], сознание которого отли-
чается [от сконцентрированного сознания].

[Сознание которого] отсутствует2 — [имеется в виду индивид],
находящийся в состоянии бессознательного сосредоточения или [в
состоянии] сосредоточения „прекращения [сознания] ".

Слово а также означает, что [индивид], сознание которого сконцен-
трировано или функционирует [в других состояниях сосредоточения],
также обладает непроявленным.

Непрерывная последовательность* - непрерывный поток [индивид-
ных дхарм] .

Благоприятная или неблагоприятная* - благая или неблагая.
Обусловленная великими элементами* — говорится с целью отличить

[непроявленное] от непрерывного потока благих или неблагих „обре-
тений".

Обусловленная означает „имеющая причиной", поскольку [великие
элементы] являются производящей и прочими причинами [непроявлен->
но го] 6 , - так считают вайбхашики.

Именно это и называется непроявленным - слово именно [употреб-
ляется здесь] с целью показать основание такого наименования: непро-
явленное, будучи по своей природе, как и проявленное, материей и дей-
ствием, не может выступать объектом знания для другого.
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Называется — показывает, [что здесь приводятся] слова учителя.
Кратко же [можно сказать, что] непроявленное — это такой благой

или неблагой вид материи, который порожден проявленной деятель-
ностью или медитативным сосредоточением7.

— Каковы элементы, которые упоминались в выражении обусловлен-
ная великими элементами?

12. Элементы - это фундаментальные элементы
земля, вода, огонь и ветер.

Эти четыре фундаментальных элемента1 называются великими, по-
скольку они суть носители как своей собственной сущности, так и произ-
водных (вторичных) форм материи. Они — великие, потому что служат
основой всей проявленной материи либо потому что связывают воедино
все многообразие [физических объектов, существующих как] совокуп-
ности земли, воды, огня и ветра, в которых и обнаруживается их способ
деятельности.

— В каких же действиях реализуется функция этих фундаментальных
элементов и какова их внутренняя сущность?

[Их функция] реализуется в действиях поддержания и т.д.

Фундаментальные элементы земля, вода, огонь и ветер проявляются
соответственно в действиях поддержания, притяжения, изменения и рас-
пространения. Под распространением следует понимать развитие и пе-
ремещение. Таков их способ деятельности.

Их внутреняя сущность, в установленной последовательности, —

твердость, влажность, теплота и движение.

Фундаментальный элемент земля — это твердость, вода - влажность,
огонь - теплота, ветер - движение. Движение есть то, благодаря чему
непрерывный поток состояний существующего [объекта непосредствен-
но] воспроизводит себя в смежных (сопряженных) точках пространст-
ва, подобно пламени светильника.

— Что такое фундаментальный элемент ветер?

— „Это способность легко приводить в состояние движения", - такова
трактовка в „Пракаранах" и сутре. В „Пракаранах" [движение] опреде-
ляется и как легкость, то есть производная форма материи. Поэтому
та дхарма, внутренняя сущность которой есть движение, [называется]
„ветер"; его внутренняя сущность проявляется в его действии.

— Каково же различие между землей и т.д. и фундаментальными эле-
ментами земля и прочими?
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13. В обыденном словоупотреблении
земля называется цветом и формой.

Так, например, указывая на землю, [люди] всегда указывают на
цвет и форму. Подобно земле,

вода и огонь - также

в обыденном словоупотреблении1 называются цветом и формой.

Ветер, однако, - это фундаментальный элемент.

Именно этот элемент и в обыденном смысле называется ветром

и в то же время [цветом и формой].

Подобно тому как в обыденном словоупотреблении земля получает
название по цвету и форме, точно так же определяется и ветер. Напри-
мер, черный ветер (то есть буря), круговой ветер (то есть смерч).

— Почему все то, [о «ем говорилось выше], до непроявленно-
го включительно, называется группой материи?

— Потому что она обнаруживает, то есть проявляет себя. Как
сказал Бхагаван: „О бхикшу, она обнаруживается, проявляется и
поэтому называется материальной группой привязанности. Как
же она проявляется? — Она проявляется при соприкосновении с
рукой и в акте осязания". [Слово] „проявляется" [употреблено
здесь] в значении „причиняет страдание". Так, например, в „Раз-
делах о пользе" говорится:

Когда человек, страстно жаждущий наслаждения,
не находит желаемые объекты, то он страдает,
как если бы он был пронзен копьем.

- Но в чем же состоит „страдание" материи?
— В том, что в своем становлении она подвержена непрерывному

изменению.
Другие [абхидхармики] считают, что материальность проявляется в

непроницаемости2. Но в таком случае [частица материи, представляю-
щая] атом3, не будет материальной, поскольку она лишена свойства
предметного проявления.

— [Это неверно], так как в действительности такие частицы
никогда не существуют в изолированном состоянии; в совокуп-
ности же они обладают свойством предметного проявления.

— Но тогда прошлые и будущие [формы материи] нематериаль-
ны, [так как, не будучи в данный момент протяженными, они не
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обладают свойством проявления, сопротивления или непроница-
емости] .

— Они тем не менее обладали свойством предметного проявле-
ния в прошлом и будут обладать им в будущем, поскольку им при-
суща родовая характеристика материи. Это как [пример] с топли-
вом 4 .

— В таком случае непроявленное не будет материальным, [так
как по своей природе оно не обладает свойством предметного
проявления].

— Оно также материально, поскольку проявленное действие, из
которого оно возникает, обладает этим свойством. Так, например,
когда колышется дерево, то перемещается и тень.

— [Это — заблуждение], так как [непроявленное] не подверже-
но изменению. [Возражение имело бы смысл в том случае], если
бы с прекращением проявленного действия исчезало бы и непрояв-
ленное, подобно тому как исчезает тень, когда дерево срубили.

Другие считают, [что непроявленное материально], так как [великие
элементы], являющиеся его опорой, обладают свойством предметного
проявления.

— В таком случае [из этого аргумента] следует, что зрительное
восприятие и другие [виды чувственных восприятий] материаль-
ны, так как их опорой также служат материальные элементы.

— Это возражение несостоятельно! Ведь непроявленное сущест-
вует, опираясь на великие элементы, подобно тому как тень зави-
сит от дерева, а сияние - от драгоценных камней. Что касается зри-
тельного и других видов чувственных восприятий, то они сущест-
вуют, опираясь не только на орган зрения и прочие [органы
чувств], которые поэтому не являются единственной причиной их
возникновения.

[Утверждение], что тень зависит от дерева, а сияние — от драгоценных
камней, противоречит учению вайбхашиков, так как они полагают, что*
каждый из атомов цвета, образующих тень и т.д., обладает свойством
опираться на собственную тетраду [великих элементов. Более того,
если допустить], что такая зависимость существует для тени [и дере-
ва] , сияния [и драгоценных камней], то для непроявленного она не мо-
жет быть установлена. [Учение вайбхашиков] допускает также неуни-
чтожимость непроявленного и в том случае, когда погибают великие
элементы, являющиеся его субстратом. Поэтому приведенное возраже-
ние несостоятельно.

Некоторые говорят в связи с этим возражением, что опора зрительно-
го и других [видов чувственных] восприятий двойственна. С одной
стороны, это материальные органы чувств, с другой - нематериальный
орган разума. Для непроявленного это не так. Поэтому сделанное отсю-
да заключение, что они, [чувственные восприятия], материальны5,
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поскольку их опора материальна, основывается на недостаточных посыл-
ках.

Включаемые по своей внутренней природе в группу материи,

14. эти же самые органы чувств и объекты рассматриваются
как десять источников [сознания] или [десять] классов
элементов.

При классификации по источникам сознания они представляют десять
[материальных] источников: зрительный источник сознания, видимый

источник сознания, [то есть цвет-форма] и т.д., кончая осязательным
(букв, „телесным") источником сознания и осязаемым (предметным)
источником сознания.

При классификации по классам элементов эти же самые [органы
чувств и объекты] рассматриваются как десять классов элементов:
класс органов зрения, класс видимого, [то есть цвета и формы] и
т.д., кончая классом органов осязания и классом осязаемых объектов1.

Такова группа материи и ее классификация по источникам сознания
[и классам элементов].

Теперь следует определить группу чувствительности и остальные
[группы]. Итак,

[группа] чувствительности — это ощущение [приятного и т.д.]2.

Группа чувствительности включает три типа ощущений: приятные,
неприятные и нейтральные. Далее эта группа подразделяется на шесть
видов ощущений: ощущения, порождаемые контактом органа зрения
и других [органов чувств с соответствующими объектами], и, наконец,
ощущения, порождаемые контактом „органа" разума [с его объекта-
ми] .

Сущность понятийной [группы] - „схватывание"свойств3.

Понятийная группа — это „схватывание", то есть различение свойств:
синее, желтое, длинное, короткое [и т.д. и формулирование суждений:
„Это - ] женщина, мужчина, друг, враг, счастье, страдание и т.д." Она
также подразделяется на шесть видов различений, подобно [группе]
чувствительности.

15. Группа формирующих факторов отличается
от четырех [других групп] .

Санскары, [то есть формирующие факторы, суть причинно-обусловли-
вающие дхармы, которые] отличаются от [дхарм, входящих в группы]
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материи, чувствительности, понятий и сознания. Они-то и составляют
группу формирующих факторов1.

В сутре, однако, Бхагаван дал это название шести видам мотиваций
по причине их определяющего значения. Будучи по своей внутренней
природе кармическим действием2, именно они и главенствуют в форми-
ровании [потока дхарм]. Поэтому Бхагаван сказал: „[Мотивация]
формирует [все] причинно-обусловленное. Отсюда формирующие
факторы и называются группой привязанности".

[Помимо шести видов мотиваций в группу формирующих факторов
входят также и другие причинно-обусловленные дхармы]. В противном
случае, то есть если бы эта группа не включала остальные психические
дхармы и дхармы, не связанные [с сознанием], не существовало бы ни
истин страдания и возникновения, [обусловливаемых этими дхарма-
ми] , ни возможности их познания и устранения. Как сказал Бхагаван:
,,Я утверждаю, что, пока остается хотя бы одна дхарма, которую мы не
познали и в сущность которой мы не проникли, нельзя положить конец
страданию".

Поэтому следует заключить, что все эти [психические дхармы и '
дхармы, не связанные с сознанием], с необходимостью включены в
группу формирующих факторов.

Кроме того, эти три [группы],

то есть группы чувствительности, понятий и формирующих факторов,
будучи расклассифицированы по источникам сознания и классам эле-
ментов,

вместе с непроявленным и [тремя видами] необусловленного
называются дхармическим источником и дхармическим классом.

Эти семь реальных сущностей получают название дхармического ис-
точника сознания и дхармического класса элементов.

16. Сознание есть сознавание каждого [объекта].

Сознавание каждого объекта1, „схватывание" [его чистой налично-
сти] называется группой сознания. Эта группа представляет шесть ви-
дов сознания: зрительное и т.д. до ментального сознания включительно.

То, что именуется группой сознания, при классификации по источ-
никам сознания выступает как

ментальный источник сознания2.

При классификации по классам элементов группа сознания
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рассматривается [также] как семь классов [ментальных дхарм].

— Какие семь?

Шесть [видов] сознания, а также разум,

то есть класс зрительного сознания и т.д., кончая классом ментального
сознания и классом разума.

Таким образом, здесь определены пять групп, двенадцать источников
сознания и восемнадцать классов элементов.

Группа материи, за исключением непро явленно го, представляет де-
сять источников сознания и десять классов элементов.

Три группы — чувствительность и т.д., непроявленное и три необуслов-
ленные дхармы — это дхармический источник сознания и дхармический
класс элементов.

Группа сознания [представляет] ментальный источник сознания,
шесть классов сознания и разум.

— Но ведь шесть видов сознания и есть группа сознания, не так
ли? Не получается ли в таком случае, что разум - это нечто иное,
чем шесть видов сознания?

— Никоим образом, [разум] никогда от них не отличается!
— Что же тогда [он представляет] ?

17. Любой из шести [видов] сознания, [ставший]
прошлым, есть разум (манас).

Любой [из шести видов] сознания, переставший существовать в не-
посредственно предшествующий [момент] ' , получает название разума
[как опоры ментального сознания] , подобно тому как сын будет [назы-
ваться] отцом другого [человека], а плод — семенем другого растения.

— Но в таком случае реально существуют только семнадцать или
двенадцать классов элементов, поскольку шесть видов сознания и
разум взаимно включаются друг в друга. Почему же тогда устанав-
ливается наличие восемнадцати классов элементов?

— Хотя это действительно так, тем не менее

с целью установить опору для шестого [вида сознания]
насчитывают восемнадцать классов элементов.

Опорами пяти классов [чувственного ] сознания служат орган зре-
ния, видимый источник сознания и т.д. Шестой класс ментального созна-
ния не имеет иной опоры, [кроме самого себя]. Поэтому для того, что-
бы установить опору также и для него, говорится о разуме [как органе
ментального сознания].
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Таким образом, насчитывается восемнадцать классов элементов, ибо
установлено существование шести опор, [то есть органов чувств],
шести опирающихся [на них видов сознания] и шести видов [соответ-
ствующих] объектов.

— Но тогда последняя мысль архата не является разумом [в
указанном смысле], так как она не сопровождается [новым со-
стоянием сознания], для которого она была бы [опорой], пере-
ставшей существовать в непосредственно предшествующий момент.

— Нет, в принятой классификации [последняя мысль архата]
также обладает природой разума, [то есть опоры ментального со-
знания] . Последующие же состояния сознания не возникают вви-
ду недостаточности других причин.

Итак, все причинно-обусловленные дхармы включены в группы со-
отнесения, все дхармы, подверженные притоку эффективности, вклю-
чены в группы привязанности, а все дхармы в целом включены в источ-
ники сознания и классы элементов. Для краткости можно сказать,
что

18. все [дхармы] включены в соответствующие группу,
источник сознания и класс элементов1.

Это нужно понимать [в том смысле], что все дхармы [охватывают-
ся одним из трех понятий] : группа материи, ментальный источник со-
знания и дхармический класс. В тех случаях, когда упоминается эта со-
вокупность, [входящие в нее дхармы] следует рассматривать

соответственно [их] собственной природе2,

но не природе [чего-либо] иного.
- Почему?

Потому что с иной природой они не связаны.

Дхарма, [согласно своему определению], отделена от [какой-либо]
иной сущности; поэтому было бы ошибкой считать, что она входит в
состав того, от чего она отличается. Так, например, орган зрения включен
в группу материи, в зрительный источник сознания, в класс органов
зрения и в [сферу существования, описываемую посредством] истин
страдания и возникновения, так как он соответствует внутренней сущ-
ности этих [категорий]. Он не может входить в какую-либо иную груп-
пу, источник сознания и т.д., поскольку с их природой он никак не свя-
зан.

Что же касается набора разнородных элементов3, например совокуп-
ности „средств привлечения", то ее следует понимать как условное
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обозначение4, так как она носит [несущностный] случайный характер.
— Но разве в таком случае не будет [насчитываться] двадцать один

класс элементов, поскольку орган зрения, а также орган слуха и обоня-
ния являются парными?

— Нет, не будет, так как

19. хотя орган зрения и другие являются парными,
но благодаря общности родовой характеристики1, сферы
функционирования и [порождаемого ими] сознания [они]
составляют один из классов элементов2.

Оба глаза обладают общей3 родовой характеристикой, так как по
своей природе они являются [единым] органом зрения. Они имеют об-
щую сферу функционирования4, так как объект их восприятия — цвет и
форма. Они [порождают] общее сознание, поскольку оба глаза служат
единой опорой зрительного восприятия. Поэтому они представляют один
и тот же класс органов зрения.

Аналогичным образом следует трактовать органы слуха и обоняния.

Их по два только для красоты.

Хотя орган зрения и другие [органы чувств] входят [только] в один
из [соответствующих] классов элементов, но для телесной красоты они
существуют попарно. И действительно, если бы [живые существа]
рождались с одной глазницей, ушной раковиной или ноздрей, то это бы-
ло бы большим уродством.

Таковы группы, источники сознания и классы элементов.
Далее следует рассмотреть значение [понятий] „группа", „источник

сознания" и „класс элементов".

20. Груда, входная дверь и род — [таков соответственно] смысл
[понятий] группа1, источник сознания2 и класс элементов3.

„Всякая материя — прошедшая, будущая или настоящая, внутрен-
няя или внешняя, грубая или тонкая, низкая или высокая, близкая
или далекая — все это вместе называется обобщенно группой материи".
Поскольку так сказано в сутре, принято считать, что [понятие] группа
значит груда, [то есть „совокупность"].

Здесь прошедшая материя - это материя, разрушенная непостоян-
ством, будущая - еще не возникшая, настоящая - возникшая и еще не
разрушенная. Внутренняя [материя] — составляющая свой собственный
поток [дхарм], внешняя — противоположное. Или еще: [внутренняя
и внешняя материя различаются] по источнику сознания. Грубая мате-
рия — обладающая свойством непроницаемости, тонкая — не обладаю-
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щая, или: [эти определения можно рассматривать] как относительные.
Если на это возразят, что [такие определения] не могут быть приняты
из-за их относительности, [то мы ответим, что] это не так, поскольку
[в каждом случае] объекты сравнения остаются неизменными. То,

что является грубым относительно [определенного предмета], не может
быть тонким относительно того же [объекта], как, например, отец и
сын.

Низкая материя — загрязненная [притоком эффективности], высо-
кая — незагрязненная. Далекая — это прошедшие и будущие [формы
материи], близкая - настоящие.

То же самое [можно сказать и о других группах, включая группу]
сознания. Особенность, однако, состоит в том, что грубое [здесь] -
это опора пяти органов чувств, а тонкое — опора разума. Или [грубое
и тонкое различаются] в зависимости от сферы и уровней существо-
вания. Так считают вайбхашики.

Достопочтенный говорит: „Грубая материя — та, которая восприни-
мается пятью органами чувств, тонкая - все остальное. Низкая мате-
рия — та, что не привлекает разум, высшая — та, что его привлекает.
Далекая — та, что находится в невидимом пространстве, близкая — в
видимом, поскольку прошедшая и прочие [формы материи] уже
обозначены своим собственным названием".

Подобным же образом следует понимать [группу] чувствительно-
сти и другие. Их отдаленность или близость [определяется тем], на что
они опираются. Что касается свойств грубого и тонкого, [применитель-
но к этим группам, то они определяются], как [описано] выше.

Источник сознания означает входная дверь - для сознания и психи-
ческих явлений. Согласно определению, источники сознания суть то,
что вызывает появление [дхарм] сознания и психики и их развертыва-
ние.

Класс элементов имеет значение род, или семейство. Подобно тому
как находящиеся в одной горе многочисленные породы, или семейства,
[таких металлов, как] железо, медь, серебро, золото и т.д., называются

родами элементов, так и восемнадцать родов элементов, [обнаружива-
емых] в составе одного организма, или непрерывного потока сущест-
вования, получают название восемнадцати классов элементов. Здесь
роды, или классы элементов, называются шахтами, или месторождения-
ми.

— Чьими же „месторождениями" являются эти органы: зрения и
другие?

— Своего собственного класса — благодаря действию закона
однородной причинности.

— Но в таком случае необусловленные [дхармы] не являются
классами элементов.

— [Они - „месторождение"] сознания и психических явлений.
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Другие [абхидхармики] считают, что понятие класс элементов озна-
чает просто родовую характеристику. Внутренняя природа, то есть
сущность восемнадцати видов дхарм, это и есть восемнадцать классов
элементов.

- Если [понятие] группа имеет значение груда, то, [следова-
тельно] , понятие группа, поскольку она объединяет множество
реальных сущностей, является лишь условным обозначением, как,
например, „куча" [зерна], „индивид" или „личность".

— Нет, [понятие группы не номинально], так как даже один
субстанциальный атом обладает свойством входить в группу.

— Но в таком случае нельзя утверждать, что группа означает
„груда" или „куча", ведь свойство быть „кучей" не принадлежит
единичной [субстанции].

Другие считают, что группа означает „то, что несет бремя, то есть след-
ствие", или „ [то, что может быть] разделено на части". Так, например,
люди говорят: „Мы вернем тремя частями то, что должно быть возвра-
щено". Но такие [определения группы] противоречат сутре, в которой
[это понятие] употребляется только в значении груда: „Всякая мате-

рия - прошедшая, будущая или настоящая...". Тем самым устанавливает-
ся, что каждая [форма] материи — прошедшая и т.д. — обладает свойст-
вом быть группой. Все формы материи — прошедшая и т.д. — есть каж-
дая в отдельности группа материи.

- Нельзя понимать [группу] таким образом, поскольку [в
сутре] сказано: „Все это вместе называется обобщенно [груп-
пой материи]". Поэтому группы, подобно кучам [разнородных
предметов] , являются лишь условными обозначениями.

— Но тогда и материальные источники сознания также будут
лишь условными обозначениями, так как свойство быть „входной
дверью" для появления [сознания] принадлежит множеству
атомов, [образующих] орган зрения и другие.

- Нет, [это неверно], поскольку каждый атом обладает свой-
ством быть причиной совокупностей [атомов, образующих орган
зрения и другие] и, кроме того, ни один орган чувств сам по себе,
без содействия соответствующего объекта, не может служить ис-
точником сознания.

В „Вибхаше", однако, говорится:* „Когда последователь Абхидхармы
трактует группу как условное обозначение, то он считает, что атом
представляет составную часть одного класса элементов, одного источни-
ка сознания, одной группы. Если же он не рассматривает [группу как
нечто номинальное], то он говорит, что атом — это один класс элемен-
тов, один источник сознания, одна группа".

[Нередко] в переносном смысле часть обозначается через целое, так,
например, вместо: „Часть одежды сгорела" [говорят] : „Одежда сгоре-
ла".
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i

— Почему Бхагаван дает тройственное объяснение [дхарм, разделяя
их] на группы и т.д.?

[Автор] говорит: ученикам свойственны

тройственные заблуждения*, способности* и склонности*,
{поэтому дается] три [способа] объяснений: по группами т.д.

Тройственные - [имеющие] три вида. И действительно, у живых
существ бывают три вида заблуждений: одни заблуждаются относитель-
но психических явлений, рассматривая их совокупность как атман, Я;
другие — относительно материи; третьи — относительно материи и созна-
ния. Способности также бывают трех видов: большие, средние и слабые.
То же самое и со склонностями: одни склонны к восприятию кратких
наставлений, другие — средних, третьи — пространных.

Три способа объяснений [дхарм] — по группам, источникам сознания
и классам элементов - предназначены соответственно для этих [трех
категорий учеников].

— Почему психические явления включены в группу формирующих
факторов, тогда как чувствительность [ощущения] и понятия образуют
две отдельные группы?

21. Из явлений сознания чувствительность и понятия
образуют две раздельные группы, поскольку они служат
источниками раздоров и причинами круговорота бытия,
[а также] потому, что существует принятая последовательность
[групп].

Два источника конфликтов (раздоров) — это привязанность к чувствен-
ным наслаждениям1 и привязанность к [ложным] воззрениям. Их
главными причинами являются соответственно чувствительность и по-
нятия-представления. Испытывая чувственные [наслаждения, люди]
привязываются к объектам чувственного мира, а из-за ошибочных по-
нятий-представлений они привязываются к ложным воззрениям.

Эти [чувствительность и понятия] служат также главными причинами
круговорота бытия, ибо те, кто жаждет чувственных наслаждений и
имеет ложные воззрения, обрекают себя на бесконечный круговорот
рождений и смертей.

Основание неизменной последовательности групп будет объяснено
в дальнейшем, и тогда станет понятным, почему каждое из этих двух
явлений сознания составляет отдельную группу.

Что касается самой последовательности, то у нее три [основания].
— Однако почему необусловленное включено в состав классов элемен-

тов и источников сознания, но не групп?

3-179 65



Абхидхармакоша

22. Необусловленное не включено в число групп, так как
оно не соответствует смыслу [этого понятия].

Необусловленное не упоминается среди групп и не может быть вклю-
чено ни в одну из них из-за отсутствия связи по смыслу [с понятием
„группа"]. И действительно, оно не есть ни материя, ни сознание, ни
какая-либо иная [группа]. Оно не может быть также названо и шестой,
[отдельной] группой.

— Почему?

- Потому что оно не соответствует смыслу [определения группы],
которое гласит: „Группа значит „груда"...". Кроме того, в отличие от
материи и других [групп] в необусловленном не существует „прошед-
шего" и прочих различений, благодаря чему „все это вместе обобщенно"
и можно было бы назвать группой необусловленного.

Далее, выражение „группа привязанности" употребляется для того,
чтобы указать на источник загрязнения, тогда как термин „группа"
употребляется для указания на источник загрязнения и очищения. А
поскольку необусловленное не есть ни то, ни другое, то из-за отсутствия
смысловой связи оно не распределено среди них.

Другие [абхидхармики] считают, что, подобно тому как разбивание
горшка не является горшком, так и разрушение групп элементов не мо-
жет быть группой. Но эта аргументация [распространяется] ими также
на классы элементов и источники сознания.

[Ниже] рассмотрен и другой аспект [определения понятия] „группа".

Что касается последовательности [групп, то она устанавливается] •
в соответствии сих грубостью, загрязнением, свойствами быть
вместилищем и т.д., [а также] в зависимости от сфер
существования.

Материя — наиболее грубая из всех [групп элементов], так как она
обладает свойством непроницаемости. Среди нематериальных [групп]
самой грубой считается [группа чувствительности] как наиболее элемен-
тарная по своему проявлению. Так, например, говорят: „ощущение в
моей руке", „ощущение в моей ноге". [Группа] понятий грубее, чем две
[последние группы] , а группа формирующих факторов [более грубая],

чем сознание. Поэтому более грубое перечисляется первым.

В бесконечном круговороте бытия женщины и мужчины испытывают
влечение друг к другу, так как жаждут чувственных наслаждений. Эта
жажда [проистекает] из ошибочных понятий-представлений, которые
[обусловлены] аффектами. Они-то и загрязняют сознание. Последова-

тельность [групп устанавливается поэтому] к в соответствии с загрязне-
нием.
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[Она устанавливается также в соответствии] с их свойством служить
вместилищем и т.д., то есть материя и прочие группы [метафорически
обозначаются соответственно] как сосуд, пища, приправа, повар и тот,
кто наслаждается едой.

И [наконец, последовательность групп устанавливается] в зависимо-
сти от сфер существования. Так, чувственный мир определяется чувст-
венными качествами материи. Дхьяны, [то есть четыре ступени медита-
тивного сосредоточения мира форм], определяются ощущениями. Три
ступени сосредоточения мира не-форм определяются понятиями-пред-
ставлениями. „Вершина существования"1 определяется только форми-
рующими факторами. Эти [сферы существования] служат основанием
сознания, которое опирается на них. Последовательность групп поэтому
уподоблена полю и семени.

Таким образом, существует только пять групп — не больше и не
меньше. По этой причине, а также на основании [неизменной] последо-
вательности [групп] чувствительность и понятия образуют две отдель-
ные группы. И действительно, они являются более грубыми, [чем осталь-
ные психические явления], они служат двумя последовательными при-
чинами загрязнения, они представляют собой „пищу" и „приправу" и
играют господствующую роль в двух первых сферах существования.

Далее следует объяснить последовательность [перечисления] шести
органов чувств - зрения и т.д., представляющих шесть источников созна-
ния и шесть, классов элементов, поскольку именно она и определяет
порядок [рассмотрения] соответствующих объектов и видов сознания.

Из этих шести [органов чувств]

23. пять - первые, так как они
направлены на наличный объект1.

Пять [органов чувств] — зрения и другие перечисляются первыми,
так как их объекты существуют только в настоящем времени. Что ка-
сается объектов разума, [то временная форма их существования] не
установлена: одни из них существуют в данный момент, другие - в трех
формах времени, [третьи] - вне времени.

Четыре [-раньше, так как их] объект -
•производная [материя].

Четыре из [этих] пяти называют первыми, так как их объектами
выступает производная материя. Объекты [органа] осязания неодно-
значны: в одном случае — это великие элементы, в другом — производ-
ная материя, в третьем — и то, и другое.

Иная [последовательность] — в зависимости
от расстояния и быстроты действия2.

67



А бхидхармако ша

Иная последовательность перечисления [органов чувств] зависит
соответственно от того, на какое расстояние и с какой скоростью рас-
пространяется их действие. Органы зрения и слуха воспринимают от-
даленные объекты и [поэтому] перечисляются раньше двух [других
органов чувств — обоняния и вкуса]. При этом орган зрения действует
на более далеком расстоянии; так, он издали видит реку, [когда орган
слуха] еще не воспринимает ее шума. Поэтому [орган зрения] упоми-
нается раньше, [чем орган слуха]. Органы обоняния и вкуса не функ-
ционируют на большом удалении. Тем не менее орган обоняния упоми-
нается раньше, [чем орган вкуса], поскольку он начинает функциони-
ровать первым; так, он воспринимает запах пищи еще до того, как
язык ощущает ее вкус.

[Последовательность перечисления органов чувств зависит]

также от их месторасположения.

Так, в [человеческом] организме физическая основа органа зрения
располагается в самом верху, выше [субстратов остальных органов
чувств]. Под ним расположен [субстрат] органа слуха. Ниже его —
[субстрат] органа обоняния, а еще ниже — органа вкуса. Основой орга-

на осязания служит все тело.
Что касается разума, который опирается на органы чувств, то он не

имеет пространственного расположения3.
- Почему из десяти источников сознания, входящих в группу мате-

рии, только один именуется видимым, а из всех [источников сознания],
являющихся по своей природе дхармами, только один назьюается дхар-
мическим?

24. С целью выделения1 один источник сознания называют
видимым2 в силу его главенствующего положения, а один
источник сознания называют дхармическим, так как он
включает в себя множество дхарм и [в том числе] высшую
из них.

- Почему [сказано]: с целью выделения?
- Это следует понимать так, что свойство быть источником сознания ,

устанавливается по отдельности для каждого из десяти [материальных
источников] в зависимости от того, являются ли они объектами или
органами чувств3, но не для всех вместе. [Девять материальных источ-
ников] уже определены как органы зрения, слуха и т.д. Тот же [источ-
ник сознания] , который не носит названия органа зрения и т.д., но ко-
торый также материален, определяется как видимый и не имеет другого
наименования4.

С другой стороны, цвет-форма как источник сознания [выделяется]
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в силу его главенствующего положения [среди остальных]. Такое
[положение обусловлено тем], что он обладает свойством непроница-

емости, обнаруживаемым в акте осязания: при соприкосновении с рукой
и т.д., а также свойством быть видимым, так как его можно определить
как „это", „здесь", „там"5. Кроме того, в обыденном смысле [мате-
рией] называют именно цвет и форму, а не что-либо иное.

[Точно так же] — с целью выделения — один [источник сознания],
а не все называют дхармическим6. Кроме того, в нем собрано множест-
во дхарм: чувствительность и прочие, и поэтому обозначение его дается
через общее — слово „дхарма". Именно в него, а не в другие [источни-
ки сознания] включена высшая дхарма — нирвана.

Некоторые [абхидхармики] считают, что один из источников со-
знания называется видимым потому, что он включает в себя двадцать
видов [цвета и формы] и является наиболее грубым [среди осталь-
ных] , или потому, что он служит сферой действия [трех типов органа
зрения] : обычного, божественного и [известного как] „глаз благород-
ной мудрости".

— Но в сутрах упоминаются также и другие [референции]
групп, источников сознания и классов элементов. Следует ли рас-
сматривать их как включенные в те же самые [классификацион-
ные категории], или же они существуют наряду с ними?

- Они включены в упомянутые [категории] и не существуют
самостоятельно. Поэтому

25. восемьдесят тысяч „групп дхарм"1, которые провозглашены
[Шакья] муни2, входят в [группы] материи или формирующих

факторов [в зависимости от того, рассматриваются ли]
они как слово или как имя.

Те, для которых учение Будды есть по своей природе слово, [то есть
совокупность физических звуков], включают эти [„группы"] в груп-
пу материи. Другие же, для которых сущность учения есть имя, включа-
ют их в группу формирующих факторов3.

— Каков критерий [выделения] этих „групп дхарм"?

26. Одни считают, что критерий1 составляет шастру.

Одни говорят в этой связи, что критерий [каждой такой группы] —
абхидхармическая шастра в 6 тысяч [строф], носящая название „Дхар-
маскандха"2. Другие же утверждают, что [критерий] —

отдельное изложение групп и прочего.

Каждое изложение [по отдельности] групп, источников сознания,
классов элементов, причинно-зависимого возникновения, истин, пита-
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ния, медитативного сосредоточения, [сфер] беспредельного, не-форм,
освобождения, абсолютного мастерства, всеобщности, факторов просвет-
ления, сверхзнания, различающего постижения, знания, обусловленного
решимостью, отсутствия конфликтности и т.д. составляет определен-
ную „группу дхарм".

Однако [в действительности каждая] „группа дхарм"
излагалась как противоядие к [соответствующим типам]
поведения.

Как разъясняют, живым существам присущи 80 тысяч [типов] пове-
дения, каждый из которых определяется влечением, ненавистью, за-
блуждением, высокомерием и т.д. Чтобы дать противоядие к ним, Бха-
гаван и изложил 80 тысяч „групп дхарм".

Подобно тому как эти „группы дхарм" распределяются по пяти груп-
пам [соотнесения],

27. так и иные группы, источники сознания и классы элементов,
в зависимости от своих внутренних свойств, должны
рассматриваться в составе уже определенных
[классификационных категорий].

Иные группы, источники сознания и классы элементов, которые
упоминаются в [различных] сутрах, также следует рассматривать в со-
ставе уже определенных выше [классификационных категорий] —
групп и т.д. — в соответствии с их внутренними свойствами, установлен-.
ными в этом трактате1.

Так, что касается [пяти чистых] групп - нравственности, созерцания,
мудрости, освобождения и видения знания [пути] освобождения, то пер-
вая из них включена в группу материи, а остальные - в состав группы
формирующих факторов.

Из десяти сфер, или источников всеобщности, восемь входят в состав
дхармического источника сознания, поскольку по своей природе они
есть не-влечения. Вместе с сопровождающими их явлениями они включа-
ются в состав разума и дхармического источника сознания, так как они
обладают внутренней природой пяти групп [соотнесения]. *

Подобным же образом [следует трактовать] и высшие сферы. Сферы
бесконечного пространства и бесконечного сознания, [как две послед-
ние] сферы всеобщности и четыре сферы [мира не-форм] - пространст-
во и прочее, включены в категорию разума и дхармического источника
сознания, так как они обладают внутренней природой четырех групп.

Пять сфер освобождения входят в состав дхармического источника
сознания, поскольку им присуще свойство различающего постижения,
а при рассмотрении вместе с сопровождающими их явлениями они вклю-
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чаются в источник звука, [то есть слова], ментальный и дхармический
источники сознания.

Что касается двух других сфер, то [принадлежащие к первой из них]
существа, находящиеся в состоянии бессознательного сосредоточения,
описываются десятью источниками сознания, за исключением запаха
и вкуса, а существа, пребывающие в сфере ни-различения-ни-неразличе-
ния, — ментальным и дхармическим источниками сознания.

Аналогичным образом [объясняются] и 62 класса элементов, о ко-
торых говорится в „Бахудхатука- [сутре] ".

— Из упомянутых там же шести фундаментальных элементов —
земли, воды, огня, ветра, акаши и сознания — внутренние свойства
двух последних не разъяснены. Следует ли считать, что элемент
акаши — это акаша, [о которой говорилось выше], а элемент со-
знания - все сознание вообще?

-Нет.
— Как же в таком случае?

28. Элементом акаши1 называется полость

в двери, окне, во рту, носу и т.д.
- Что следует понимать под полостью?

Как утверждают [вайбхашики] — это свет и темнота2.

Полость не воспринимается без света и темноты. Поэтому, как ут-
верждают [вайбхашики], элемент акаши, [полое] пространство, внут-
ренняя сущность которого — свет и темнота, нужно рассматривать [по
аналогии] с природой дня и ночи.

Элемент акаши называют также „сопряженным с плотной материей".
Согласно вайбхашикам, плотная материя - это материя, состоящая из
агломератов [атомов], так как она обладает свойством непроницаемо-
сти. Полость, или элемент акаши, „сопряжена", то есть ограничена3

этой материей.
По мнению других, элемент акаши лишен свойства противодействия,

так как он не сталкивается с другой вещественной материей, хотя и не-
посредственно с ней сопряжен.

Элемент сознания — это сознание,
подверженное притоку аффективности.

- Почему же „чистое" [сознание] не называется [фундаментальным
элементом] ?

- Потому что шесть элементов рассматриваются [в сутре] как

опоры рождения*.
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Именно они служат общими опорами рождения [и существования,
то есть непрерывного потока состояний сознания] от „сознания зача-
тия" до „сознания смерти". Что касается „чистых" дхарм, то их [внут-
ренняя природа] совершенно иная.

Таким образом, из этих [шести элементов] четыре включены в класс
осязаемого, пятый - в класс видимого, [то есть цвета-формы], а ше-
стой — в семь классов сознания.

- Далее, сколько классов элементов из восемнадцати перечислен-
ных — видимые и сколько — невидимые?

29. Единственно видимое1 - это цвет-форма.

Только на него можно указать как „это", „здесь", „там". Все осталь-
ные [классы элементов] называются невидимыми.

- Сколько из них обладают сопротивлением и сколько не облада-
ют?

Десять [классов] материальных элементов
обладают сопротивлением.

Десять классов элементов, которые включены в группу материи,
называются обладающими свойством сопротивления. Сопротивление
здесь — это непроницаемость, или столкновение. Оно бывает трех видов:
столкновение с препятствием, столкновение с чуво венным объектом
и столкновение с объектом сознания.

Столкновение с физическим препятствием означает невозможность
появления [объекта] на месте, которое занято другим [объектом],
например, когда ударяют рукой по руке или по камню.

Столкновение с чутч венным объектом - это [столкновение] органа
зрения и прочих [органов чувств] с соответствующими сферами их
деятельности — цветом-формой и т.д.

Как сказано в „Праджняпти-[шастре]": „Существуют органы зре-
ния, которые встречают противодействие в воде, а не на суше, например
у рыб. Есть [органы зрения, которые] встречают противодействие на
суше, но не в воде. Это главным образом человеческие [органы зрения].
Есть [органы зрения, встречающие противодействие] и в воде, и на су-
ше, например, [органы зрения] крокодилов, лягушек, демонов, рыба-
ков и т.д. Есть органы зрения, не встречающие противодействия ни в
воде, ни на суше: [это органы зрения], которые не относятся к уже
упомянутым. Есть органы зрения, встречающие противодействие ночью,
а не днем, например у летучих мышей, сов и т.д. Есть органы зрения,
которые испытывают сопротивление днем, а не ночью. Это главным об-
разом человеческие [органы зрения. Есть органы зрения, встречающие
противодействие] ночью и днем, [например] у собак, шакалов, лоша-
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дей, леопардов, кошек и т.д. [Есть органы зрения, не встречающие про-
тиводействие] ни днем, ни ночью. Это органы зрения, которые не отно-
сятся к уже перечисленным". Таково противодействие, оказываемое
чувственными объектами.

Столкновение с объектами сознания - это [столкновение] сознания
и психических явлений со своими собственными объектами.

— Каково различие между чувственными объектами и объекта-
ми сознания?

— Чувственный объект [есть то,] на что направлено действие
органа чувства. Объект сознания — то, что „схватывается" сознани-
ем и психическими явлениями.

— Но почему тем не менее [об органах чувств и сознании],
функционирующих по отношению к своему объекту, говорится,
что они испытывают сопротивление?

— Потому, что их действие не выходит за пределы объекта,
[который выступает для них препятствием], или потому, что со-

противление — это противодействие деятельности [органов чувств,
направленной] на соответствующий объект. В этой связи свойст-
во сопротивления десяти [классов материальных элементов] сле-
дует понимать как непроницаемость, обусловленную их [попар-
ным] противодействием друг другу.

— [Могут ли] дхармы, которые обладают свойством сопротив-
ления [в силу] столкновения с чувственным объектом, [обладать
этим свойством] благодаря столкновению с физическим препят-
ствием, то есть непроницаемости?

— [Здесь следует различать] четыре альтернативы: 1) семь
классов сознания и та часть дхармического класса, которая свя-
зана с сознанием; 2) пять [классов] чувственных объектов;
3) пять [классов] органов чувств; 4) часть класса дхармических
элементов, за исключением [дхарм], связанных [с сознанием] .

— [Могут ли] дхармы, обладающие свойством сопротивления
благодаря столкновению с чувственными объектами, [обладать
этим свойством] также и благодаря столкновению с объектом
сознания?

— [В этом случае следует разделить] последнюю часть вопроса.
Те [дхармы, которые обладают свойством сопротивления] благо-
даря столкновению с объектом сознания, [обладают тем же свой-
ством] благодаря столкновению с чувственными объектами. Од-
нако существуют [и такие дхармы, которые обладают свойством
сопротивления] благодаря столкновению только с чувственными
объектами, но не с объектами сознания. [Это] пять органов чувств.

То, в чем посторонние [объекты] могут создать
препятствие для готового возникнуть сознания,
следует рассматривать как обладающее свойством сопротивления;
противоположное же считается лишенным сопротивления, -
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так говорит достопочтенный Кумаралата.
[Дхармы], обладающие свойством сопротивления и не обладающие

им, определены.
— Сколько классов элементов из восемнадцати - благие, неблагие

и неопределенные?

Восемь - неопределенные.

— Какие восемь?
— Десять, названные выше обладающими свойством сопротивления,

за исключением [классов] цвета-формы и звука.

[Таким образом, восемь — это] пять классов органов чувств и клас-
сы запаха, вкуса и осязаемого. Все они считаются неопределенными,
поскольку их нельзя определит* как благие или неблагие. Согласно
другому мнению, [они неопределенные] потому, что их нельзя опреде-
лить в плане созревания [кармического следствия].

Это распространяется также и на [дхармы], не подверженные при-
току эффективности.

30. Остальные - трех видов.

Остальные десять классов элементов — благие, неблагие и неопреде-
ленные. Из них семь классов [сознания], связанные с отсутствием вле-
чения и прочим, - благие, связанные с влечением и прочим - неблагие, в
остальных случаях — неопределенные1.

Дхармический класс [также включает три вида дхарм. Те из них],
внутренняя сущность которых — отсутствие и прочее5 [дхармы], свя-
занные с ними и возникшие на их основе, а также уничтожение посред-
ством знания — благие. [Дхармы], внутренняя сущность которых —
влечение и прочее, [а также дхармы], связанные с ними и возникшие
на их основе, — неблагие. Остальные — неопределенные.

Классы цвета-формы и звука [благие или неблагие в зависимости
от того], входят ли они в состав благого или неблагого телесного и рече-
вого акта, обусловленного благой или неблагой мыслью. В остальных,
случаях они неопределенные.

— Сколько классов элементов из этих восемнадцати имеет место в
чувственном мире и в мире форм?

В чувственном мире2 имеют место все [классы элементов].

Имеют место [употребляется здесь] в значении „неотделимы, связа-
ны с чувственным миром".
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В мире форм3 — четырнадцать.

В мире форм — четырнадцать классов элементов.

За исключением [классов] запаха, вкуса,
обонятельного и вкусового сознаний.

Здесь нет запаха и вкуса, поскольку они [связаны] с родовой харак-
теристикой материальной пищи и в силу того, что в мире форм пребы-
вают те, кто не испытывает влечение к запаху и вкусу.

По этой же причине [в мире форм] нет также обонятельного и вку-
сового сознаний, поскольку их объекты отсутствуют.

— В таком случае можно заключить, что здесь не существует и
класса осязаемого, поскольку он обладает свойством материаль-
ной пищи.

— Там существует то, что не есть по своей природе пища.
— Но это же следует для запаха и вкуса.
— Помимо приема пищи, запах и вкус не находят полезного при-

менения. Но оно есть у осязаемого, которое существует [в мире
форм] как субстрат органов чувств, [материальная] основа орга-
низма, одежда и прочее. Поэтому для тех, кто не испытывает вле-
чения к пище, запах и вкус бесполезны, чего нельзя сказать об
осязаемом.

Другие же утверждают, что те, кто находится в состоянии йогическо-
го сосредоточения, видят здесь цвета-формы, слышат звуки и их тела
испытывают благотворное воздействие особой разновидности осязаемо-
го, которая появляется одновременно со снятием напряжения. Поэтому
в состоянии йогического сосредоточения существуют только эти три
[класса материальных дхарм], но не запах и вкус.

— Но тогда можно прийти к выводу, что [в мире форм] отсут-
ствуют органы обоняния и вкуса, поскольку они не находят приме-
нения.

— Применение есть, так как без них не было бы ни телесного
совершенства, ни [возможности] языкового общения.

— Если их применение в этом, то пусть они будут только осно-
вой красоты и речи, но не органами чувств!

— Материальный субстрат не существует без [соответствующей]
психической способности, подобно тому как половой орган не
существует без мужской сексуальной способности.

— Его несуществование является установленным фактом [для
мира форм], поскольку он не имеет там применения. Что касается
[материальных] субстратов обоняния и вкуса, то они имеют при-

менение. Поэтому их существование [в мире форм] несомненно
даже при отсутствии [соответствующих] способностей.
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Кроме того, органы [чувств и психофизические] способности
возникают и не имея применения, как, например, у [существ],
обреченных на гибель в эмбриональном состоянии.

— Они могут не иметь применения, но не могут не иметь при-
чины.

— Какова же причина возникновения органов [и способностей] ?
— [Это] специфическая деятельность органа, связанная с влече-

нием. Тот, кто лишен влечения к чувственному объекту, не обла-
дает также и соответствующим органом. [Следовательно, у су-
ществ мира форм], лишенных привязанности к чувственным
объектам, не могут возникнуть органы (способности) обоняния
и вкуса.

— Но почему там не существует также и половой орган?

— Потому что он [производил бы впечатление] уродства.
— Разве не красивы существа [мира форм], половые органы

которых скрыты в нижней части живота? Кроме того, [этот орган]
возникает не потому, что он имеет применение.

— А почему?
— Благодаря своей собственной причине. Если такая причина

существует, то он возникает, даже производя впечатление уродст-
ва.

— Но в таком случае [утверждение, что в мире форм отсутству-
ют органы обоняния и вкуса], противоречит сутре, [в которой
Бхагаван сказал, что существа мира форм обладают] „всеми ор-
ганами без каких-либо изъянов".

— [Если понимать сутру в том смысле, что они обладают] всеми
органами без каких-либо изъянов, которые присущи миру форм,
то в чем же здесь противоречие? При другом [понимании] можно
заключить, [что здесь существует] также и половой орган.

[Вайбхашики] дают следующее объяснение: в мире форм существу-
ют органы обоняния и вкуса, но не запах и вкус, [ибо] жажда деятель-
ности, [присущая] шести органам чувств, порождается самим субъек-
том, а не чувственными объектами. Что касается половой способности,
[то влечение здесь] обусловлено осязательным ощущением при самом

акте.
Поэтому установлено, что в мире форм существуют четырнадцать»

классов элементов.

31. В мире не-форм — классы разума, дхармических
элементов и ментального сознания.

В мире не-форм1 пребывают те, кто лишен влечения к материально-
му, и поэтому здесь не существует ни десяти классов элементов, обла-
дающих материальной природой, ни пяти классов чувственного созна-

76



Раздел первый

ния, которые опираются на материю и имеют ее в качестве своего объек-
та.

- Сколько [из перечисленных классов] подвержены притоку эффек-
тивности и сколько - не подвержены?

- Выше были перечислены классы разума, дхармических элементов
и ментального сознания.

Эти три - с притоком аффективности и без притока.

Те [дхармы], которые подпадают под истины пути и необусловлен-
ное, не подвержены притоку аффективности, другие — подвержены.

Остальные — с притоком аффективности.

Остальные — это пятнадцать классов элементов, неизменно подвер-
женные притоку аффективности.

- Сколько из них обладают свойством направленности и содержатель-
ности, сколько — ненаправленные и только содержательные, сколько —
ненаправленные и несодержательные?

32. Только пять классов [чувственного] сознания
связаны с направленностью и содержательностью1.

Эти [пять классов чувственного сознания] всегда связаны с направ-
ленностью и содержательностью. Слово только [употребляется здесь]
с целью ограничить [сферу применения обоих терминов].

Последние три [класса элементов] -трех типов.

Последние — это класс разума, класс дхармических элементов и класс
ментального сознания. Эти три класса - трех типов.

Так, класс разума, класс ментального сознания и связанные с созна-
нием элементы дхармического класса, за исключением [самих свойств]
направленности и содержательности — с направленностью и с содержа-
тельностью [в тех случаях, когда они относятся] к чувственному миру
или к первой ступени медитативного сосредоточения. На промежуточной
ступени сосредоточения они — ненаправленные и связаны только с со-
держательностью. Начиная со второй ступени медитативного сосредо-
точения и до „вершины опыта" включительно, они - как ненаправлен-
ные, так и не содержательные.

Все [элементы] дхармического класса, не связанные [с сознанием],
а также свойство содержательности на промежуточной ступени сосредо-
точения — [ненаправленные и несодержательные] . [Свойство] направ-
ленности же всегда ненаправленное и связано только с содержательно-
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стью, поскольку второй дхармы направленности [одновременно с уже
имеющейся] не существует.

Содержательность, присущая чувственному миру и первой ступени
медитативного сосредоточения, не входит ни в один из перечисленных
выше типов.

— Почему она определяется как несодержательная и только направ-
ленная?

- Потому, что она нераздельно связана с направленностью и потому,
что второй дхармы содержательности не существует [одновременно с
первой].

Поэтому сказано: „На ступенях [существования, которым присущи]
направленность и содержательность, различаются четыре [комбинатор-
ных] типа дхарм: [1) дхармы], связанные с сознанием, за исключением
[дхарм] направленности и содержательности, [всегда] сопровождаются

избирательностью и рефлексивностью; [2) дхарма] направленности
сопровождается только содержательностью и лишена направленности;
[3) дхармы], не связанные с сознанием, — без направленности и без

содержательности; [4) дхарма] содержательности сопровождается
только направленностью и лишена содержательности".

Остальные [классы элементов] лишены и того, и другого.

Остальные - это десять классов материальных элементов, которые не
обладают свойствами направленности и содержательности, поскольку
они не связаны [с сознанием].

— Если пять классов чувственного сознания [неизменно] связаны
с направленностью и содержательностью, почему они называются некон-
струирующими?

33. Неконструирующие - из-за [отсутствия] предицирующего
и запоминающего ментального конструирования1.

Как утверждают [вайбхашики], ментальное конструирование быва-
ет трех видов: прирожденное, предицирующее и запоминающее2. У
этих [пяти классов чувственного сознания] — только прирожденное
ментальное конструирование, но не два других. Поэтому они и называ-
ются неконструирующими. Так, например, лишенная одной ноги ло-
шадь [называется] безногой.

Здесь прирожденное ментальное конструирование - это направлен-
ность, которая будет рассмотрена позднее, [в разделе] о явлениях
сознания.

- Какова внутренняя природа двух других [видов ментального кон-
струирования] ?
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В принятой последовательности

они суть рассеянное ментам.
и память, [которая] всегда ментальна.
они суть рассеянное ментальное постижение3

Различающее постижение, связанное с ментальным сознанием, назы-
вается ментальным. Рассеянное означает несконцентрированное. Имен-
но оно и является предщирующим ментальным конструированием.

Всякая память*, сконцентрированная или несконцентрированная,
ментальна и [называется] запоминающее ментальное конструирова-
ние.

- Сколько [классов элементов] — имеющие объект и сколько — без-
объектные?

34. Семь классов сознания — имеющие объект.

Зрительное, слуховое, обонятельное, вкусовое, осязательное созна-
ние, ментальное сознание и разум - эти семь классов сознания [назы-
ваются] имеющие объект, так как они „схватывают" [соответствующие^
объекты.

Часть дхармического класса - также.

Имеющие объект - то, что по своей природе есть явления сознания.
Остальные десять классов материальных элементов и часть дхармичес-
кого класса, которая не связана [с сознанием], — безобъектные, так
установлено.

- Сколько из них - присвоенные и сколько - неприсвоенные1 ?

Девять - неприсвоенные.

- Какие девять?
- Те семь, которые были определены как имеющие объект, и часть

восьмого, [то есть дхармического класса]. Вместе с [указанной] частью

эти восемь и звук.

Семь классов сознания, дхармический класс и класс звука - эти
девять — неприсвоенные.

Остальные классы — двух видов,

[то есть] присвоенные и неприсвоенные. Так, [классы органов] зре-
ния, слуха, обоняния, вкуса и осязания, существующие в настоящий мо-
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мент, [называются] присвоенными. В прошлом или будущем — они
неприсвоенные.

Классы цвета-формы, запаха, вкуса и осязаемого, существующие в
настоящий момент и составляющие неотъемлемую часть органов чувств,
— присвоенные. Другие — неприсвоенные, например, волосы на голове
и теле, ногти и зубы, за исключением их корней, экскременты, моча,
слизь и т.д., а также земля, вода и прочее.

— Что означает [слово] присвоенные?
— [Присвоенным называется то], что берется, присваивается созна-

нием и явлениями сознания в качестве их субстрата, так что польза или
вред, приносимые одному, передаются и другому, поскольку между
ними [существует] тесная взаимосвязь. В обыденном словоупотребле-
нии [такая материя] называется живой.

— Сколько классов обладает природой великих элементов и сколь-
ко - производные [от них] ?

35. [Класс] осязаемого1 - двух видов.

[Он включает] великие элементы и их производные [формы]. Ве-
ликих элементов — четыре. Производная [материя], порождаемая [ве-
ликими] элементами, — семи видов: мягкость и прочее.

Остальные девять [классов] материальных
[элементов] — производные.

Пять классов органов чувств и четыре класса чувственных объек-
тов2 — эти девять и есть производные [формы материи].

Часть дхармического класса — также.

Называемое непроявленным — производная [форма материи] .
Семь классов сознания и дхармический класс, за исключением не-

проявленного, - ни то, ни другое.
Согласно достопочтенному Буддхадеве, „десять источников созна-

ния — только великие элементы". Однако это не так, поскольку оп-
ределение великих элементов в сутре ограничено четырьмя свойствами —
твердостью и другими — по причине их осязаемости. Твердость и дру-
гие [свойства великих элементов] не воспринимаются ведь органом
зрения и прочими [органами], точно так же как цвет и прочее не вос-
принимаются органом осязания. В сутре также сказано: „Глаз, о бхик-
шу, — это внутренний источник-сознания, тонкая материя, производное
от четырех великих элементов, материальное, невидимое, непроница-
емое. Таковы [и другие органы чувств] , кончая органом осязания.
Цвет-форма, о бхикшу, - это внешний источник сознания, производное
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от четырех великих элементов, материальное, видимое, непроницаемое.
Звук, о бхикшу, — это внешний источник сознания, производное от
четырех великих элементов, материальное, невидимое, непроницаемое.
Таковы же запах и вкус. Осязаемое, о бхикшу, — это внешний источник
сознания, четыре великих элемента, производное от четырех великих
элементов, материальное, невидимое, непроницаемое".

Это ясно показывает, что только часть осязаемого как источник
сознания включает великие элементы, тогда как все остальное ими не
является.

- Н о разве в сутре не сказано: „Твердое, плотное в глазу, в
глазном яблоке..."?

— Это толкование имеет в виду глазное яблоко как неотъемле-
мую часть [органа зрения, но не сам орган зрения].

— В [сутре] „О вхождении в лоно" [сказано] : „Человек, о
бхикшу, - это шесть элементарных субстанций".

— [Слова сутры] имеют целью лишь показать, из каких элемен-
тарных. субстанций3 [состоит] живое существо. Далее говорится
о шести источниках контакта, и [при таком понимании] можно
было бы сделать вывод о несуществовании явлений сознания4.

Нельзя также согласиться и с утверждением, что сознание и есть имен-
но явления сознания, поскольку в сутре сказано: „Понятия и чувстви-
тельность — это психическое, дхармы, связанные с сознанием, опираю-
щиеся на сознание", а также потому, что [далее] говорится о сознании,
сопровождаемом желанием и прочими [психическими явлениями] .
Поэтому [разделение] классов элементов на великие элементы и на
[их] производные соответствует сказанному выше.

— Какие из них — скопления [атомов], какие — нет?

Десять [классов] материальных [элементов] - скопления.

Классы пяти органов чувств и пяти чувственных объектов суть скоп-
ления в силу агломерированное™ атомов. Остальные [классы] скопле-
ниями не являются, так установлено.

— Какие из восемнадцати классов элементов расчленяют и расчленя-
ются, какие сжигают и сгорают, какие взвешивают и взвешиваются5?

36. Именно четверка внешних [классов элементов]
расчленяет и расчленяется.

[Четыре внешних класса элементов], известные как цвет-форма,
запах, вкус и осязаемое, [расчленяют и расчленяются, когда они обра-
зуют объекты], называемые „топор", „дерево" и т.д.

— Что представляет собой свойство1, именуемое расчленение?
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— Это — то, что вызывает разделение потока агломератов [атомов],
которые возникают в неразрывной связи [друг с другом].

Орган осязания и прочие [органы чувств] не расчленяются. Так,
при полном отсечении конечностей [от тела как органа осязания ося-
зательная способность] не раздваивается. Органы чувств неделимы,
так как отделенная часть тела не обладает психическими способностями.
Они также и [сами] не расчленяют из-за своей прозрачности („тонко-
сти") , подобной сиянию драгоценного камня.

Аналогично тому как эта четверка внешних элементов расчленяет
и расчленяется,

точно так же она сгорает и взвешивает (определяет вес).

Только она сгорает и взвешивает. Что касается органов чувств, [то
они не сгорают и не взвешивают], поскольку их прозрачность подобна
сиянию драгоценного камня. Звук [также] не* [сгорает и не взвешива-
ет] , так как он исчезает [сразу же после возникновения].

Разногласия [существуют] относительно того,
что сжигает и взвешивается.

Некоторые утверждают, что только эти четыре класса элементов
сжигают и взвешиваются. Другие же считают, что сжигает только огонь
[как] фундаментальный элемент, а взвешивается только тяжесть.

— Сколько классов элементов порождены созреванием [следствия],
сколько — накапливающиеся, сколько — естественно-вытекающие,
сколько — абсолютно-реальные, сколько — мгновенные?

37. Пять внутренних [классов элементов] - порожденные
созреванием [следствия] и накапливающиеся.

Внутренние - это пять классов элементов: органы зрения и т.д. [Они-
то и есть] порожденные созреванием [кармического следствия] и на-
капливающиеся, но не естественно-вытекающие, так как, помимо [ука-
занных свойств], естественного результата для них не существует.

Порожденное созреванием1 [означает] здесь „порожденное созрев-
шей причиной", поскольку средний компонент [сложного слова] опу-
щен, как, например, [в выражении] „воловья повозка". Созреванием
называется также действие, достигающее того времени, когда оно прино-
сит плод, то есть созревание рассматривается как процесс. То, что рожде-
но из такого [действия, называется] порожденное созреванием. Созре-
вание — это также и созревший плод, [то есть следствие]. Причина мо-
жет быть обозначена через следствие, равно как и следствие — через
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причину: „Эти шесть источников контакта надо понимать как [следст-
вие] прежней деятельности".

Накапливающееся2 — это то, что накапливается благодаря различным
видам пищи и уходу за телом, сну и йогическому сосредоточению. Не-
которые [относят сюда] и воздержание. Однако оно лишь не создает
препятствия для процесса накопления, но не способствует ему.

Процесс накопления служит „защитой" для процесса созревания
[следствия, как бы окружая его] со всех сторон.

Звук есть накапливающееся и естественно-вытекающее.

Звук не порождается созреванием [следствия].

- Почему?
- Потому что он производится по желанию3. Разве не сказано

в „Праджняптишастре": „Божественное сладкозвучие, один из
признаков великого человека, возникает благодаря сознательно-
му отказу от грубой [речи] "?

Одни считают, что здесь три последовательных [момента] : из дейст-
вий [возникают] великие элементы, а из великих элементов - звук.
Другие же [различают] пять последовательных моментов: из дейст-
вий [возникают] великие элементы, порождаемые созреванием [след-
ствия] , из них — накапливающиеся [элементы], из них — естественно-
вытекающие4 , а из них — звук.

- Но в таком случае телесное ощущение также не является
созреванием следствия, поскольку оно порождается великими
элементами, произведенными действием.

- Если бы [телесное ощущение] было подобно звуку, то это
противоречило бы [здравому] смыслу.

Восемь [классов элементов], не обладающих сопротивлением, -
естественно-вытекающие и порожденные созреванием.

— Какие восемь?
- Семь классов сознания и класс дхармических элементов. Естест-

венно-вытекающие [означает] порожденные однородной и универсаль-
ной причинами. Порожденные созреванием — порожденные созревшей
причиной, [то есть следствием] .

Они не являются накапливающимися, так как [классы элементов],
лишенные свойства сопротивления, не могут быть скоплением [ато-
мов] .

38. Другие - тройственные.

Другие — это остальные четыре класса [материальных элементов] :
цвет-форма, вкус, запах и осязаемое. Они [тройственные] , т.е. порож-

83



Абхидхармакоша

денные созреванием, а также накапливающиеся и естественно-вытекаю-
щие1 .

Один [класс] обладает абсолютно-реальным2.

Только необусловленное абсолютно реально, ибо оно вечно. Оно от-
несено к классу дхармических элементов, и поэтому [этот класс] —
единственный, обладающий абсолютно-реальным.

Последние три [класса] —мгновенные3.

В принятом порядке перечисления последние — [это] класс разума,
класс дхармических элементов и класс ментального сознания.

В одном из мгновенных состояний „принятия дхармического знания
страдания", [то есть] в первый неаффективный [момент „пути виде-
ния"] , эти [три класса дхарм] суть не вытекающие [из предшествую-
щих условий] и поэтому называются мгновенными. [Помимо этого
мгновенного состояния] не существует какой-либо иной возникшей
причинно-обусловленной [дхармы], не вытекающей [из предшествую-
щих условий].

Здесь сознание, связанное с „принятием дхармического знания стра-
дания", относится к классу ментального сознания и к классу разума.
Остальные [дхармы], сосуществующие с этим сознанием, относятся
к классу дхармических элементов.

[Затем] рассматривается следующее. Обладает ли зрительным созна-
нием тот, кто [прежде], не имея органа зрения, затем обретает его?
И [наоборот] : обладает ли органом зрения тот, кто обретает зрительное
сознание, будучи прежде лишенным его?

Обретение органа зрения и [соответствующего] сознания
возможно по отдельности, а также вместе4.

По отдельности [означает, что] возможно обретение органа зрения
без [соответствующего] обретения зрительного сознания. [Это имеет
место, например, у существ], находящихся в чувственном мире, где
обретение органа зрения происходит постепенно, или у тех, кто умира-
ет в мире не-форм и рождается [затем] во второй и последующих
сферах медитативного сосредоточения.

Возможно также обретение зрительного сознания без [соответству-
ющего] обретения органа зрения. [Это происходит у существ], рож-
денных во второй и последующих сферах медитативного сосредоточе-
ния и обладающих способностью актуализировать зрительное сознание,
а также [у существ], вышедших из второй и последующих сфер меди-
тативного сосредоточения и рождающихся на более низких уровнях
существования.
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[Кроме того], возможно обретение того и другого вместе. [Это
происходит у существ] , умирающих в мире не-форм и рождающихся в
чувственном мире и сфере Брахмы.

В остальных случаях, не рассмотренных выше, [невозможно обре-
тение] ни того, ни другого.

— Обладает ли зрительным сознанием тот, кто обладает органом
зрения?

— [Здесь возможны] четыре альтернативы: 1) [существо], рожден-
ное во второй и последующих сферах медитативного сосредоточения,
[обладает органом зрения], но не способностью актуализировать зри-

тельное сознание, [кроме сознания первой сферы сосредоточения] ;
2) [существо, рожденное] в чувственном мире и не обретшее орган
зрения [в период внутриутробного развития] или лишившееся его
[позднее, обладает зрительным сознанием сферы „промежуточного

существования"]; 3) [существо, рожденное] в чувственном мире,
которое обрело орган зрения и не лишилось его [позднее, существо],
рожденное в первой сфере промежуточного сосредоточения, а также
[существа], рожденные во второй и последующих сферах медитативно-

го сосредоточения, видят, [то есть обладают и органом зрения, и зри-
тельным сознанием] ; 4) исключение всех предыдущих случаев.

Аналогичным образом должны рассматриваться в принятой после-
довательности обретение и обладание органом зрения и цветом-формой,
зрительным сознанием и цветом-формой и т.д.

Слова а также вместе поэтому [употребляются здесь] с целью объе-
динить [все эти] категории.

— Сколько классов [элементов] — внутренние и сколько — внешние?

39. Двенадцать - внутренние.

— Какие двенадцать?

[Оставшиеся] при исключении цвета-формы и других.

Шесть видов сознания и шесть их опор - эти двенадцать классов [эле-
ментов называются] внутренними1, а шесть классов чувственных объек-
тов — цвет-форма и другие — внешними.

— Как [они могут называться] внутренними или внешними при
несуществовании атмана?

- Поскольку сознание служит опорой для создания идеи Я, то
в метафорическом смысле оно называется атман. Так, говорится:

Благодаря должному обузданию Я
мудрец достигает неба.
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А в другой связи Бхагаван сказал об обуздании сознания:

Обуздание сознания - это благо,
обузданное сознание ведет к блаженству.

Поэтому органы зрения и прочие [органы чувств] благодаря
своей „близости" к сознанию, опорой которого они выступают,
[называются] внутренними, а цвет-форма и прочие, существую-

щие как чувственные объекты, — внешними.

— Но в таком случае шесть классов сознания не являются внут-
ренними, так как они не могут служить опорой сознания, не полу-
чив родовой характеристики класса разума.

— Всегда, как только они возникают, они становятся такой
опорой, и это их свойство не исчезает. В противном случае класс
разума был бы только прошлым, а не настоящим или будущим.
Между тем установлено, что все восемнадцать классов [элемен-
тов] существуют в трех формах времени.

[Кроме того], если у будущего или настоящего сознания не бы-
ло бы признака класса разума, то и в прошедшем времени нельзя
было бы установить его существование, ибо признак [дхармы]
не меняется в зависимости от формы времени.

- Сколько классов элементов - сопричастные, сколько - схожие с
сопричастными?

- Во всех случаях только

[класс], именуемый дхармическим2, - сопричастный.

Объект, непреложно выступающий объектом для сознания, называ-
ется сопричастным?, если таковое сознание уже возникло или должно
[с неизбежностью] возникнуть. Точно так же не существует такого

класса дхармических элементов, который еще не стал или не мог бы
стать объектом безграничного ментального сознания. Так, например,
у всех благородных личностей с необходимостью возникает мысль:
„Все дхармы несубстанциальны". И все дхармы, за исключением самой
этой мысли и сосуществующих с ней [явлений сознания], выступают
ее объектом. В свою очередь, это мгновенное состояние сознания само
становится объектом следующего мгновенного состояния сознания, и
[таким образом] все дхармы служат объектом двух [последователь-

ных] моментов сознания.

Поэтому класс дхармических элементов всегда сопричастен [со-
знанию] .

Остальные - так же [или] схожие с сопричастным*.
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Слово так же [означает] сопричастные.
— Что называется схожим с сопричастным?

То, что не осуществляет свою деятельность5.

Известно, что сопричастное есть осуществляющее свою деятельность.
Так, орган зрения, который видел, видит или будет видеть цвета-формы,
называется сопричастным. То же самое [можно сказать и о других ор-
ганах чувств] до разума включительно, определяя их классы по способу
деятельности относительно соответствующего объекта.

Согласно кашмирским [вайбхашикам], схожий с сопричастным ор-
ган зрения может быть четырех типов, в зависимости от того, погиб
ли он, погибает или погибнет, видя цвета-формы, или если он не должен
возникнуть.

Согласно западным [абхидхармикам], орган зрения, схожий с со-
причастным, - пяти типов; [в этом случае орган зрения], который
не должен возникнуть, различается как связанный со [зрительным]
сознанием и не связанный с ним. Аналогичным образом следует рас-
сматривать [и остальные органы чувств], кончая органом осязания.

Что касается разума, то он сходен с сопричастным только в тех слу-
чаях, когда он не должен возникнуть.

Цвета-формы — сопричастные, если орган зрения их видел, видит
или увидит. Как схожие с сопричастным, они — четырех типов: когда
они погибли, погибают или погибнут, не будучи увиденными, и когда
они не должны возникнуть.

То же самое относится [и к другим чувственным объектам], кон-
чая осязаемым. Они различаются как сопричастные или схожие с сопри-
частным в зависимости от деятельности соответствующих органов
чувств.

Орган зрения, будучи сопричастным для одного, является таковым
и для всех. То же самое [имеет место и в тех случаях], когда он схож
с сопричастным.

Аналогичным образом [следует рассматривать и остальные органы
чувств], до разума включительно. Однако цвет-форма сопричастна
только для тех, кто ее воспринимает, и схожая с сопричастным для тех,
кто ее не воспринимает.

— По какой причине?
- Возможны случаи, когда цвет-форма, которую видит один

[человек], воспринимается и другим, - например, луна, театраль-
ное представление, состязание атлетов и т.д., но никогда не быва-
ет, чтобы двое могли бы видеть посредством одного органа зре-
ния. Поэтому [его свойство быть сопричастным или схожим с
сопричастным] устанавливается для каждого индивидуального
потока [дхарм] в отдельности, так как орган зрения не может

87



Абхидхармакоша

быть общим. Что касается цвета-формы, то она — общее для различ-
ных индивидуальных потоков [дхарм].

По аналогии с цветом-формой следует рассматривать и классы
звука, запаха, вкуса и осязаемого.

— Пусть это так для звука, но запах и прочее, воспринимаемые
одним [индивидом], не воспринимаются другим, так как они
„схватываются" только при непосредственном „достижении" их
[органами чувств данного индивида]. Поскольку запах и т.д. не

являются общими [объектами восприятия], на них распростра-
няется правило, установленное для органа зрения и прочих [ор-
ганов чувств].

- Однако бывает и так, что запах и т.д. возникают, имея свой-
ство быть общими [объектами органов чувств]. Так, существует
возможность, при которой те же самые запахи и т.д., которые
порождают обонятельное и прочие сознания у одного [индивида,
порождают их] также и у других. Для органа зрения и прочих
[органов чувств] - это не так. Поэтому запах и т.д. следует рас-

сматривать по аналогии с цветом-формой и [звуком].

Деятельность или отсутствие таковой у зрительного и прочих видов
сознания зависит от того, предстоит им возникнуть или нет, как [в уже
рассмотренном случае] с разумом.

— Каково значение [термина] сопричастный?
— Участие — это „взаимное оказывание услуг" органами чувств, их

объектами и [соответствующими видами] сознания или „долевое
участие в деятельности". Оно у них имеется [и поэтому называется]
сопричастное. Или же [они называются сопричастные] потому, что их
общим следствием является контакт6.

Те [классы элементов], которые не являются сопричастными, -
схожие с сопричастными, поскольку они обладают общей с сопричаст-
ными родовой характеристикой.

— Сколько классов элементов могут быть устранены посредством
видения [истин] , сколько — посредством созерцания и сколько не мо-
гут быть устранены?

— Что касается материальных элементов, то все

40. десять [классов] устраняются1 посредством созерцания;

пять — также.

[Пять - классы] чувственного сознания.

Последние три - трех видов.

Класс разума, класс дхармических элементов и класс ментального
сознания — эти три класса, перечисленные последними в принятом
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списке, трех видов: [1] восемьдесят восемь потенциальных аффектов,
сосуществующие с ними [дхармы] и их „обретения" вместе с „сопро-
вождением" могут быть устранены посредством видения [истин];
[2] остальные [дхармы] с притоком эффективности устраняются по-

средством созерцания; [3] [дхармы] без притока эффективности не
устраняются.

— А разве и другие [дхармы, например, установкэ нэ] родовую ха-
рактеристику „обычный человек"2 или словесная и телесная деятель-
ность, ведущая к неблагим формам рождения3, не могут быть устранены
посредством видения [истин] ?

— Нет, они не могут быть устранены таким способом, так как это
противоречило бы [истине] благородного пути. Именно это [и вырэ-
жается] в краткой форме:

Ни незагрязненные, ни материальные [дхармы]
не могут быть устранены посредством видения [истин] .

Не существует ничего незагрязненного или материального, что могло
бы быть устранено посредством видения [истин] .

[Установка на] родовую характеристику „обычный человек" есть
незагрязненное и [кармически] неопределенное, и ею обладают как те,
у кого полностью уничтожены корни благого, так и те, кто освободился
от желаний. Телесная и словесная деятельность есть материальное. Поэто-
му [ни то, ни другое] не может быть устранено посредством видения
[истин] , так как это противоречит [благородным] истинам. [Кроме

того, из этого] следовало бы, что [установка на] родовую характеристи-
ку „обычный человек" [обнаруживается уже в первый момент] „приня-
тия дхармического знания страдания".

Рожденное не-шестым — также.

Шестым называется разум как источник ментального сознания. Отсю-
да рожденное не разумом есть рожденное не-шестым, то есть пятью ор-
ганами чувств, и оно также не может быть устранено посредством виде-
ния [истин].

— Сколько классов из восемнадцати - воззрения, сколько — не-
воззрения?

41. Орган зрения и часть дхармического класса - воззрения.

— Спрашивается, какая часть?

[Включающая] восемь типов.
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Пять [ложных] воззрений 1 - догматическая вера в существование
Я и прочие, мирские истинные воззрения, воззрения обучающихся
[Дхарме] и воззрения более не обучающихся — эти восемь типов воз-

зрений и составляют [упомянутую] часть дхармического класса.
Догматическая вера в существование Я и прочие ложные воззрения

будут рассмотрены в надлежащее время в разделе „О потенциальных
аффектах". Что касается мирских истинных воззрений, то они суть
не что иное, как благая загрязненная мудрость, связанная с ментальным
сознанием. Чистое видение тех, кто обучается [Дхарме] , и архатов
[называется соответственно] воззрениями обучающихся и более не обу-

чающихся.

Подобно тому как можно видеть [различные] цвета-формы в пас-
У1урный или ясный день или ночью, так и [различные] дхармы могут
выступать объектами загрязненных или незагрязненных мирских воззре-
шй или воззрений обучающихся и более не обучающихся.

— Далее, почему мирское истинное воззрение называется „связанное
: ментальным сознанием"?

— Потому что

мудрость, возникшая одновременно
с пятью [видами чувственного] сознания, не есть воззрение,
поскольку [она] — не-суждение.

Воззрение есть [результат] суждения, так как оно вытекает из пред-
варительного размышления. Что касается мудрости, возникшей одно-
ременно с пятью [видами чувственного] сознания, то она таковой не
вляется. Поэтому она не может быть названа воззрением, как и иная
1удрость, загрязненная или незагрязненная.

— Но почему в таком случае орган зрения, не обладающий способно-
тью суждения, [также называется] воззрение?

— Потому что он видит цвета-формы. Как [сказано] :

42. Орган зрения видит цвета-формы.

— Если бы орган зрения мог видеть, то он бы видел, будучи свя-
занным и с иным, [то есть не зрительным], сознанием.
— Видит не всякий орган зрения.
— А какой?

[Только] сопричастный.

Он видит [только] тогда, когда существует вместе с сознанием, но
з в других обстоятельствах.

— Но в таком случае то, что видит, — это сознание, которое „опирает-
ч" на орган зрения.
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- [Нет, видит орган],

а не „опирающееся " на него сознание.

[Орган зрения] видит, но не может осознавать.

— Почему?

Потому что скрытые цвета-формы невидимы,
так утверждают [вайбхашики].

Потому что, как считают [вайбхашики] , нельзя видеть цвета-формы,
когда они заслонены стеной и прочими [препятствиями] . Если бы со-
знание могло видеть, то, будучи нематериальным, оно видело бы и скры-
тые цвета-формы, так как стена и прочее не являются для него пре-
пятствием.

— Но зрительное сознание не возникает по отношению к скрыто-
му препятствием [объекту] . Как же оно может видеть, будучи
невозникшим?

— Почему, действительно, оно не возникает? Если [индивид]
обладает нормальным органом зрения, то в тех случаях, когда
объект зрительного восприятия чем-нибудь заслонен, орган зре-
ния не функционирует по отношению к нему из-за непроницаемо-
сти препятствия. Невозникновение сознания объясняется тем, что
оно взаимодействует с тем же чувственным объектом, что и его
опора, [то есть орган зрения] .

— А разве орган зрения, подобно органу осязания, соприкасает-
ся со своим объектом непосредственно? И поэтому не может уви-
деть скрытое препятствием в силу непроницаемости [этого] пре-
пятствия? Почему же тогда он видит то, что находится за стеклом,
облаком, прозрачным покрывалом, хрусталем или под водой?
Следовательно, орган зрения не видит скрытый за каким-либо пре-
пятствием объект не потому, что препятствие оказывается для него
непроницаемым. В чем же здесь дело?

— Когда препятствие для света отсутствует, то возникает зри-
тельное сознание и скрытых объектов. Если же такое препятствие
существует, то зрительное сознание невозможно, а поэтому нет и
восприятия скрытого [препятствием объекта] .

— Почему в таком случае в сутре сказано: „Увидев цвета-формы
органом зрения..."?

— Здесь имеется в виду — с его помощью, то есть имея его в ка-
честве опоры, подобно тому как далее [в сутре] сказано: „Поз-
нав дхармы разумом...". На разум [как источник ментального
сознания] не познает дхармы, поскольку [он представляет] про-
шедшее состояние [сознания].
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— Что же тогда [познает дхармы] ?
— Ментальное сознание. Кроме того, действие сознания может

быть обозначено через действие его опоры; так, например, [в пе-
реносном смысле] говорится: „Скамьи шумят". Или, например,
в сутре сказано: ,различаемые глазом приятные и привлекательные
цвета-формы".

— Но они не различаются посредством органа зрения. В сутре ска-
зано также: „Глаза, о брахман, это дверь для видения цвета-фор-
мы". Это значит, что сознание видит посредством органа зрения.
Было бы абсурдным утверждать, что слово „дверь" обозначает
видение, [так как отсюда следует, что] глаза, [то есть орган зре-
ния] , есть видение видения цвета-формы.

— Если видит сознание, то что [в таком случае] осознает?
В чем различие между двумя этими [функциями сознания? Мы счи-
таем, что] осознание цвета-формы и есть ее видение. Так, напри-
мер, сказать, что некоторое различающее постижение видит, —

! значит сказать, что оно также и различает. Аналогичным образом
сказать, что сознание видит, - значит сказать, что оно также и со-
знает.

; Другие, однако, говорят: „Если видит орган зрения, то что такое акт
видения, который есть нечто иное, чем орган зрения как субъект виде-
ния?"

1 — Здесь неверен сам вопрос. Если вы считаете, что осознает
! '[зрительное] сознание, то в этом случае субъект действия и дей-

ствие тождественны. Точно так же и здесь [мы не делаем разли-
чия между субъектом и его действием, когда говорим, что видит
орган зрения] .

Некоторые тем не менее утверждают: „Зрительное сознание и есть
видение, но поскольку орган зрения является опорой сознания, то о нем
говорится, что он видит, подобно тому как о колоколе говорят, что он
звонит, так как он является опорой звука".

— Но разве из этого не следует, что орган зрения осознает, так
как он служит опорой [зрительного] сознания?

— Нет, не следует. В обыденном смысле принято считать, что
это сознание и есть видение, и поэтому когда оно возникает, то об
объекте говорится, что он увиден, а не осознан. Кроме того, в „Виб-
хаше" сказано: „Увиденным называется то, что „получено" орга-

) ном зрения, то, что воспринято зрительным сознанием". Поэтому
об органе зрения и говорят, что он видит, но не познает. Что каса-
ется сознания, то оно познает благодаря лишь одному факту своего
существования, подобно тому как солнце создает день [лишь од-
ним своим появлением] .

Саутрантики заявляют в этой связи: „К чему жевать пустоту! Зритель-
ное сознание возникает в зависимости от органа зрения и цвета-формы.
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Что здесь видит и что является видимым? Здесь нет [никакого] дейст-
вия, только дхармы, только причины и следствия! В практических целях,
если вам это нравится, можно прибегнуть к метафоре: „Орган зрения ви-
дит, сознание осознает". Однако не следует придавать большого значе-
ния [подобным выражениям] . Как сказал Бхагаван: „Не прибегайте к
простонародной этимологии и не держитесь за обыденные представле-
ния".

Вот точка зрения кашмирских вайбхашиков: „Орган зрения видит,
орган слуха слышит, орган обоняния обоняет, орган вкуса ощущает
вкус, орган осязания осязает, разум познает"1.

— Если орган зрения видит, то как воспринимаются [его] объекты:
одним глазом или же двумя?

— Здесь нет постоянной закономерности:

43. [Объекты] воспринимаются посредством [одного],
а также обоих глаз; [от этого] —
отчетливость зрения1.

Абхидхармики считают, [что орган зрения] видит посредством
[одного] или обоих глаз. Так, когда открыты оба [глаза] , то зрение

наиболее отчетливо. Когда же один глаз открыт, а второй наполовину за-
крыт, возникает [иллюзорное] восприятие двух лун и т. д. То же самое
и в противоположном случае.

Нельзя также делать вывод, что [зрительное] сознание двойственно
на том основании, что у него двойная опора, поскольку в отличие от ма-
терии сознание непространственно.

— Если „орган зрения видит, орган слуха слышит... разум познает",
то какие из этих органов — достигающие свой объект2 непосредственно,
а какие — не достигающие [свой объект] 3 ?

Органы зрения, слуха и разум - не достигающие
[свой] объект.

Так, например, [орган зрения] воспринимает свои объекты на рас-
стоянии, но не видит введенное в глаза лекарство. [Орган слуха] также
слышит звуки на расстоянии. Если бы [эти органы] обладали свойством
непосредственного достижения своего объекта, то у тех, кто находится в
состоянии йогического сосредоточения, не возникали бы способности
„божественного глаза", „божественного слуха" и т. д., подобно [тому
как у них не возникают способности] обоняния, [вкуса и осязания] .

- Если орган зрения не достигает свои объекты непосредствен-
но, то почему он не видит все непосредственно не достигаемые
объекты, скрытые от него или находящиеся на большом удалении?

— А почему магнит не притягивает все железо, с которым он не-
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посредственно не соприкасается? [При допущении, что орган зре-
ния] непосредственно достигает свой объект, возникает та же са-
мая [проблема] : почему он не видит глазную мазь, соринку и все,
с чем соприкасается глаз? Точно так же не все объекты органов
обоняния достигаются непосредственно: [ например, орган обоня-
ния] не воспринимает свой собственный запах.

Таким образом, орган зрения может [видеть свои объекты], не со-
прикасаясь с ними непосредственно, но [он может видеть] не все объек-
ты.

Что касается разума, то, не будучи материальным, он не может дости-
гать [свои объекты] непосредственно.

Некоторые, кроме того, считают, что поскольку орган слуха слышит
также звуки и внутри самого уха, то он может достигать свой объект
как непосредственно, так и не соприкасаясь с ним.

Об остальных [органах чувств, то есть органах] обоняния, вкуса и
осязания, сказано:

Три — наоборот.

Это означает, что они достигают свои объекты непосредственно.
— Почему орган обоняния достигает свой объект непосредственно?
— Потому что он не воспринимает запах невдыхаемого воздуха.
— Каково значение слова .достижение"?
— Появление в нераздельной связи.

Здесь [возникает вопрос] : соприкасаются атомы между собой или
нет? Кашмирские [вайбхашики считают, что атомы] не соприкасаются.
Почему? Если бы они соприкасались полностью, то все предметы смеша-
лись бы между собой. Если бы [они соприкасались только] одной сторо-
ной, то из этого следовало бы, что атомы состоят из частей. Но атомы
частей не имеют.

— А как же в таком случае возникает звук?
— Именно по этой причине, [то есть потому, что атомы не соприка-

саются друг с другом] . Если бы они соприкасались, то рука при ударе о
руку или камень при ударе о камень как бы слипались [и звук бы не
возникал].

— Но почему скопление [атомов] не распадается при ударе?

— Потому что оно сохраняет свое состояние благодаря фундаменталь-
ному элементу „ветер". В одних случаях его функцией является рассеи-
вание, как, [например] , при разрушении [мира] , в других — соедине-
ние, как при созидании.

Итак, почему три [органа чувств] , непосредственно вступающие в
контакт [со своими объектами]', называются достигающими объект?

Их непосредственный контакт происходит потому, что между [ними
и их объектами] нет ничего промежуточного.
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Точно так же нет никакой нелогичности [в допущении] , что скопле-
ния [атомов] соприкасаются между собой, поскольку они обладают
свойством состоять из частей. При таком допущении становится понят-
ным следующее высказывание „Вибхаши": „Возникает ли целое благо-
даря тому, что оно имеет причиной [другое] целое, или же [оно возни-
кает] , будучи обусловленным [чем-то] , не состоящим из соприкасаю-
щихся частей, [то есть частью] ? — На этот вопрос мы отвечаем: „Это за-
висит от условий. В одном случае часть возникает, имея причиной целое,
когда происходит его распад. В другом случае целое возникает, имея
причиной часть, когда происходит соединение частей. В третьем — целое
возникает, имея причиной целое, когда происходит соединение [целост-
ностей в более крупные образования] . В четвертом случае часть обуслов-
ливается частью, например, пылинки, плавающие в воздухе".

Достопочтенный Васумитра говорит: „Если бы атомы соприкасались,
то они продолжали бы существовать и в следующий момент".

— Достопочтенный имеет в виду, что [в действительности ато-
мы] не соприкасаются, а „контакт" - это лишь обозначение того,
[что они существуют] в непосредственной сопряженности. Сле-

дует согласиться с его мнением. В противном случае что могло бы
помешать движению не сопряженных между собой атомов [в раз-
деляющем их пустом пространстве] ? Поэтому атомы считаются
непроницаемыми.

Более того, [согласно вайбхашикам] , скопления [атомов]
не отличаются от самих атомов. Именно эти [атомы] , образуя
соединения, соприкасаются между собой, подобно тому как [в
соединенных состояниях] они оказывают противодействие.

Если допускается пространственная делимость соприкасающихся или
не соприкасающихся между собой атомов, то из этого следует, что ато-
мы состоят из частей. Если же [такая делимость] не допускается, то
тогда нельзя сделать вывод, [ что атомы состоят из частей, даже в том
случае, когда они] соприкасаются между собой.

— Схватывают ли орган зрения и прочие [органы чувств] только те
[объекты], которые равны им по величине, [когда, например, восприя-

тие] горы и т. д. благодаря быстроте действия [органов чувств происхо-
дит по аналогии с восприятием] огненного круга и т. д., или же [эти ор-
ганы чувств схватывают] как равновеликие, так и неравновеликие
[объекты] ?

— Определенные [выше] как непосредственно достигающие свой
объект

44. три [органа чувств] — обоняние и т. д. — воспринимают объекты,
равные им по величине, — таково мнение [вайбхашиков] .

Количество атомов органа [обоняния] равно количеству атомов
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объекта, и, соединяясь вместе [в акте восприятия], они порождают со-
знание. Для органов зрения и слуха [такая] закономерность не уста-
новлена. Иногда [количество атомов объекта] меньше, когда, [напри-
мер] , глаз видит кончик волоса, иногда — такое же, когда он (глаз)
видит, [например] , виноградину. Иногда оно больше, когда, например,
прищуренный [глаз] видит большую гору. Точно так же и звук, когда
орган слуха слышит комара, гром и т. д.

Что касается разума, то он нематериален, и поэтому проблема опреде-
ления его величины не возникает.

— Каким же образом располагаются атомы органа зрения и других ор-
ганов чувств?

— Атомы органа зрения располагаются по поверхности глазного ябло-
ка, как цветок дикого тмина. Они покрыты прозрачной пленкой и
поэтому не рассеиваются. Другие, однако, считают, что [атомы органа
зрения] расположены по всей глубине глазного яблока и не заслоняют
друг друга, поскольку они прозрачны как хрусталь. Атомы органа слу-
ха расположены внутри ушной раковины наподобие листа [березы].
Атомы органа обоняния расположены внутри ноздрей, как в стебле бам-
бука. Эти три органа чувств имеют концентрическое расположение
[атомов].

Атомы органа вкуса [расположены] полумесяцем. В середине языка
[остается пространство] шириной в кончик волоса, не занятое атомами
органа вкуса, — таково мнение вайбхашиков.

Атомы органа осязания расположены по всему телу. [Расположение]
атомов женского полового органа [по форме] напоминает барабан или
сосуд, а мужского — большой палец.

В одних случаях все атомы органа зрения находятся в процессе функ-
лионирования, в других — они не функционируют, а иногда одна часть
номов функционирует, а другая — нет. То же самое [можно сказать]
i об атомах остальных органов чувств, вплоть до органа вкуса.

Что касается атомов органа осязания, то все они не могут действовать
[одновременно] . К примеру, у [существ] , заключенных в огненный
д, бесчисленное количество атомов органов осязания не функциониру-
т, [так как если бы] все [атомы действовали одновременно], порож-
дая чувственное сознание, то их тела распались бы на части.

Кроме того, атом органа чувств и атом объекта в отдельности не по-
юждают сознание. Пять видов чувственного сознания [возникают],
мея в качестве опоры и объекта только скопления [атомов] . Поэтому
единичный] атом невоспринимаем.

— Выше уже говорилось о шести классах сознания — зрительном и
. д., кончая ментальным. [Спрашивается] : если объекты первых пяти
/шествуют одновременно с ними (классами сознания), а объекты по-
леднего [класса] существуют в трех формах времени, [то нельзя ли
казать] то же самое и об их опорах?
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- Нет, нельзя.

Опора последнего [класса] - прошедшее.

Опора ментального сознания - разум, [то есть сознание], исчезнув-
шее в предыдущий момент.

[Опоры] пяти [классов чувственного сознания] возникают так
же и одновременно' с ними.

Слово также [показывает, что опорой может быть и] прошедшее. Та-
ким образом, опора зрительного сознания — это возникающий одновре-
менно со [зрительным] сознанием орган зрения, ...опора осязательного
сознания — тело [как орган осязания]. Прошедшая опора пяти классов
чувственного сознания — разум. Чувственное сознание, следовательно,
имеет две опоры — [соответствующий орган чувства и разум] . Поэтому
и говорится: „То, что выступает опорой зрительного сознания, является
его непосредственно предшествующим и однородным условием".

[Применительно к зрительному сознанию следует различать] четыре
условия: 1) орган зрения, [который служит опорой зрительного созна-
ния] ; 2) относящиеся к дхармическому классу явления сознания, ко-
торые только что перестали существовать; 3) разум, только что прекра-
тивший [актуальное] существование; 4) дхармы, не относящиеся к оп-
ределенным выше.

То же самое следует различать и в отношении остальных органов
чувств, включая орган осязания.

Что касается ментального сознания, то к нему относится [только]
первая часть [приведенного выше] высказывания: то, что представляет
его опору, является также и его предшествующим условием. Однако
то, что является его однородным и предшествующим условием, не мо-
жет служить его опорой — [это] явления сознания, переставшие сущест-
вовать в предыдущий момент, [и относящиеся] к классу дхармических
элементов.

— Почему опорой сознания считаются [только] орган зрения и другие
[органы чувств], но не цвет-форма и прочие [объекты], хотя возникно-

вение сознания зависит как от тех, так и от других?

45. Орган зрения и другие [органы чувств называются]
опорой сознания потому, что с изменением состояния органа
изменяется и сознание.

[Это] — правило1 для классов элементов. С изменением органа зре-
ния и других [органов чувств] изменяются и [соответствующие виды]
чувственного сознания. [Так, зрительное сознание] зависит от того, в
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каком состоянии находится орган зрения: здоровый он или больной,
сильный или слабый. Оно, однако, не изменяется при изменении цвета-
формы и т. д. Отсюда следует, что опорой сознания служат именно ор-
ганы чувств, от которых это сознание полностью зависит, но не цвет-фор-
ма и прочее.

— Далее, почему сознание, которое познает цвет-форму и прочее, на-
зывается „зрительным сознанием" и т. д., кончая „ментальным сознани-
ем", а не „сознанием цвета-формы" и т. д., кончая „сознанием дхарм"?

— Поскольку орган зрения и другие [органы чувств] являются опо-
рами этих [шести классов сознания], то

по этой причине, [а также] благодаря своей специфичности2

[соответствующий вид] сознания определяется по соответствую-
щему органу чувства.

— Что такое специфичность [сознания] ?
— Орган зрения [одного индивида] не может быть опорой сознания

другого [индивида]. Что касается цве/а-формы, то она выступает
объектом как ментального, так и зрительного сознания [любого инди-
вида] . То же самое можно сказать [и об остальных органах чувств],
включая орган зрения.

Поэтому сознание определяется не по объектам — цвету-форме и
прочему, а по соответствующему органу чувства, поскольку именно он
служит опорой сознания и обусловливает его специфичность. Так, напри-
мер, [говорят] : „звук барабана", „росток проса", [а не „звук палочки"
или „росток поля"].

Далее, [можно ли считать, что] в том случае, когда орган зрения,
расположенный в теле [живого существа] , видит цвета-формы, тело,
орган зрения, объект и сознание относятся к одному и тому же уровню
существования, или же они относятся к различным уровням?

[Автор] говорит, что все они могут различаться [по уровням су-
ществования] .

Когда тот, кто рожден в чувственном мире, видит посредством своего
органа зрения цвета-формы [этого мира]^ то все они принадлежат к
одному и тому же уровню существования. [В том случае, когда инди-
вид] видит цвета-формы [чувственного мира] посредством органа зре-
ния первой ступени йогического сосредоточения, то его тело и [воспри-
нимаемые] объекты относятся к чувственному миру, а [зрительное]
сознание и орган зрения — к первой ступени сосредоточения. Если же он
видит цвета-формы первой ступени йогического сосредоточения, то все
три, [то есть орган зрения, объект и сознание] , относятся к этой же сту-
пени, [а тело — к чувственному миру] . Когда орган зрения второй сту-
пени йогического сосредоточения видит свои цвета-формы, то тело и

объекты принадлежат к чувственному миру, орган зрения относится ко
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второй ступени йогического сосредоточения, а [зрительное] сознание —
к первой. [Если этот же самый орган зрения] видит объекты второй сту-
пени йогического сосредоточения, то в этом случае сам орган и объекты
относятся к этой же ступени сосредоточения, тело — к чувственному ми-
ру, а сознание — к первой ступени йогического сосредоточения.

Аналогичным образом следует рассматривать и те случаи, когда орган
зрения, относящийся к третьей или четвертой ступеням йогического со-
средоточения, видит цвета-формы, принадлежащие к той же или к пред-
шествующим ступеням сосредоточения.

Когда [индивид], рожденный на первой ступени йогического сосредо-
точения, видит посредством своего органа зрения свои объекты, [то в
этом случае] все, [то есть тело, орган зрения, объекты и сознание],
принадлежат к этой же ступени.

[Если орган зрения] видит объекты предшествующей [сферы сущест-
вования] , то к первой ступени йогического сосредоточения принадле-
жат [тело, орган зрения и сознание]. Когда орган зрения второй ступени
йогического сосредоточения видит свои объекты, то три — [тело, созна-
ние и объект] — относятся к первой ступени йогического сосредоточе-
ния, а орган зрения — ко второй. [Если же этот орган зрения] видит
объекты чувственного мира, то тело и сознание принадлежат к своей сфе-
ре существования, [то есть к первой ступени йогического сосредоточе-
ния] , объекты — к предшествующей сфере, а орган зрения — ко второй
ступени йогического сосредоточения. [Когда орган зрения] видит
объекты второй ступени сосредоточения, то сам орган зрения и объекты
принадлежат к этой же ступени, а остальные — к первой ступени йогиче-
ского сосредоточения. Подобным же образом следует рассматривать слу-
чаи, когда орган зрения принадлежит к третьей ступени йогического со-
средоточения.

В аналогичной последовательности рассматриваются [случаи, когда
существа] /рожденные на второй, третьей и четвертой ступенях йогиче-
ского сосредоточения, видят посредством органа зрения той же или дру-
гих ступеней цвета-формы, принадлежащие к своей или к другим сферам
существования.

В этой связи устанавливается следующая закономерность:

46. [По уровню существования] орган зрения не ниже, чем тело.

Тело, орган зрения и его объекты могут принадлежать к пяти уровням
существования: к чувственному миру и другим [ступеням], до четвер-
той ступени йогического сосредоточения включительно.

Что касается зрительного сознания, то оно существует [только] на
двух уровнях: в чувственном мире и на первой ступени йогического со-
средоточения.
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Орган зрения может принадлежать к тому же или к более высокому
уровню существования, чем тело, но не к более низкому.

Объект зрительного сознания принадлежит к тому же самому или к
более низкому уровню существования, чем орган зрения.

Объект не выше, чем орган зрения.

Объект, принадлежащий к более высокому уровню существования,
никогда не может быть увиден органом зрения низшего уровня.

[Зрительное] сознание - также.

Оно, подобно [своему] объекту, не выше, чем орган зрения.

Его объект, а также оба они [вместе] относительно тела [могут
принадлежать] к разным [уровням существования] .

[Словом] его [здесь обозначается] упомянутое перед этим зритель-
ное сознание, объект которого может принадлежать к более высокому,
к более низкому или к тому же самому уровню существования. Оба
они, [то есть и объект, и зрительное сознание], относительно тела также
[могут принадлежать к разным уровням существования].

47. То же самое [относится и] к органу слуха.

По аналогии с органом зрения, который был подробно описан выше,
нужно рассматривать и орган слуха.

[По уровню существования] орган слуха не ниже, чем тело.
Звук не выше, чем орган слуха; сознание - также.
Его объект, а также оба они относительно тела
[могут принадлежать] к разным [уровням существования] -

так это следует представить в полном виде.

Все, [связанное] с тремя [другими органами чувств],
принадлежит к собственному уровню существования.

Тело, объект и сознание в связи соответственно с органами обоняния,
вкуса и осязания принадлежат к собственному уровню существования
[данного индивида].

Сформулировав, таким образом, общее правило, [автор] вводит
ограничение с целью его конкретизации:

Осязательное сознание принадлежит либо к собственному уров-
ню существования, либо к более низкому.
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Тело, орган осязания и его объекты всегда принадлежат к собствен-
ному уровню существования [индивида] . Что касается осязательного
сознания, то в одних случаях оно принадлежит к собственному уровню
существования, как, например, у тех, кто родился в чувственном мире
или на первой ступени йогического сосредоточения, а в других [случа-
ях] оно принадлежит к более низким уровням, например, у тех, кто
родился на второй и последующих ступенях йогического сосредоточения.

Для разума [подобная закономерность] не установлена.

Иногда разум принадлежит к тому же самому уровню существования,
что и тело, ментальное сознание и дхармы, иногда - к более высокому
или более низким уровням.

Когда тело принадлежит к [одному из] пяти уровней существования,
разум и прочее существуют на всех этих уровнях в зависимости от вре-
мени пребывания в йогическом сосредоточении и рождения [на соответ-
ствующем уровне].

Подробно это будет разъяснено в разделе „Анализ ступеней сосредото-
чения" „Энциклопедии [Абхидхармы] ". Здесь же мы не будем касаться
этой проблемы, чтобы избежать чрезмерной перегруженности изложения,
[поскольку] труд слишком велик, а пользы от него немного.

[На этом] дополнительные разъяснения закончены.
Теперь рассмотрим следующее. При наличии восемнадцати классов

элементов и шести [видов] сознания каким [из видов сознания] мож-
но познать каждый [из этих классов] ?

48. Пять внешних [классов элементов} познаются двумя
[видами сознания}.

Классы цвета-формы, звука, запаха, вкуса и осязаемого, воспри-
нятые1 через посредство соответственно зрительного, слухового, обоня-
тельного, вкусового и осязательного сознаний, познаются2 ментальным
сознанием. Таким образом, каждый из этих [пяти классов объектов]
познается двумя [видами] сознания.

Остальные тринадцать [классов элементов] познаются только мен-
тальным сознанием, поскольку они не являются объектами пяти [ви-
дов чувственного] сознания, — так установлено.

— Сколько классов из этих восемнадцати — вечные, сколько - невеч-
ные ?

— Ни один из классов элементов целиком не является вечным, однако

абсолютные дхармы вечны.

Поэтому часть дхармического класса вечна, остальные же классы не-
вечны.
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— Какие из них суть психические способности3, какие — неспособно-
сти?

Часть дхармического [класса] и [те] двенадцать,
которые считаются внутренними, - психические способности.

В сутре перечисляются двадцать две психические способности: орга-
ны зрения, слуха, обоняния, вкуса, осязания и разума, женский и муж-
ской половые органы, жизнеспособность, способность удовольствия,
способность страдания, способность удовлетворения, способность не-
удовлетворения, способность беспристрастности, способность веры, спо-
собность энергии, способность памяти, способность медитативного сосре-
доточения, способность различающего постижения, способность позна-
вать еще не познанное, способность глубинного знания и способность за-
вершенного знания.

Однакр абхидхармики, оставляя в стороне классификацию по шести
источникам сознания, называют разум сразу после жизнеспособности в си-
лу его направленности на объект.

Здесь часть дхармического [класса упоминается] потому, что один-
надцать психических способностей — жизнеспособность и прочее, а так-
же некоторые из компонентов трех [последних способностей] составля-
ют часть дхармического класса элементов.

Из двенадцати внутренних [классов элементов] пять — орган зрения
и другие [органы] — названы собственными именами; семь классов со-
знания представляют разум, а женский и мужской половые органы отно-
сятся к классу органов осязания — об этом будет сказано ниже.

Остальные пять классов элементов и часть дхармического класса пси-
хическими способностями не являются.

Первый раздел комментария к „Энциклопедии Абхидхармы", назы-
ваемый „Анализ по классам элементов", закончен.
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1.1. Бхагавану Будде - Buddham bhagavantam =saris rgyas bcom ldan 'das = Щ g; gts

Saris rgyas pa - классический тиб. эквивалент санскр. buddha(saris pa - „пробужден-
ный, прозревший"; ye ses rgyas pa - „совершенный в знании". Отсюда сокращение
sans rgyas pa). Bcom ldan - ..победоносный, торжествующий", собственно, уже пред-
ставляет кальку санскр. bhagavant. 'Das - сокращение от myari 'das, или mya rian
las 'das pa, букв, „ушедший из состояния страдания" - перевод санскр. термина
nirvana. Отсюда bcom ldan 'das можно интерпретировать как „победоносный, достиг-
ший состояния нирваны". См. также [Sra'der, 1933. с. 46-48; Wayman, 1955. с. 257].

Ш ~ традиционная кит. транскрипция санскр. buddha; его классический пере-

вод: ] £ g - „истинно прозревший, пробужденный", или просто jg (см. [Mhvt.. 1,

с. 1] ). \^Щ - калька санскр. lokajyestha, букв. ..самый выдающийся в мире живых

существ" (см. [Mhvt., I, с. 2]) . одного из 6 основных эпитетов Будды (об этом

подробно см. ( — ЩЩ_ й й • т- !• из. 1. стб. 6. - Kyoto Tripitaka. T. 84 (I). Kyoto,

1902-1905). Семантически различие между bhagavan и lokajyestha китайскими пе-
реводчиками, по-видимому, не воспринималось, и оба эпитета употреблялись как
синонимы. Ср. [Mochizuki, t. 5, с. 4437b] ).

Согласно Яшомитре. комментаторы Винаи (vinaya-vibhasikarah) выделяли 4
персонологических типа: 1) Будда, не являющийся Бхагаваном. т. е. Пратьекабуд-
да. достигший просветления посредством собственных усилий (svayambhu). но не
следующий практике парамит: великодушия и т. д. (подробно см. [Dutt, 1930,
с. 259-263; JOL, гл. 11-17]), 2) Бхагаван, не являющийся Буддой, т. е. бодхисат-
тва в последнем рождении, следующий практике парамит. но не вошедший в со-
стояние наивысшего просветления (anabhisambuddhatva); 3) Будда Бхагаван;
4) обычный человек (prthagjana). „стоящий вне пути", т. е. Дхармы как учения
Будды. См. [Vyl, с. 3] . '

Замечание Яшомитры весьма интересно в чисто историческом плане, поскольку
оно отражает переходный этап в формировании буддийской персонологии. когда
в традиционную хинаянскую схему был включен Бхагаван как бодхисаттва махая-
ны.

1.2. в действительности - bhutartham, употребляется здесь в значении yathartha-

jiTana. Yathartham (=don ji ltaba bsin = № I"; ). ключевое слово (термин) автоком-
ментария, синонимично yathabhutam (букв, „как есть", „в соответствии с действи-
тельностью"), которое часто выступает в текстах доктринального уровня в значе-
нии „истина" или „истинное знание". Ср.. например, высказывание в „Дигханикае":
yathabhutam pajanati („Он познает [существующее]. как оно есть"), т. е. познание
вещей, как они существуют в объективной действительности, является истинным
познанием. В этом смысле такого рода познание составляет одну из функций
prajna - „мудрости" (о техническом значении этого фундаментального понятия
буддийской философии см. примеч. 2.1).

Ориентация на познание по типу yathartha не является специфически буддий-
ской - эта ориентация характерна практически для всех религиозно-философских
систем древней и раннесредневековой Индии. Видение вещей такими, каковы они
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есть, - состояние, достигавшееся посредством долголетней медитативной практи-
ки, цель которой - полностью устранить субъективную личностную установку.
Однако ориентация на устранение субъективности не может рассматриваться как
чисто гносеологическая, поскольку она связана в первую очередь с реализацией
религиозной прагматики - идеала мокши (mok$a) в ортодоксальных системах и
нирваны в системах неортодоксальных. Отсюда видение вещей такими, каковы они
есть, выступает важнейшей предикацией продвинутого последователя религиозной
доктрины. Этот доктринальный аспект в интерпретации термина yathartham (yathab-
hutam) подвергся тенденциозной гиперболизации в рамках современного тради-
ционалистского подхода. Традиционалисты не признают за философским дискур-
сом относительной автономности и вследствие этого не отчленяют когнитивный
аспект семантики термина yathartham от ценностного. Между тем, при интерпре-
тирующем историко-философском подходе весьма важно вычленить именно ког-
нитивную функцию ориентации на познание по типу yathartham, так как она вводит
требование объективности как критерия истинности в познании и поведении.

1.3. средства преодоления - pratipaksa = gnen po = \а • Яшомитра интерпретиру-
ет этот термин как „обретение благородного пути" (aryamargalabha), на котором
полностью устраняется аффективность (см. примеч. 3.4) и достигается знание, со-
вершенно не подверженное ее притоку. См. [Vya., с. 4; АКБ, V, 60].

Более развернутое толкование термина pratipaksa приводит Асанга уже в маха-
янской абхидхармистской традиции: „Средства преодоления - четырех видов: не-
приятие (vidfliana), оставление (prahsna). поддержка (Sdhaia) и удаление (durib-
hSva). Эти четыре вида называются практикованием средства преодоления (prati-
paksabhavana).

- Что есть такое средство преодоления, как неприятие?
- Это видение всех дурных последствий для причинно-обусловленных дхарм с

притоком эффективности.
- Что есть такое средство преодоления, как оставление?
- Это путь подготовки (prayogamarga), успешное прохождение которого откры-

вает „беспрепятственный" путь (anantaryamarga).
- Что есть такое средство преодоления, как поддержка?
- Это путь освобождения (vimuktimarga).
- Что есть такое средство преодоления, как удаление?
- Это особый путь (visesamarga), отличающийся от всех предыдущих путей"

(см. [Asm., с. 116; АКБ, VI, 65; Guenther, 1957, с. 327] ).

Введение логико-семантической переменной pratipaksa в текст автокомментария
Васубандху (см. с. 44) представляет собой прямое указание на психотехнический
уровень, предполагающее, что религиозная прагматика системы может быть реали-
зована только посредством индивидуальной практики йогического медитативного
сосредоточения (bhSvanS). Асанга и Яшомитра еще более специфицируют это ука-
зание, соотнося его с конкретными этапами „прохождения пути".

1.4. полностью и навсегда рассеял всякую тьму — sarvathasarvaharandhakarah =

thams cad la mun pa gtan bcom (pa) = — <f] ftle ШЙ .

Тиб. tham» cad la (= kun la в тексте карики) передает санскр. sarvasmin - „во
всем", а не sarvatha - „полностью", „раз навсегда", которому в классическом тиб.

соответствует rnam pa thams cad du (см. [Mvb., с. 142] ) и — tn f j в обоих китай-
ских переводах (ср. также [Розенберг, 1916, с. 1] ). В тиб. переводе карики gtan
[du] в значении sarvatha введено для сохранения метрики стиха.

andhakara = mun pa = Ж - „тьма, темнота" истолковывается Васубандху как

„отсутствие знания" (ajftana =mi ses pa = Ш%0 )•
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1.5. пратьекабудда - pratyekabuddha =гап sans rgyas = ШЙ. ; шравака - srava-

ka=nan thos = ЩТ^- О значении этих терминов см. [Conze, 1962, с. 166-170].

1.6. загрязненное неведение - klista sammoha = поп mons pa can gyi rmons

pa = tf± ta %Q . Согласно буддийской доктрине, пратьекабудды и шраваки освобо-

дились от загрязненного, т. е. аффективно-окрашенного неведения (см. примеч.
3.4), устранив эмоциональный компонент восприятия, однако они все еще облада-
ют неаффективным неведением (aklistam ajnanam). См. [Vya., с. 4 - 5 ] .

1.7. живые существа -jagat ='gro ba = ^ £ •

В данном контексте jagat является синонимом термина sattva-loka [Vya., с. 6]
в значении „мир как совокупность живых существ" - jangama (=pranin, см. [АКВ,
III. 1-44]). а не bhajana-loka (букв, „мир-вместилище", интерпретируемый часто

как sthavara, тиб. gnas pa или brtan ро, кит. Q. И™ -Fl/I ~~ - ^ е з движения", ср.

[Mhvt., 3, с. 458]) буддийской психокосмической системы (соответственно 'jig

rten = ft ) • Отсюда jagat передается на тиб. семантически как 'gro ba (букв, „пере-

двигающийся") в значении sattva (тиб. калька sems can - „одушевленный") и на

кит. как Щ.%. (букв, „все живущее").

1.8. сансара - samsara ='khor ba = ^ ft (букв, „рождение и смерть"). Это ключе-
вое слово, обозначающее одну из базисных идеологем древнеиндийской культуры,
образовано от sam + sr в значении „проходить через ряд последовательных состоя-
ний"; отсюда производные значения термина - „трансмиграция", „мир рождения и
смерти", „цикл существований", „феноменальное бытие" и т. д., принятые в буддо-
логической литературе.

В канонических текстах (ср., однако. [V»m., с. 525]) термин samsara часто
определяется как anavarigra, соответственно: тиб. thog ma dan tha med pa - „отсут-
ствие начала и конца", кит. $t Ы%& Э$Г • - „безначальное во времени". Как дескрип-

тор samsara в техническом значении этот апофатический термин восходит к палий-
скому anamatagga — „то, начало которого неизвестно" (ср. [Mvr., с. 218]: purvako-
tir па prajniyata...). В санскритизированной форме anamatta перешло в anavara (см.
[Bapat, 1956. с. 234-235]). В значении „безначальное и бесконечное" этот термин

зафиксирован у Нагарджуны: samsaro 'navaragro hi naiyadir nSpi paicimam [MMK, XI,
1].

1.9. учитель истины — yatharthasasta =don bsin ston pa = IE J i Sc •

1.10. а не в противоречии с ним - aviparilam = phyin ci ma log pa= fe Щ, букв.

„не переворачивая".
1.11. сверхъестественные способности или дарование [особой] милости —

rddhivarapradana = rdsu 'phrul dan dam pa sbyin = !$ f] ЩЩ# .

Согласно толкованию Яшомитры, Бхагаван достигает своих целей, не прибегая
к сверхъестественным способностям (rddhi, о значении термина см. [АКВ, VII,
48]), как Вишну, и не даруя своего благорасположения, как Махешвара. См.
[Vya., с. 7 ] .

В „Энциклопедии Абхидхармы" подчеркивается, что с точки зрения доктрины
будды могут обнаруживать свои сверхъестественные способности для привлечения
последователей Дхармы, но освобождение живых существ из сансарного бытия
достигается только изложением учения о преодолении эффективности. См. [АКВ,
VII, 47].
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2.1. мудрость — prajna = ses rab = Ш • У Парамартхи и в старых переводческих

школах этот термин передается иероглифом g1 или, чаще, биномом ^ . Ц , см.

[Mochizuki, т. 5, с. 4258 a; Hob5girin, fasc. 4, с. 300-303]. Mhvt., однако, приводит

g | 5 и в значении mati - объектного знания (тиб. biogros) [Mhvt., 2, с. 2880].

В узком смысле prajna - это инструмент, или средство, с помощью которого
достигается состояние bodhi („просветление", или „прозрение"). Содержанием это-
го состояния является jnana (ye ses = £и ) - „истинное", безобъектное знание, про-
тивопоставленное аналитическому и дискурсивному знанию, направленному на
объект. Оба термина (prajna u jnana) проходят через все пласты буддийской куль-
туры, и их семантика на диахронном срезе остается относительно неизменной, по-
скольку отражает сущностную установку буддийского миросозерцания. Тем не ме-
нее на синхронных срезах можно обнаружить некоторую содержательную нюан-
сировку. В „Никаях" тхеравады выраженное различие в использовании этих терми-
нов, по-видимому, отсутствует; в ряде контекстов раппа и папа выступают как си-
нонимы. Единственное исключение составляет „Махаведдала-сутта", где раппа
имеет значение не только полагаемой цели, но и духовного знания, которое должно
быть практически реализовано (bhavetabba, см. [М, т. 1, 43] ). Ср. также интерес-
ное, хотя и сдвинутое на целую фазу истории буддийской культуры замечание
К. Рис-Дэвиде о том. что раппа - это не просто инсайт или интуиция, но поведение,
сопровождаемое инсайтом; это термин практической значимости [Rhyi-Davids,
1936, с. 265]. Но уже в канонической палийской Абхидхамме семантическое поле
обоих терминов резко разграничивается. Это различие остается фундаментальным
на протяжении всей истории буддизма, хотя в текстах различных школ и направле-
ний можно фиксировать определенное содержательное варьирование в употребле-
нии этих терминов. Так, в сравнительно-историческом плане абхидхармика (вайб-
хашика по преимуществу) делает упор на jnana, в которой имплицируется функ-
ция prajna, тогда как в праджняпарамитском направлении prajna рассматривается
как высшая „практика", включающая оба аспекта - как собственно prajna, так и
jnana. В противоположность логико-дискурсивному подходу абхидхармистов под-
ход в махаянском буддизме может быть назван „прагматическим". PrajHa „Прадж-
няпарамиты" и, разумеется. Нагарджуны как ведущего представителя мадхьямики
была реинтерпретирована в виджнянаваде, которая, как и вайбхашика, ввела в
свою систему термин jnana в качестве ключевого. Однако в этом отношении глав-
ное отличие махаянского буддизма от абхидхармистского состоит в том, что в
первом весь упор переносится на pararthasampatti, т. е. реализацию интересов дру-
гих живых существ, и, следовательно, на karuna как принцип сострадания (см. [Та-
kataki, 1966, с. 57]). Виджнянавада поэтому, несмотря на сходство с абхидхар-
мистскими школами в использовании аналитического метода, выступает непо-
средственным преемником „Праджняпарамиты" в развитии махаянской прагма-
тики.

Согласно определению Васубандху, prajna - это достижение (различение - рга-
vicaya) истинной природы дхарм как средство обретения состояния просветления
(bodhi). т. е. нирваны. Разъясняя определение „мудрости" как различающей способ-

ности. Яшомитра сравнивает дхармы с разбросанными цветами, которые предстоит
разобрать и сложить в букеты по признаку схожести [VyS., с. 127]. Асанга также
принимает это определение, добавляя, что функция мудрости - устранение сомне-
ний (sarniaya) [Asm., с. 6 ] .

2.2. чистая - amala =dri med = W , т. е. незагрязненная; здесь в терминологиче-

ском значении „неподверженная притоку аффективности" (anasrava).
2.3. В тексте букв, „вместе с сопровождением" (sanucara = rjes su "bran bcas =
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)• „Сопровождением" здесь называются пять чистых групп, сосуществующих

с чистой мудростью, т. е. с Абхидхармой в абсолютном смысле (см. с. 145-147).
2.4. В хинаянской психологии мудрость (prajna) есть определенная функция

сознания (caitta = sen» las 'byuri ba = 't f̂fr ), актуализирующаяся в ситуации разли-
чения дхарм [Vya., с. 8], т. е. „различающее постижение" становится в этом случае
тотальной функцией сознания. Данное состояние сопровождается соответствующим
преобразованием пяти групп, описывающих психофизическую организацию инди-
вида.

2.5. загрязненная - sasrava =zag pa dan bcas pa = # Ш . здесь в значении „с при-

током эффективности". Подробнее см. примеч. 4.1.
2.6. мудрость, обусловленная слушанием, размышлением и медитативным со-

средоточением — srutacintabhlvanSmayT prajna = thos pa dan bsams pa dan bsgoms
pa las byuii ba'i 5es rab; у Сюань-цзана - в обратной последовательности: |i|f.jg Jg |ЗЦ.

Эта мудрость или, точнее, три модальности мудрости „с притоком аффективно-
сти" определяются Васубандху в шестом разделе „Энциклопедии Абхидхармы" -
„Анализ пути": „Мудрость, обусловленная слушанием, имеет в качестве объекта
имя (пата, здесь - „обозначающее", т. е. слово, связанное со значением объекта.
О семантической концепции абхидхармистов подробно см. [Рудой, 1981]), - так
утверждают вайбхашики. Объект мудрости, обусловленной размышлением, - имя
и значение (artha). В одних случаях эта мудрость направляется на значение посред-
ством слова (в оригинале - vyaftjana как звуковая форма слова), в других - на
слово посредством значения. Мудрость, обусловленная медитативным сосредото-
чением, направлена только на объект. Она „работает" с его значением безотноси-
тельно к [передающему его] слову" [АКБ, VI, 5 ] . См. также [Asm., с. 105].

2.7. В санскритском оригинале здесь sambhara в значении материального, т. е.
словесного выражения. Ср. определение шастры у Васубандху как того, что служит
наставлению учеников [АКБ, 1,1].

2.8. дхарма есть носитель собственной сущности — svalaksanadhSranaddharmah =
ran gi mtshan nid 'dsin pa'i phyir chos; у Сюань-цзана это определение передано по
смыслу: %Ш$ШШХЪ0,\£.

Подробно об интерпретации определения дхармы как центрального понятия
буддийской философии см. с. 220-222 настоящей работы, а также в кн. [Stcher-
batsky, 1923; Conze, 1962, с. 92-106].

2.9. Ачарья — acarya=slob dpon, т. е. учитель Васубандху.

3.1. различение дхарм — dharmanam pravicaya =chos mams rab tu rnam (par) T>yed

(pa) = Щ\i - букв, „отбор дхарм", буддийская дефиниция термина prajna. Ср.

[Msa., XVI.28].
3.2. радикальное средство - abhyupSya - Щ~Г)Ш, букв, „наилучшее средство";

в тиб. переводе - thabs (префикс abhi санскр. оригинала опущен; обычно в клас-
сическом тиб. ему соответствует mnon). В хинаянской Абхидхарме это ключевое
слово является логико-семантической переменной, описывающей определенную
функцию сознания (prajna). и не несет самостоятельной терминологической нагруз-
ки, как, например, в текстах махаяны. Там оно имеет значение „этически положи-
тельное действие", т. е. тип поведения, обусловленный знанием „действительного
положения вещей" (yathSbhutam), причем предполагается, что знание и поведение
составляют неразрывное единство.

3.3. устранение - upasanti =ne bar si ba, букв, „умиротворение", „приведение в

состояние спокойствия"; в переводе Сюань-цзана: &£>)$ — •> [то], что может унич-
тожить (устранить)".
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3.4. аффекты — kleia (букв, „мучение", „боль", от глагола klis - „причинять

боль, мучение; доставлять беспокойство; приводить в возмущенное [возбужден-

ное] состояние") = тиб. поп mons (pa) - „несчастье, беспокойство" = Щ. (букв,

„смута", „соблазн"). Этот иероглиф является малоупотребительным синонимом

классического кит. эквивалента klesa - ШЩ^ , букв, „гнев-волнение"). В пере-

водах карики у Сюань-цзана и Парамартхи [ТТ, с. 162а] иероглиф g£ употреблен

из метрических соображений для сохранения семисложного размера строфы.
Интересно отметить, что, согласно О. О. Розенбергу [Розенберг, 1916, с. 195], этот
иероглиф передает также значение санскр. термина anusaya (об этом термине см.
ниже).

KleSa - одно из фундаментальных понятий буддийской доктрины, выступающее
на логико-дискурсивном уровне дескриптором динамики эмпирических состояний

сознания „обычного человека" (prthagjana = so so'i skye bo = Ц *£_)_

Психология „обычного человека" связана с особым типом личностной ценност-
ной ориентации, которую условно можно обозначить как „эгоцентрированную ус-
тановку". Это магистральная для личности предрасположенность воспринимать ок-
ружающий мир в непосредственном соотнесении со своим Я. Влияние эгоцентри-
рованной диспозиции распространяется не только на сознание и акты сознательного
выбора в социальных ситуациях, но также и на бессознательные психические про-
цессы, детерминирующие восприятие, как таковое. Ввиду этого эгоцентрирован-
ный субъект никогда не видит вещи такими, каковы они есть вне его субъектив-
ной направленности. Именно в силу этого обстоятельства обыденная психологиче-
ская ориентация оценивается на доктринальном уровне как ориентация на сансар-

ное бытие, т. е. как „неблагое сознание" (akusalacitta =mi dge ba'i sems= 7 H 4 5 ' ) -

В буддологических исследованиях термин klesa обычно переводится как
„страсть" или „загрязнение", что в строгом смысле не вполне удовлетворительно.

Передача термина klesa словом „загрязнение" характерна для последователей
так называемого филологического подхода и обусловлена этимологическим значе-
нием корня klis („пачкать, загрязнять"). Однако поскольку религиозно-прагмати-
ческая направленность системы предполагает трансформацию сознания, включаю-
щую в качестве основного фактора освобождение сознания от эмоциональной окра-
шенности, то собственно эмоциональность рассматривается в системе не только в
функциональном аспекте как процесс загрязнения, но прежде всего содержатель-
но - какие именно дхармы подвержены притоку эмоциональности и что именно
эта эмоциональность собой представляет. Слово „загрязнение" отражает лишь
функциональный аспект и поэтому передает актуальную семантику термина klesa
весьма неполно. Здесь смешиваются два аспекта функционирования „неблаго-

го" (т. е. „неблагоприятного" с кармической точки зрения) сознания: его данное
конкретное состояние (riga, moha, dvesa и т. д.) и общая тенденция сохранения это-
го состояния (asrava). Оба термина синонимичны только в том смысле (см. [АКВ,
V, 40; Asm., с. 71]). что они описывают одновременно и состояние, и тенденцию
к сохранению „неблагого" сознания, которые следует элиминировать (heya, ср.
[АКВ. I, 40])".

Слово „страсть" тем более неудовлетворительно, так как в традиционном спис-
ке абхидхармистов имеется специальный термин raga, собственно и обозначающий
„страсть". Следовательно, передача термина klesa словом „страсть" .приводит к не-
обоснованной семантической редукции.

Согласно методологии перевода, разработанной в отечественной историко-фило-
софской буддологической школе, правильная передача технических терминов мо-
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жет быть осуществлена лишь на основе последовательного разъяснения концепций,
в рамках которых эти технические термины функционируют. Термин klesa являет-
ся ключевым в концепции „неблагого" - эгоцентрированного - сознания. Он
описывает предельно широкий круг состояний как психофизического, так и собст-
венно психического возбуждения, возникающего при соотнесении результатов пси-
хических процессов с иллюзорным ядром личности, с Я. Иными словами, klesa в
самом общем виде есть реакция принятия либо отвержения.

Операциональное определение этого фундаментального понятия буддийской
психологии можно найти у Асанги: ,,- Что является признаком kleia? - Если воз-
никающая дхарма характеризуется свойством возбуждения (aprasanta) и ее воз-
никновение приводит организм и сознание (букв. ,.телесный и психический конти-
нуум") в возбужденное, возмущенное состояние, то это и есть признак klesa"
[Asm., с. 46].

Kleia, таким образом, всегда актуально указывают на присутствие „неблагого"
(akuiala) сознания.

И абхидхармисты (вайбхашики), и саутрантики полагали в качестве причины
kleia наличие иллюзии Я, т. е. иллюзии субстанциальной статичной психики. Соглас-
но комментаторской традиции, источник klesa никогда не лежит во внешнем мире,
поскольку в противном случае kleia были бы свойственны даже высокопродвину-
тым адептам. Строго семантическое содержание психических процессов, т. е. отра-
жение внешнего мира в психике, лишено klesa. Klesa возникают только при сопо-
ставлении этих содержаний с личной Я-концепцией (upidSna). Поэтому klesa есть
функция „неблагого" сознания.

На основании изложенной выше концепции klesa мы передаем данный термин
словом „аффект", имея в виду широкий спектр чувственного (в противополож-
ность строго семантическому) содержания сознания. Психологический термин
„эмоция" предполагает чувственно-действенную тенденцию, связанную с сознанием
лишь опосредованно. Именно поэтому мы предпочли остановиться на более общем
понятии „аффект", включающем в свой семантический спектр чувства, эмоции с
явно выраженным оттенком причинения, поскольку ни один термин европейской
психологии, описывающий эмоциональную сферу, взятый в отдельности, не покры-
вает полностью объема и содержания технического термина klesa.

3.5. Сжатое и в то же время достаточно эксплицитное изложение общебуддий-
ской теории круговорота бытия приводит Стхирамати в своем комментарии к
одному из базовых текстов виджнянавады - „Trimsikavijnapti":

„Деятельность (karma) и эффективность - вот причины сансары, причем аффек-
ты - главная причина.

Благодаря определяющему воздействию аффектов деятельность способна поро-
дить новое существование (punarbhavaksepa), и иначе не может быть (nanyatha).
Поэтому аффекты поистине и являются тем корнем, из которого развертывается
сансара, так как они - ее главная причина. Следовательно, прекращение круговоро-
та бытия достигается только при их устранении (piahuiesu), и иначе не может быть.
Однако без допущения фундаментального сознания (Slayavijпапа, букв, „сознание-
сокровищница") их устранение невозможно. Почему это так?

Некоторые утверждают, что эффективность устраняется либо в своем актуаль-
ном (sammukMbhuta), либо в потенциальном состоянии (bijavastha). Нельзя, одна-
ко, согласиться с тем, что аффекты могут быть устранены в своем актуальном
(проявленном) состоянии или же находясь на пути к устранению (prahanamar-
gasthSyin), [поскольку это противоречит опыту]. Точно так же они не устраняются
и в своей потенциальности, так как в этом случае помимо противоядия (prati-
paksa) [от данного аффективного состояния] не существует ничего, на чем осно-
вывалэсь бы потенциальность аффекта, которая кэк рэз и должна быть устранена
с помощью этого противоядия. В этом случае пришлось бы допустить, что [именно
противоядие, т. е.] противодействующее [аффекту] состояние сознания (prati-
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paksacitta) неотъемлемым образом связано с потенциальностью аффектов. Однако
то, что скрыто в их потенциальности, не может служить средством против нее. А
до тех пор, пока не устранена потенциальная возможность аффективных проявле-
ний, прекращение круговорота бытия недостижимо.

Поэтому и постулируется наличие фундаментального сознания, которое подвер-
гается воздействию (bhavyate) базисных и вторичных аффектов (kleiopaklesa),
сосуществующих, [т. е. проявляющихся одновременно] с сознанием, отличным от
фундаментального. [Оно-то] и служит питательной средой для накопления потен-
циальной энергии аффектов (bljapustyadanata).

Когда благодаря некоторому специфическому фактору в непрерывном потоке
состояний, [представляющем каждого отдельного эмпирического „индивида"],
следы прежнего опыта подвергаются достаточно сильному стимулированию (vasa-
navrttilabhe), то возникают соответствующие аффекты, а их потенциальность, кото-
рая содержится в фундаментальном сознании, может быть устранена только с по-
мощью присущей этому сознанию способности, обеспечивающей противоядие от
эффективности.

При устранении потенциальной энергии аффектов достигается нирвана еще на
протяжении данной жизни (sopadhiseso nirvanadhatu), так как благодаря полному
преобразованию субстрата (т. е. фундаментального сознания - airayapaiavrtti, см.
[Tvb., с. 44], а также [Takasaki, 1966, с. 42-45]) аффекты больше не возникают.

А при исчерпании существования, обусловленного прежней деятельностью, дости-
гается конечная нирвана (nirupadhiseso nirvanadhatu), так как нового рождения уже
не может произойти. И хотя деятельность еще может продолжаться, она больше не .
порождает новое существование, поскольку благодаря устранению эффективности
отсутствует его главная содействующая причина (sahakarikarana).

Так происходит непрерывное развертывание и прекращение круговорота бытия
при наличии фундаментального сознания, и иначе не может быть" [Tvb., с. 38-39].

3.6. океан сансары - bhavarnava =srid mtsho = ^щ\Ц . В этом контексте, как ука-
зывает Яшомитра, bhava („существование") выступает синонимом „сансары":
bhavah samsaia ity ekarthah. И далее у Яшомитры: „Бытие подобно океану, ибо жи-
вые существа тонут в нем" fVya., с. 11].

3.7. В санскр. тексте здесь семантическая частица kila, которая имеет у Васубанд-
ху строго фиксированное значение. Это становится очевидным из разъяснения Яшо-
митры, согласно которому частица kila - формальный показатель того, что автор
АКВ излагает концепцию абхидхармистов в узком смысле, т. е. в русле школы вай-
бхашиков. Для самого Васубандху, как и для Яшомитры, принадлежащих к школе
саутрантиков, не все эти концепции валидны, поскольку они не освящены доктри-
нальным авторитетом (см. [Vya., с. 11, 57]).

В тиб. переводе карики частица kila опущена, чтобы не нарушать метрику стиха;
в переводе автокомментария kila передается посредством перфектной формы grags
(pa) от 'grags pa - „быть известным", „называться" (ср. также [ВВ, XXV, 2, Pt. 2,
с. 11], где grags pa зафиксировано также в значениях prasiddha - „известно" и pratf-
t i - „обозначено").

Сюань-цзан переводит частицу kila иероглифом Щ в значении „сообщать", „пе-

редавать" (то же у Парамартхи [ТТ, с. 162а]) или. реже, биномом ^ а и -

Подробно о лексических значениях kila в санскр. шастрах см. [Emeneau, 1969,

с. 244-256].
3.8. учителем — lastra =ston pas ( тиб. pas соответствует инструментальному па-

дежу санскр. грамматики). У Сюань-цзана здесь: ]% (Будда).

3.9. „Уданаварга" санскр. традиции соответствует палийской „Дхаммападе",
а ее редактирование приписывается Дхарматрате (см. [de la Vallee Poussin, 1912,
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с. 311-330; Mukherjee, 1935, с. 731-760]). Udana („вдохновенное высказыва-
ние") - один из 9 или 12 разделов раниебуддийской литературы, традиционно вы-
деляемых в период, предшествующий письменной фиксации канонического корпу-
са. В палийском каноне „Удана" включена в третий раздел „Кхуддака-никаи" (под-
робно см. [Lamotte, 1958, с. 158, 172, 178]).

4.1. с притоком - sSsrava =zag pa dan bcas pa = 'щ Ш-

без притока - anSsrava =zag pa med pa = teyg.

Первый термин образован от а + sru в значении „вытекать" или „течь по направ-
лению к..." (кит. yg -„протекать").

В абхидхармистской психологии термин asrava обозначает естественную тенден-
цию к самовоспроизведению типа сознания, точнее, психики индивида, полностью
детерминированную эффективностью его эмоционально-чувственного тона, темпе-
рамента или характера. Этот термин описывает направление и динамику потока со-
знания (pravaha), узловыми элементами которого выступают конкретные klesa.
Соответственно термин an3srava обозначает противоположную тенденцию к устра-
нению эффективности и элиминировзние самой ее потенциальной возможности.
Подробно см. [АКВ, V, 40].

В историко-философском плане интересно отметить, что в джайнской традиции
словом asrava называется приток кармической „материи", которая притягивается
душой (jTva) и выступает основой формирования кармического тела - посредст-
вом его живое существо и вовлекается в круговорот бытия (samsara). Сходное
представление было характерно и для архаического буддизма, где словом asrava
обозначалось „вытекание" страстей (пал. kilesa), существующих в сознании „непро-
светленного индивида", и соединение их с объектами внешнего мира. См. [ЕВ,
vol. II, fasc. 2, с. 202]. а также [Johansson, 1979, с. 177-183].

Такое понимание термина asava (санскр. asrava), непосредственно связанное с
этимологией слова, восходит к добуддийскому периоду индийского психологиче-
ского умозрения. Переосмысление значения термина в диахронном (или синхрон-
ном, но относящемся к текстам различных уровней) плане служит еще одним при-
мером того, почему при историко-философских исследованиях Абхидхармы этимо-
логический метод оказывается бесплодным.

4.2. путь - mSrga =lam = Ш. На доктринальном уровне системы этот термин ко-
дирует идеологему „путь" как четвертую „благородную истину" буддизма: ,,Есть
путь, ведущий к прекращению страдания". В контексте абхидхармистского фило-
софствования идеологема „путь" получает разные интерпретации в зависимости от
того, какой из его аспектов становится объектом анализа. Так, путь может разли-
чаться как мирской (laukika) или сверхмирской (lokottara), как путь видения

[истин] (darsana) или путь систематической реализации увиденного , (bhavana),
как путь устранения препятствий к достижению нирванических состояний (рга-
hana) или как путь, на котором „нечему больше учиться" (asaiksi), т. е. пребывание
в состоянии архатства. Все эти аспекты пути могут также рассматриваться как оп-
ределенная последовательность его реализации: путь приготовления (prayoga),
путь, на котором не существует препятствий (anantarya). путь освобождения
(vimukti) и „особый" путь (visesa). Подробно об этом см. [АКБ, VI, 65; Asm.,
с. 104-108, 130;Guenther, 1957. с.'326-353].

4.3. По абхидхармистской концепции, доктринальные истины - истина прекра-
щения (т. е. нирвана) и истина пути - могут быть объектами аффективных влече-
ний (kama), когда рефлексия по их поводу связана с субъективистской, эгоцентри-
рованной установкой, блокирующей видение вещей „так. как они существуют в
действительности" (yathabhutam). О психологической интерпретации этого положе-
ния Абхидхармы в тибетской экзегетической традиции см. [Aronson, 1980. с.
34].
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4.4. Согласно буддийским теоретикам, аффективные состояния проявляются
либо в активной, взрывной форме (paryavasthSna), либо присутствуют в психике
индивида латентно, как потенциальности. В последнем случае они выступают как
диспозиции к определенным типам вербального, ментального и телесного поведе-
ния (anukya). См. [АКВ, V, 1].

Термин anusaya образован от корня $f (saya) - „лежать", и означает буквально
„жить вместе", „примыкать", „прилипать". Это последнее значение и передается
глагольной формой samanuserate в тексте карики. В тиб. переводе, однако, ему со-
ответствует kun tu rgyas par gyur, от глагола rgya ba - „развиваться, усиливаться".

Соответственно у Сюань-цзана: ШШ ~ „возрастать, увеличиваться". Ложная калька

в обоих случаях обусловлена, видимо, ошибочным отождествлением санскритских
корней S („лежать") и ci („накапливать").

5.1. необусловленное (абсолютное) -asamskrta = 'dus ma byas = I B . Термин

выступает синонимом нирваны, представление о которой вводится через оппози-
цию к сфере сансарного бытия: последнее определяется как причинно-обусловлен-
ное (samskrta) бытие, а его оппозит нирвана - через два вида уничтожения (ni-
rodha) причинно-обусловленной зависимости и акашу (akasa, см. введ.). Вай-
бхашики рассматривали нирвану (asamskrta) как реальную „сущность" (dravya =

rdsas = Щ ), что следует понимать как конкретное качественно-определенное со-
стояние психики, характеризующееся абсолютным отсутствием мотивации (ab-
hisamskarana). Ввиду этого становится понятным определение Чандракирти, описы-
вающее необусловленное как плотину, которая останавливает поток аффективно-
сти, деятельности и становления (см. [Mvr., с. 525]).

Саутрантики подвергли asamskrta динамической интерпретации: согласно их воз-
зрениям, необусловленное есть лишь несуществование (abh5vam5tra) страдания,
развернутое во времени, т. е. невозникновение страдания и в будущем (apradur-
bhava). Иными словами, они уподобляли нирваническое состояние процессу посте-
пенного угасания пламени в светильнике по мере сгорания масла. Таким образом,
противопоставление позиций вайбхашиков и саутрантиков в этом пункте сводит-
ся к статическому и динамическому способам интерпретации asamskrta. Статиче-
ская интерпретация вайбхашиков фиксирует качественную определенность налич-
ного существования нирваны, и в этом смысле термин dravya представляет собой
как бы „очищенный" логико-дискурсивный срез проблемы. Обозначение asamskrta
посредством термина dravya является эксплицитным указанием на имманентную
реальность нирваны как оппозита сансары. Истолкование саутрантиков акцентиру-
ет доктринальный уровень разработки проблемы, связанной со сменой индивиду-
альной ориентации. Подробно о буддийских концепциях нирваны в историко-фи-
лософском плане см. [de la Vallee Poussin, 1925; Stcherbatsky, 1927; Dutt, 1930,
с 129-204].

5.2. акаша и два уничтожения - akasam dvau nirodhau ca = nam mkha' dan ni

'gog pa gnis = 1 2 H M •

Согласно АКВ, вайбхашики с самого начала включали в категорию необуслов-

ленного три дхармы: уничтожение потока обусловленных дхарм посредством зна-

ния (pratisamkhyanirodha = so sor brtags pas 'gog pa = }§:$ ). уничтожение не

посредством знания (apratisamkhyanirodha = so sor brtags min 'gog pa = ^ Н ? Й ) и

акашу (ikSJa = nam mkha' = ffij ), Однако такая позиция характерна отнюдь не

для всех школ хинаяны. Некоторые из них подводят под категорию asamskrta
четыре или пять дхарм. Так, махишасаки вводят в список необусловленного*дхар-
му, носящую название aninjya (см. [Вагеаи, 1955, с. 185]), что может быть ос-
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мыслено как отсутствие лабильности в сфере психики, а предшественники фило-
софских школ махаяны - дхарму samjnaveditanirodha (см. [Siddhi, с. 678]), т. е.
специфическое прекращение деятельности групп понятийности и чувствительности.

5.3. отсутствие противодействия - anavrti =mi sgrib pa = feSJ.

Логико-семантическая переменная anavrti, согласно абхидхармистам, выступает
в качестве дескриптора родовой характеристики дхармы акаша: ее собственная

природа (svabhava =ran bsin = Й + i ) реализуется через непрепятствование движе-
нию материи (mpasya g&ti). В тиб. тексте автокомментария это передается калькой
gzugs kyi go yod („обладающий местом для материи"), которая дает дополнитель-
ные основания для интерпретации акаши как вместилища. Этот последний оттенок
не улавливается в переводе Сюань-цзана: |fe ^ .

6.1. разобщение - visamyoga =bral ba = gg |£ .

Разобщение, или разъединение, с причинно-обусловленными дхармами, под-
верженными притоку эффективности, есть уничтожение (nirodha) их существова-
ния, устранение их из данной конфигурации, структурирующей индивидуальную
психофизическую целостность (santSna). Это разобщение представляет собой от-
дельную дхарму, прекращающую влияние эмпирической причинности и не подвер-
женную действию закона причинно-зависимого возникновения (см. [АКВ, II,
5 7 ] ) .

6.2. уничтожение посредством знания — pratisamkhyanirodha = so sor brtags pas

'gog pa = ЩШ-

Согласно метапсихологической концепции вайбхашиков, такое „уничтожение"
может быть реализовано только посредством знания благородных истин, достигае-
мого на „пути видения". Здесь следует отметить, что на логико-дискурсивном
уровне системы понятие „чистая мудрость" как раз и специфицируется посредст-
вом доктринальной идеологемы „истина страдания и другие благородные истины"
(см. [Vya., с. 16]).

6.3. Васубандху вводит это пояснение потому, что в ключевом слове (термине)
pratisamkhyanirodha, представляющем композиту, опущен средний компонент
prSpya (букв, „должное быть полученным"), и дает стандартный пример: goratha
вместо goyuktaratha.

6.4. В санскр. оригинале: yavanti hi samyogadravyani tavanti visamyogadravyani.
Здесь „объектами соединения" называются реальные психофизические состояния,

связанные с притоком эффективности (sSsrava).
6.5. Подробно см. карику 40 и автокомментарий к ней, а также [Vya., с. 80-

8 1 ] .
6.6. тождественная причина - sabhagahetu = l brten pa dan bcas pa'i rgyu =

Здесь имеется в виду, что уничтожение посредством знания, как синоним нирва-
ны (asamskrta) по определению, не подвержено действию закона причинно-зависи-
мого возникновения и, следовательно, представляет собой причинно-необусловлен-
ную дхарму. Отсюда в плане дискурса оно всегда рассматривается как самотожде-
ственное. О типах причинности в классической абхидхармистской философии под-
робно см. [АКВ, 1,37; АКВ, 11,49-55].

6.7. уничтожение не посредством знания - apratisamkhyanirodha = so tor brtags

min'gog pa = ^Mfj$ - второй вид необусловленного (asamskrta). т. е. дхарма,

представляющая абсолютное препятствие (atyantavighna = gtan du gegs byed pa =
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Ж Ш) д л я п о я в л е н и я в данной психофизической конфигурации будущих дхарм,

подверженных притоку эффективности. Как подчеркивает Васубандху, такое
„уничтожение" достигается не посредством знания (pratisamkhya), а из-за неполно-
ты условий (pratyayavaikalySt =rkyen ma tshan bas = Mffi ), реализуемой только на

психотехническом уровне системы. О двух видах „уничтожения", а также об „унич-
тожении, обусловленном непостоянством" (anityata-nirodha), подробно см. [Nyaya-
Tarkat&tha, 1956, с. 254-260].

6.8. О принципах, лежащих в основе этой „четырехальтернативной" классифи-
кации, см. [L'AK, I, с. 10-11, примеч. 3 ] .

7.1. Как уже отмечалось во введении, динамическая концепция индивидуальной
психофизической ориентации была построена в буддийской философии таким обра-
зом, чтобы раз навсегда элиминировать идею субстанциальной души, атмана брах-
манистских систем. Субстанциальному атману был противопоставлен поток при-
чинно-обусловленных дхарм (santSna). Однако при логико-дискурсивном анализе
эти элементарные психофизические и собственно психические единицы подверга-
лись детальной классификации. В буддийской канонической литературе наиболее
распространены три освященных доктриной типа классификации дхарм: по груп-
пам соотнесения (skandha), по источникам сознания (ayatana) и по классам элемен-
тов (dhatu).

Согласно абхидхармистской концепции, непрерывное течение потока причинно-
обусловленных дхарм и есть психическая жизнь в ее эмпирическом модусе. Дхар-
мы этого типа подвергаются классификации в первую очередь по пяти группам со-
отнесения (skandha = phuri po = £§}): материи (r6pa=gzugs= £ ) , чувствительности
(vedana = tshor ba = ^ ) , понятий-представлений (sarnjna ='du ses = t?), формирую-
щих факторов (samskara = 'du byed = fj ) и сознания (vijnana =rnam par Ses pa =

7.2. В санскр. тексте: sametya sambhuya pratyayaih krta =rkyen mams 'dus Sin
phrad nas byas pa zhig=Jig^H ^ ^ffrfF-букв. „то, что создано совокупностью сов-
местно возникающих условий". Как подчеркивает Васубандху, нет ни одной дхар-
мы (за исключением необусловленных), которая была бы порождена лишь единст-
венной причиной (см. [АКВ, II, 64]), в потоке эмпирического бытия все взаимо-
связано.

Разъясняя этот тип буддийского детерминизма, Яшомитра говорит, что мини-
мальное количество условий, образующих причинный комплекс, всегда не менее
двух: „Сознание и психические элементы порождаются комплексом из четырех ус-
ловий; два вида медитативного сосредоточения - из трех; другие дхармы - из
двух" [Vya., с. 20]. В плане философского дискурса это раскрывает доктриналь-

ное положение о том. что причинно-обусловленные (samskrta = 'dus byas = #f fei )

дхармы возникают и существуют постольку, поскольку человеческий организм и
психика подчинены в своем функционировании закону причинно-зависимого воз-
никновения.

7.3. родовая характеристика - jatfyatva =rigs mthun pa = Щ .

Согласно абхидхармистской концепции, родовые характеристики дхарм остают-
ся постоянными во всех трех временных модусах и обеспечивают постоянство соб-
ственного признака (svalaksana =ran gi mtshan nid = s=j#J ), благодаря которому

дхарма и представляет собой -определенное элементарное состояние. См. также
с. 220-221-
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Здесь интересно отметить, что в комментарии Яшомитры понятие родовой ха-
рактеристики трактуется в плане чисто номиналистической концепции саутранти-
ков: „Свойство ее принадлежности к одному и тому же роду - по причине тожде-
ства ее собственного свойства" (taj-jatfyatvat svalaksana-sadrsyatvat) [Vya., с. 20],
т. е. нет такой дхармы, которая называлась бы „родовая характеристика"; это
лишь категория интерпретации (prajnapti), а не отдельная онтологическая реаль-
ность (dravya =rdsas = Щ-). В системе вайбхашики родовая характеристика рассмат-
ривается как отдельная дхарма, специфицирующая единичные и общие свойства
(sva-samanya-laksanatva). См. также примеч. 19.1.

7.4. формы времени - adhvanah = tt?§ - букв, „пути мира"; вгиб, переводе

du« - „время".
Adhvan в терминологическом значении психологического времени вводится

уже в „Джнянапрастхане", фундаментальном тексте санскритской канонической
Абхидхармы, с целью показать, что астрономическое время (kala) как последова-
тельность смены состояний не есть нечто вечное и абсолютное, существующее неза-
висимо от дхарм: „Какие дхармы носят название adhvan? - Этим термином обозна-
чаются samskirah (т. е. все причинно-обусловливающие дхармы) " [Takakusu, 1905,
с. 92]. '

Трактовка adhvan как психологического модуса времени получает завершенную
форму у Васубандху [АКБ, V, 24-26], а также у его оппонентов, принадлежащих
к школе новой вайбхашики, - у Сангхабхадры, известного буддийского теоретика
раннего средневековья (см. [Documents d'Abhidharma, с. 25-128] - китайские
фрагменты „Ньяя-Анусары" в переводе Л. Балле Пуссена), и у автора коммента-
рия к „Абхидхарма-дипе" (см. [ADV, с. 253-259]).

В данном контексте Васубандху специально не останавливается на объяснении
термина adhvan, ограничиваясь лишь его метафорическим описанием как отрезков
пути. Подробнее о семантике этого термина см. [Рудой, 1973], а также с. 151.

7.5. Согласно абхидхармистской концепции, речь как высказывание (vSkya =

mnag = вё ft ) содержит имена (nama = min = | § ), имеющие реальную опору
(vastu = gsi = 1Й ) в эмпирической действительности. Следовательно, имена долж-

ны восприниматься в непосредственной связи с тем, что они обозначают (sartha-
ka). Эти положения „Энциклопедии Абхидхармы" необходимо рассматривать как
принципиальную основу буддийского номинализма. Однако абхидхармистская
лингвофилософская схема теснейшим образом связана с учением о дхармах, что
выражается прежде всего в интерпретации причинно-обусловленных дхарм как эм-
пирической референции понятийного мышления, а следовательно, и высказывания.
Связь имени со своей эмпирической опорой (vastu), т. е. слова со значением (см.
[Vya., с. 21]), зафиксирована уже на доктринальном уровне системы, о чем свиде-

тельствует ссылка Васубандху на „Пракарану", трактат канонической Абхидхар-
мы, интерпретирующий соответствующие положения сутр. Подробнее о лингвофи-
лософской концепции абхидхармистов см. [Рудой, 1981].

Что касается семантики термина vastu в классической индийской логике и фило-
софии языка, то в этой связи следует привести интересное замечание К. Поттера:
„Суждения рассматриваются в индийской мысли как носители значений истинно-
сти. Санскритский термин для содержания суждения - visaya. Однако истинным
или ложным является не содержание, а акт суждения, которым мы утверждаем или
отрицаем актуальность объекта, соответствующего содержанию. Visaya - это интен-
циальный объект нашей мысли. В санскрите существует способ отличения этого
интенциального объекта от актуального; этот последний называется vastu" [Potter,
1970, с. 17].

7.6. имеющие выход ~ sanihsarah =ries par 'byunbabcas =
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„Выход" означает здесь „выход за пределы действия закона причинно-зависимо-
го возникновения", т. е. потенциальную возможность остановки потока причинно-
обусловленных дхарм.

7.7. предметная реальность - savastuka =gsi dan bcas pa = M Щ*.

Этот термин, согласно воззрениям вайбхашиков, обозначает целостную сферу
эмпирической, т. е. причинно-обусловленной, реальности и, таким образом, может
употребляться в узком смысле как синоним причины (hetu). В своем комментарии
Яшомитра фиксирует пять значений термина vastu (см. [Vya., с. 21-22]), обусло-
вивших собой предметную область значений этой логико-семантической перемен-
ной.

8.1. группа привязанности -upadana-skandha = йе bar (или: ner)len pa'i phun po =

Ш.Ш. •
В тексте автокомментария Васубандху не дает определения этого доктриналь-

ного понятия. Ряд операциональных описаний термина „группа привязанности"
может быть выделен в палийской экзегетике и в махаянской Абхидхарме. В текс-
тах палийской традиции группа привязанности разъясняется через тенденцию
„обычного человека" (prthagjana) отождествлять под влиянием эффективности
пять групп соотнесения со своим эмпирическим Я. Операционально это истолковы-
вается следующим образом: „Группа привязанности существует через посредство
аффективной привязанности" [Vsm., XIV, 214]. В „Аттхасалини" upadana - это
„схватывание намертво" (dilhagaham) и приписывание себе того, что может быть
названо „личностью" ( puggala ). согласно доктрине, только метафорически (см.
[Ath., II, 56 и III, 334]). и этом смысле термин upadana можно трактовать как

обозначение установки на эгоцентрацию.
Несколько иную интерпретацию этого термина мы встречаем в махаянских,

главным образом виджнянавадинских, текстах. Так, согласно комментарию Сгхи-
рамати на „Тридцать стихов о только-сознавании". upadana - это некоторая фикси-
рованная кармическая предрасположенность (vasana), которая формирует тип
мышления, дихотомизирующий реальность на внутренний и внешний миры [Tvb.,
с. 19]. Группа привязанности, таким образом, интерпретируется махаянскими ком-
ментаторами как психологическая причина умозрительных спекуляций (vikalpa)
относительно существования такой иллюзорной сущности, как душа (atman),
и противоположного ей материального принципа.

Махаянское истолкование этого доктринального понятия не лишено своеобраз-
ной диалектики: определяя upadana посредством термина vasana, теоретики вид-
жнянавады указывают на неразрывность причинно-следственной цепи - психоло-
гическая причинность имеет своим следствием определенный образ мышления, а
последний, в свою очередь, выступает кармической причиной предрасположенно-
сти к умозрительным спекуляциям.

В абхидхармистской традиции группа привязанности часто связывается или да-
же непосредственно отождествляется с эффективностью, как это следует из авто-
комментария Васубандху на данную карику (см. также [Vya., с. 23]).

Таким образом, термин upadana в композите upadana-skandha обозначает пять
групп (индивидуальный психофизический комплекс) в их соотнесенности с эго-
центрировзнной эффективностью. В этом смысле upadana может рассматриваться
как синоним klesa. Отсюда следует, что группа привязанности, согласно метапсихо-
логии Абхидхармы, ответственнэ и за возникновение эмоциональности, как тако-
вой, и за аффективную нестабильность психики.

8.2. конфликтные - sarana ='thab bcas = ~&в? (букв, „с борьбой").

Данное определение причинно-обусловленных дхарм, структурирующих группы
привязанности, имеет в виду не столько конфликтность эмпирической психики.
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сколько скрытую предрасположенность к возникновению интрапсихических кон-
фликтов.

8.3. страдание - duhkha = sdug bsrial = £j •

Это фундаментальное понятие общебуддийской доктрины трактуется обычно в
буддологической литературе как „страдание" или ,,неудовлетворительность" (..не-
удовлетворенность") . Подробнее о религиозно-идеологическом значении duhkha и
его специальной логико-дискурсивной интерпретации см. во введении, с. 19-20.

На наш взгляд, удачнее было бы передавать duhkha как „претерпевание", по-
скольку такой перевод более корректен в концептуальном отношении и исключает
специфически иудейско-христианскую религиозно-ценностную коннотацию. Однако
в данной работе мы сознательно придерживались прежней передачи, укоренившейся
в научной будцологии, с целью избежать неизбежных разночтений.

8.4. возникновение - samudaya =kun 'byun — % .

Следует иметь в виду, что семантика термина у Сюань-цзана фиксирует оттенок

процессуальности: иероглиф % следует осмыслять скорее как „становление".

Определение причинно-обусловленных дхарм как samudaya связано с тем обстоя-
тельством, что они в процессе своего возникновения и бытования служат постоян-
ным источником страдания (в санскр. тексте автокомментария: samudetyasmad
duhkham). Дхармы, подпадающие под категорию samudaya, - это причинно-обус-
ловленные дхармы с притоком эффективности, и. следовательно, на доктриналь-
ном уровне они подводятся под содержание объема samudaya-satya („истины воз-
никновения страдания"). Таким образом, samudaya выступает предикацией сансар-
ного бытия, поскольку samsara есть возникновение и становление.

8.5. мир — loka ='jig rten = Щ^Е).
Наш перевод „мир" требует некоторых дополнительных пояснений. В третьем

разделе „Энциклопедии Абхидхармы" зафиксирована дихотомия sattva-loka -
bhajana-loka („мир живых существ" - „мир-вместилище"). „Мир-вместилище"
подразумевает миры физических объектов, которые, по определению, не есть santa-
па, т. е. поток индивидуальных психофизических состояний. „Мир живых существ"
представляет собой, по сути, предметную область абхидхармистского психологиче-
ского анализа, т. е. непрерывную последовательность причинно-обусловленных
дхарм с притоком эффективности, что и специфицируется в трактате Васубандху
посредством логико-семантической переменной laksyate („определяется", т. е. име-
ет признак). В тиб. и кит. переводах эта спецификация передается соответственно
как 'jig pa и <m j« , что имеет семантику, весьма далекую от оригинальной, - „раз-
рушаться, распадаться". И хотя такое толкование термина оригинала находит кос-
венное подтверждение и в комментарии Яшомитры (lujyate iti lokah... [Vya., с.
23]), мы не склонны рассматривать глагольную форму lak§yate как случайную
ошибку переписчика рукописи. Определение предиката причинно-обусловленных
дхарм loka через способность проявляться (т. е. иметь набор признаков) свиде-
тельствует лишь о том, что организации буддийских логико-дискурсивных текс-
тов в равной степени присущи принципы как слабой маркировки,'так и ансамбля
свойств.

На основании приведенных выше сопоставлений можно сделать следующий вы-
вод: предикаты samudaya и loka, характеризующие причинно-обусловленные
дхармы с притоком эффективности, несут оппозитную нагрузку - возникновению
противостоит разрушение, - как два диалектически связанных между собой пока-
зателя аффективной нестабильности эмпирической психики.

8.6. основа \аожных\ взглядов -drstisthana=ltaba'ignas= Д ^ - букв, „место
(опора) взглядов".

118



Комментарий

Предикат drsti характеризует причинно-обусловленные дхармы с притоком эф-
фективности как опору умозрительной спекулятивности. Взгляды, т. е. умозри-
тельно-интеллектуальные точки зрения, представляют собой, согласно абхидхарми-
стской концепции, развертывание скрытых тенденций сознания, не свободного от
эффективности (anusayana). Таким образом, следующая спецификация причинно-
обусловленных дхарм с притоком эффективности - drstisthina - есть, по сути дела,
характеристика эмпирического и интеллектуального субъективизма.

Интерпретация термина drsti как „ложный взгляд", или „ложное воззрение",
представляется тавтологичной в рамках абхидхармистской философии, поскольку
„истинное воззрение" есть yathartha (yathabhfltam), чему на доктринальном уровне
соответствует понятие samyag-drsti, т. е. истинное воззрение как одно из положений
„восьмеричного благородного пути".

8.7. существование - bhava=srid ра = М-

Здесь имеется в виду преимущественная интенция сознания, не свободного от
эффективности, на субстанциальное восприятие мира. Ср. тэкже [Guenther, 1959,
с. 84].

Соглэсно Яшомитре, „существование - это именно дхармы с притоком эффек-
тивности, поскольку оно (существовэние) объясняется кэк пять групп привязанно-
сти" (bhava iti sasrava eva dharmah... pancopadana-skandha hi vacanst) [Vya., с 23].
To, что в автокомментарии Васубандху речь идет именно о существовании, кэк оно
отражается в „обыденном" сознании, находит косвенное подтверждение и в тиб.
переводе, где термин bhaVa передается посредством srid pa, а не drios po с широким
спектром значений, включающих тэкже и „субстратность".

9.1. органы чувств —indriya =dban po = $< (букв,,,корень". О техническом зна-
чении этого термина см. [АКБ. II, 1]. а тэкже [Розенберг, 1918, с. 171-180], где
эвтор, по нашему мнению, подходит к наиболее адекватному пониманию значения
терминэ indiiya как в общебуддийском, так и в собственно абхидхармистском пла-
не.

Термином indriya на логико-дискурсивном уровне системы обозначается любая
психическая способность. Однако в данном контексте речь идет о пяти органэх
чувств, которые не рассматриваются отдельно от своей функции. Психическая спо-
собность есть свойство соответствующего органа чувств как анатомического суб-
страта. Но поскольку весь язык буддийского философского дискурса строился в
расчете на полную элиминацию идеи чистого субстратз. то indriya как психическая
способность определенного органа чувств не может быть отторгнута в языке описэ-
ния от той материальной основы, которую она специфицирует. Эта историко-
философская тонкость создает определенные сложности для восприятия языка пе-
ревода. Так, например, Васубандху часто говорит: „Орган зрения возникает" (сак-
sur utpldyate) - здесь имеется в виду не возникновение анатомического субстратз,
но акт каждого конкретного проявления зрительной способности, этот субстрат
специфицирующей. Мы же вынуждены передавать это в языке перевода огрублен-
но: „Орган зрения возникает".

9.2. пять [видов] объектов - это пять сфер функционирования (visaya =yul =

Ш.Ш- . букв, „границз мирз" - перевод санскр. термина, введенный Сюань-цзэном;

у Парамэртхи: Щ - букв, „пыль") органов чувств: цвет-форма (rupa=gzugs = fe ,

в аналогичных контекстах термин имеет значение „зрительно воспринимаемое",

т. е. видимый [объект]), звук (sabha = sgra = Щ ), запах (gandha=dri = ^ ) , в к у с

(rasa=ro = njO и осязаемое (sprastavya =reg bya = fTffll ).

9.3. непроявленное — avijnapti =rnam par rig byed min = te^ . О техническом
значении термина см. с. 157.
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9.4. По классификации абхидхармистов, пять органов чувств, пять категорий
объектов и непроявленное составляют группу материи (гпра-skandha =gzugs kyi
phuri po = fe IS ). О техническом значении термина „группа" см. [АКВ, I , 20] и

с. 169.
9.5. ...тончайших [образований], обладающие материальной природой, — гп-

patmaka prasada =gzugs dan ba'i bdag nid; в переводе Сюанырана: J i ^ f e , букв,
„семена чистой формы".

В специально абхидхармическом значении „органы чувств" - это психические

способности, опорой (asraya = rten = 1i< ) которых служит тончайшая прозрачная
материя.

Rupaprasada („тонкая материя"), как можно судить на основании абхидхарми-
ческих текстов, не являющихся каноническими в узком смысле, выступает терми-
нологическим аналогом indriya в специальном психофизическом значении способ-
ности воспринимать пять разновидностей „чувственных данных". Поскольку ind-
riya истолковывается абхидхармистами диалектически - и как способность перцеп-
ции, и как субстрат этой способности, - необходимо учитывать то обстоятельство,
что субстрат, как таковой, никогда не отрывался в анализе от манифестируемого
свойства. И это обстоятельство существенным образом осложняло дифференциа-
цию уровней анализа. Поэтому для случаев, касавшихся содержательного рассмот-
рения именно субстрата, т. е. опоры перцептивных способностей, вводится пред-
ставление о специальной тончайшей материи, наделенной этими способностями,
которая именуется в подобных контекстах rupaprasada.

Эта тончайшая материя определяется как производная от четырех великих эле-
ментов (mahabhutanyupadaya). Четыре великих элемента - четыре мифологические
первостихии: земля, вода, огонь, ветер - первооснова материальных объектов. Со-
гласно древним логическим представлениям, подобное познавалось лишь посредст-
вом подобного. Эти представления не могли не налагать свой отпечаток на процесс
формирования гносеологических концепций, в которые они входили в форме де-
риватов.

Важно отметить, что введение технического термина rupaprasada указывает нам
на сугубо материалистическую трактовку абхидхармистами психических процессов
перцепции. Тончайшая, особым образом организованная материя органов чувств
при развертывании своего действия (pravrtti) „сталкивается" с объектом перцеп-
ции, который одновременно выступает барьером этого развертывания. Однако ма-
териализм абхидхармистских психологов - материализм во многом наивный, так
как они полагали, что rupaprasada, будучи невидимой, обладает свойством осязае-
мости, поскольку она испытывает противодействие перцептируемого объекта.

Описание и определение термина rupaprasada, по-видимому, всегда вызывало у
абхидхармистов трудности чисто логического порядка, так как оно не могло быть
экстраполировано на все 22 „психические способности", включенные в список
indriya (см. [АКВ, I, 48] ). В этой связи определенный интерес представляет ком-
ментарий Яшомитры, где делается попытка сузить круг значений ключевого слова:
„Rupaprasada следует расчленить как riipani и prasadasca. Это исключает психические
способности из материальных. Термин гпра исключает sraddha, веру, которая также
является prasada, т. е. „тончайшим" состоянием сознания. (Это единственный встре-
тившийся нам случай терминологичного употребления слова prasada не в связи с
термином „пять органов чувств" в специально абхидхармистском значении „спо-
собность восприятия внешних объектов" - В.Р.). В данном контексте нельзя ут-
верждать, что [употребление] композиты tadvijnanasraya само по себе достаточно
для исключения термина sraddha из определения, так как некоторые могут вклю-
чить его в определение, рассматривая эту композиту как тип bahuvnhi. Введение
[термина] гпра не позволяет рассматривать ее как bahuvnhi, поскольку восприя-

тие объекта не является опорой тончайшей материи. Введение [термина] prasada,

120



Комментарий

в свою очередь, имеет целью подчеркнуть, что споообность восприятия - это спе-
цифическая prasada, отличающаяся от объектов органов чувств" [Vya., с. 24].

10.1. видимое- rupa=gzugs = fe.

В данном и аналогичных контекстах имеется в виду объект зрительного во-
сприятия (rupayatana) или. по терминологии Абхидхармы. объективный компо-
нент ситуации „смотрения", т. е. зрительного восприятия.

10.2. Согласно вайбхашике (и виджнянаваде), существуют четыре основных
цвета: синий, желтый, красный и белый. Все остальные цвета имеют своим источ-
ником эти первичные четыре цвета и представляют их видоизменения (tadbheda =

de'i bye brag = т^.Ш )• Последователи тхеравады добавляют еще пять цветов к ос-
новным четырем, принятым в Абхидхарме. Они различают цвета, как таковые
(пал. sabhava). и цвета, которые присущи единичным объектам (пал. vatthu; санскр.
vastu). Цвета, как таковые, - синий, желтый, красный, белый, черный, темно-крас-
ный и темно-зеленый; ко второму типу цветов относятся оттенки зеленого: листь-
ев и стеблей бамбука. См. [Ats., IV, 52].

10.3. Вайбхашика различает восемь видов формы (в виджнянаваде таких видов
10, в тхераваде - 12).

10.4. В своем анализе зрительно-воспринимаемой материи абхидхармисты под-
робно останавливаются на взаимоотношении цвета и формы. Так, согласно вай-
бхашикам. гпра может существовать в аспекте цвета, вообще не имеющего формы,
это синее, желтое, красное, белое, тень, жар, свет и темнота; с другой стороны, тот
аспект формы, который получает в Абхидхарме название „телесного информа-
тивного действия" (kayavijnapti =lus kyi rnam par rig byed = М-&.Ж ^ т- е- жест,

понимаемый как траектория, не имеет цвета, однако воспринимается зрительно.
Все другие виды зрительно-воспринимаемой материи выступают в обоих аспектах
одновременно.

Саутрантики, однако, отрицали различие между цветом и формой, причем их ос-
новным аргументом было то. что вайбхашики рассматривают цвет и форму как две

отдельные реальные сущности (diavya =rdzas = Щ- ), тогда как, согласно Абхидхар-
ме, такие сущности не могут занимать одно и то же пространство одновременно.
Вайбхашики пытались выйти из этого логического затруднения ссылкой на то, что

цвет и форма воспринимаются (prajnanat =mnon pa'iphyii= ajfcuifc . Васубандху

дает интересное толкование этого слова, не имеющего, по-видимому, специально-
терминологического значения: „[Корень] vid имеет здесь значение [чувственного]
знания, а не реального существования") в одном и том же объекте, что, естествен-
но, не снимает приведенное выше возражение.

В длинной дискуссии о видах зрительно-воспринимаемой материи, которую
Яшомитра приводит полностью, особый интерес вызывает тезис саутрантиков, что
„телесное информативное действие" не является объективным коррелятом ситуа-
ции зрительного восприятия, т. е. реальной дхармой с онтологическим статусом, а
представляет лишь единицу описания, сконструированную умозрительно (parikal-
pitam). См. [Vya., с. 26].

10.5. Согласно комментарию Яшомитры, первый вид звука - звук, обусловлен-
ный „великими элементарными качествами" (mahabhutahetukah = 'byun ba chen

po'i rgyu las 'byun ba = j\%fi)$iffi • Означении этого технического термина см.

[АКВ, I, 12]), являющийся вещественным субстратом одушевленных организмов

(upatta=zun pa= $lj£, букв, „взятое", „присвоенное": „Upatta - это фундамен-

тальные элементы, не обладающие чувствительностью и неотделимые от органов
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чувств, функционирующих в данный момент" [Vya., с. 26]. Подробнее об этом
термине см. [АКВ. I. 34]). Второй вид - звук, обусловленный „великими эле-
ментарными качествами", не являющимися субстратом одушевленных организмов

(anupatta = ma zin pa = ШЩ.% )• Третий вид - звук, сознательно произведенный

одушевленным существом (sattva = sems can = ^ t | . „Sattva называется то, что

обнаруживает одушевленность. Именно благодаря звукам речи мы узнаем, что это
- одушевленное существо. Если исключить звуки речи, то все остальные звуки,
включая и хлопок рукой, называются asattva" [Vya., с. 26; L'AK, I, с. 17, примеч.

2]), т. е. артикулируемая речь (vag-vijnapti =nag gi mam par rig byed = §Э Й Ш ,

речевое информативное действие). Четвертый вид - это звуки, производимые
неодушевленным миром (asattva в тексте Васубандху); по-видимому, имеются в
эиду звуки, издаваемые ракшасами Ямы и прочими существами буддийской
лифологии. не наделенными сознанием. См.: [АКВ. Il l] .

Эти четыре вида звука различаются абхидхармистами как приятные (manoj-

15 = yid du 'on ba = Bf й ) и неприятные, что в сумме дает восемь видов звуков, о

•соторых говорится в карике.
10.6. Подробнее об атомистической концепции в классической буддийской фи-

юсофиисм. [АКВ. II. 22], а также [Sss., с. 146, 322, 347].
Это возражение Васубандху направлено, по всей вероятности, против виджняна-

*адинов. которые, так же как и вайбхашики. признавали в своей классификации
юсемь видов звука, но давали им совершенно иную интерпретацию. Так, согласно
\санге. звук - это феномен, обусловленный четырьмя „великими элементарными
качествами" и воспринимаемый посредством органа слуха как приятный, как не-
риятный или как нейтральный в чувственно-эмоциональном плане. Он может быть
;роизведен органическими или неорганическими „великими элементами" или те-
1И и другими одновременно ( например, звук музыкального инструмента). Далее,
вуки, т. е. слова и предложения, являющиеся элементами речи (vag-vijnapti-ре-
евой информации). могут быть обычными, общепонятными, и требующими дока-
ательства (siddhi; возможна другая интерпретация: „звуки, производимые сиддха-
ш. т. е. личностями, обладающими сверхъестественными способностями"). Они
югут быть воображаемыми (т. е. произносимыми мысленно - внутренняя речь)
ли произносимыми вслух буддийскими мудрецами (агуа) или учителями, стоящи-
ш вне пути (trrthika). См. [Asm., с. 4-5] .

10.7. согласно шастре — Л. Балле Пуссен отождествляет ее с „Пракаранападой".
'м. [L'AK, I, с. 18]. Во всех четырех текстах АКВ просто sastre =bstan bcos las =

10.8. Виджнянавадины также признают три типа запахов, но добавляют еще ес-
гственный запах (sahajagandha), случайный запах (samyogikagandha) и изменчивый
зпах (parinamikagandha). См. [Asm., с. 5 ] .

10.9. осязаемое - sprsyam =reg bya = fgj.

Согласно абхидхармистской концепции, существует 11 видов реальных сущно-

гей (dravya =rdzas= Щ ). обладающих онтологическим статусом, которые в своей

/мме и исчерпывают категорию осязаемого.
10.10. общее свойство, а не единичную сущность - samanya visayah... na svalaksa-

а... visayah.
Этот тезис не мог быть признан последователями саутрантики валидным, так

ак для них общее свойство - объект ментального сознания. Приводимая Васу-
гндху дискуссия интересна прежде всего в историко-философском плане, пос-

122



Комментарий

кольку в ней достаточно отчетливо представлены исходные посылки развития спе-
цифических форм раннебуддийской эпистемологии. Именно в русле этой эпистемо-
логической традиции, перенесенной уже в контекст махаянского философского
дискурса, и были созданы трактаты по буддийской логике и гносеологии („Прама-
на-самуччая" Дигнаги, „Прамана-вартика" и ее сокращенный вариант „Ньяя-бинду"
Дхармакирти и „Ньяя-бинду-тика" Дхармоттары).

11.1. [индивида], сознание которого рассеяно - viksiptacittaka = sems gyens

pa = iL' t o букв, „беспорядочное сознание". Согласно толкованию Яшомитры, ин-
дивид, сознание которого рассеяно, т. е. отличается от сконцентрированного и бла-
гого сознания, называется viksiptacittaka. Это состояние сознания вызывает (sa-
mutthSpakam) соответствующий, т. е. благой или нейтральный (avyakrta), тип не-
проявленного как материальный аналог психических эпифеноменов (см. [Vya.,
с. 29]).

Подробно о классификации состояний сознания по шкале „несконцентрирован-
ное-сконцентрированное" см. [Wezler, 1983, с. 20-29].

11.2. [индивид], сознание которого отсутствует - acittaka =sems med pa; у Сю-

ань-цзана: $в>&Щ:. Кит. перевод в данном случае не передает семантику оригинала,

в котором acitta выступает грамматическим определением к субъекту. Иероглиф

^ в китайском тексте АКВ интерпретируется следующим образом: „Слово 'дэн'

ясно указывает [на того, кто] обладает нерассеянным сознанием", что находит
подтверждение и в комментарии Яшомитры. В данном случае имеется в виду инди-
вид, находящийся в состоянии медитативного сосредоточения, когда процесс вер-
бального мышления прекращен (asamjmnirodhasamapatti). Подробнее см. [АКВ,
11,42-43].

11.3. непрерывная последовательность - anubandha =rjes 'brel — Шш- Послед-
ством логико-семантической переменной anubandha описывается непрерывность
психического процесса, т. е. потока (pravaha =rgyun = ШШ). Если технический тер-
мин pravaha, выступающий коррелятом доктринального инварианта santana, переда-
ет динамический аспект психического, то логико-семантической переменной anu-
bandha обозначается связь прччинно-обусловленных дхарм по типу простой непре-
рывной последовательности, лишенной внутренней каузальной зависимости. Пси-
хическое, таким образом, не содержит внутри себя никакой причинности, напротив,
психическое в каждом конкретном своем проявлении есть суммарное следствие
действия закона причинно-зависимого возникновения. Логико-дискурсивная
интерпретация инварианта santana, осуществляемая посредством дифференциации
двух аспектов психического - динамического (pravaha) и континуально-струк-
турного (anubandha), - призвана элиминировать в языке метапсихологического
описания идею Я как специального фактора постоянно действующей внутрипсихи-
ческой причинности.

11.4. благоприятная или неблагоприятная - subhasubha— dgedaii midge = ir'fi1jp

Эта бинарная оппозиция в данном контексте выступает в качестве синонима ключе-
вой пары kusalakusala (благое и неблагое как два фундаментальных типа противо-
положных установок сознания). Об этом подробно см. [Guenther, 1957, с. 5—211;
развернутое определение ключевого термина kusala см. у Асанги: [Asm., с. 34-35].

11.5. обусловленная великими элементами - mahabhutanyupadaya = Тзуип Ьа

che mams rgyur byas ba; в переводе Сюань-цзана: A^fTriS'tt - „ [по своей
природе] созданные великими элементами".

11.6. Великие элементы, таким образом, выступают материальной, т. е. произво-
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дящей причиной (jananahetu = skyed pa'i rgyu; у Сюань-цзана: „ [Пять видов] при-
чин - производящая ( i t j fcS ) и прочие". Подробно см. [АКВ, II, 65], где рас-
сматриваются пять типов причинной зависимости между великими элементами и
вторичными материальными качествами) непроявленного. Васубандху отмечает в
автокомментарии, что это определение вводится вайбхашиками для того, чтобы от-
личить последовательность становления непроявленного от дхармического ряда, на-
зываемого prapti (thob pa = Ш - букв, „получение", „обладание"). В метапсихоло-

гической номенклатуре абхидхармы этот последний термин имеет значения: 1)
„приобретение того, что не было получено прежде либо было утрачено";
2),.обладание тем, что. будучи однажды полученным, уже не теряется" (см. [АКВ,
II. 36; Conze, 1962, с. 139-141]. Термином prapti вайбхашики обозначают некото-
рый реально существующий (dravya) фактор, обусловливающий большую или
меньшую длительность данной конфигурации дхарм, условно именуемой в буд-
дийской философии „индивидом". Prapti, как и непроявленное, также различается
по типу благое или неблагое.

11.7. В доктринальном плане термин avijnapti подробно рассматривается Васу-
бандху в IV разделе „Энциклопедии Абхидхармы" - „Анализ действия" [АКВ,
IV. 4-6] . Как следует из контекста, непроявленное осмысляется здесь как психо-
физический эпифеномен, представляющий материальный субстрат кармы.

12.1. элементы - bhutani='byuii ba= ~АШ - букв, „великие семена"; в перево-

де Парамартхи: 2 3 ^ - „четыре великие" [ТТ, с. 163с].

В концепции великих элементов (более точным толкованием было бы „вели-
ких элементарных качеств" - см. [Guenther, 1957, с. 228]) эксплицируется та по-
сылка, что в эпистемологическом плане некоторые качества рассматриваются как
первичные, т. е. исходные по отношению ко всем остальным качествам предметов.
В хинаянской традиции таких первичных, или элементарных, качеств - четыре:
земля, вода, огонь и воздух, или ветер (иногда к ним добавляют пространство,
akasa, и сознание, vijnana). Земля - условное обозначение всего, что является твер-
дым и способно выдерживать тяжесть; вода - всего жидкого и притягивающего;
огонь - обозначение всего, что имеет теплоту; воздух - все,
что является легким и движущимся. Яшомитра говорит, что эти элементарные
качества называются великими, поскольку они служат фундаментом всех вторич-
ных качеств и только благодаря физическим объектам мы можем заключить о спо-
собе их функционирования, а их элементарность связана с тем. что они объединяют
все существующее (bhutam tanvantrti bhutini [Vya., с. 33]).

„В камнях и других физических объектах мы находим притяжение, или сцепле-
ние (samgraha), изменение (pakti), движение (vyuhana) и таким образом делаем
вывод о существовании других элементов - помимо присущей способности „под-
держивать" (dhrti) предметы. Аналогичным образом мы видим, что вода „под-
держивает" суда (sarndharana). имеет теплоту и движение, так что в ней содержится
также и земля (т. е. способность „поддерживать" предметы), огонь (теплота) и ве-
тер (движение) [помимо ее собственного свойства притяжения, или сцепления].
В пламени мы наблюдаем длительность, притяжение, движение, так что и в нем со-
держатся земля (твердость), вода (притяжение) и ветер (движение). В ветре мы
видим, что он способен нести предметы, имеет теплую или холодную температуру
и обладает осязаемостью; таким образом, в нем также присутствуют земля (спо-
собность „поддерживать"), вода (непрерывность и осязаемость) и огонь (тепло-
та)" [Vya., с. 33].

13.1. в обыденном словоупотреблении - lokasamjnaya = 'jig rten gyi ni tha snad

du =
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Яшомитра также объясняет lokasamjna как lokasamvyahara, букв, „мирское,
т. е. обычное словоупотребление" [Vya., с. 33]. В данном контексте употребление
слоав samvyavahara нетерминологично, поскольку здесь не имеется в виду доктри-
нальная махаянская оппозиция samvrtti - paramartha.

13.2. непроницаемость - pratighsta =thog$ pa = Щ. .

В санскр. тексте здесь следует читать pratighato гпрапа (вместо rupena, ср. тиб.
gzugi su run ba ni thogs pa).

Термин pratighata (букв, „сопротивление, противодействие") следует тракто-
вать, согласно Яшомитре, как „невозможность для двух объектов занимать одну и
ту же часть пространства одновременно", т. е. как „непроницаемость" [Vya., с.
34]. Л. Балле Пуссен приводит еще одно определение - sapratigha („то, что облада-
ет протяженностью" [L'AK,I, с. 25]).

13.3. атом - paramanurupam =rdul phra rab gzugs; у Сюань-цзана только: Ш'Ш~
paramanu.

Как следует из комментария Яшомитры, здесь имеется в виду субстанциальный
атом (dravyaparamanu-i [Vya., с. 34]. Согласно вайбхашикам, совокупности таких
атомов и образуют четыре великих элемента.

13.4. Яшомитра толкует этот пример следующим образом: „Уже сгоревшие дро-
ва и дрова, которые предстоит сжечь, по своей внутренней природе являются та-
ким же топливом, как и дрова, сжигаемые в данный момент" [Vya., с. 35].

13.5. В абхидхармистской философии, таким образом, можно выделить две ос-
новные традиции в интерпретации термина rupa. Первая и, по-видимому, наиболее
древняя восходит к известной сутре из „Самъютта-никаи" [S, III, 86], где rupa
описывается как „то, что разбивается". В текстах вайбхашики это определение ис-
толковывается уже в значении „то, что обнаруживает себя в изменении" (гпрапа =

viparinama. Интересно отметить, что Сюань-цзан передает этот термин биномом
^ j § | - „изменяется, [т. е.] разбивается", сохраняя первоначальную семан-
тику), и связывается на доктринальном уровне со страданием как всеобщим
свойством существования, осмысляемом через отсутствие чего бы то ни было

постоянного (anitya=mirtagpa= * £ ^ ).

Вторая интерпретация, представляющая собственно логико-дискурсивный уро-
вень системы, связывает термин гпра с понятием сопротивления, или непроницае-
мости (pratighata), как фундаментальным свойством материального.

14.1. См. табл. на с. 161.
14.2. ощущение [приятного и т. д.] - vedana 'nubhavah = tshor ba myon ba =

В абхидхармистской традиции природа чувствительности определяется через
опыт (anubhava): „Что является специфической характеристикой чувствительно-
сти? - Это - чувственный опыт. Содержание такого опыта полностью детермини-
ровано прошлыми благими или неблагими действиями" [Asm., c\ 2] .

В комментарии Яшомитры синонимом логико-семантический переменной
anubhava выступает upabhoga („чувственный опыт"), характеризующийся тремя
типами ощущений: приятными, неприятными и нейтральными. См. [Vya., с. 36].

14.3. „схватывание" свойств -samjfia nimittodgrahana = 'du fes ni mtshan par

Согласно Яшомитре, свойства (nimitta) - это специфические признаки, характе-
ризующие актуальное состояние объекта (vastuno avasthavisesa): его цвет, запах
и т. п. „Схватывание" (udgrahana) свойств есть их выделение или различение"
[Vya., с. 36-37].

В виджнянавадинской интерпретации sarnjna ее специфической характеристикой

125



Комментарий

выступает концептуализация: дхармы, структурирующие эмпирический опыт, оп-
ределяются как parikalpita (проективно-сконструированные). Иными словами,
образы, воспринимаемые индивидом в перцептивной ситуации, „схватываются"
мышлением в определенных понятиях, которые, в свою очередь, отождествляются
с объектами внешнего мира. Таким образом, группа понятий-представлений в ее
эмпирическом эгоцентрированном функционировании ответственна за процесс при-
писывания индивидом внешнему миру перцептивных предикаций индивидуальной
психики.

15.1. группа формирующих факторов - samskara-skandha ='du byed kyi phun

po= 1т IS •

Дхармы, входящие в эту группу, могут быть охарактеризованы как движущие
психологические факторы, обусловливающие тип проявленного поведения. Наряду

с шестью видами мотивации (cetanakaya = sems pa'i tshogs = g | ) , выделяемыми

по аналогии с шестью видами ощущений и шестью видами различений, сюда же
включены дхармы, не связанные с сознанием (citta-viprayukta). Это последнее об-
стоятельство особенно интересно, поскольку именно оно позволяет вскрыть более
полно содержательную философскую семантику термина samskara. Так, в частно-
сти, в этот список входит дхарма prapti, ответственная за актуальную целостность
индивидуального набора дхарм. Prapti не связана с сознанием, и тем не менее имен-
но эта дхарма обусловливает стабильность психической целостности. Абхидхар-
мистские психологи, как следует из текстов, отчетливо понимали, что природа пси-
хической целостности лежит не в сфере сознания и является сама по себе причинно-
обусловленной, т. е. вторичной. Список дхарм, входящий в samskara-skandha, пред-
ставляется на первый, поверхностный взгляд произвольным набором, однако при
углубленном анализе этого списка можно проследить присутствие единого класси-
фикационного признака бессознательной глубинной детерминации психической
жизни. Именно на этом основании мы и передаем термин samskara как „формирую-
щий фактор" и соответственно samskara-skandha - как „группа формирующих фак-
торов".

15.2. по своей внутренней природе кармическое действие - karmasvarupa =las

kyiranbsin=Ht£.

Данный термин вводится здесь как специфически религиозно-идеологическая
предикация формирующих факторов (на наш взгляд, следует отчетливо разделять
локальную метапсихологическую концепцию группы формирующих факторов,
имеющую в своей основе материалистическую интерпретацию психической жизни,
и религиозно-доктринальную форму подачи этой концепции). Бессознательные по
своему характеру формирующие факторы понуждают сознание к благой, нейтраль-
ной либо неблагой с кармической точки зрения активности (об этом см. [Asm.,
с. 3]) . Здесь интересно отметить, что религиозно-доктринальная интерпретация
формирующих факторов как „понуждающих" сознание к активности выводит эти
факторы за пределы сознательного, т. е. в сферу бессознательной мотивации.

16.1. сознавание каждого [объекта] — prativijnapti=so sor rnam rig pa = § T B ' ! •

Сознание (vijnana = rnam par ses pa = Ш ) здесь - это сознавание каждого

объекта, „схватывание" (upalabdhi) его актуальной перцептивной данности, т. е.
чистой наличности. В абхидхармистском дискурсе upalabdhi интерпретируется как
„схватывание" только объекта (vastu-matia), восприятие одного лишь факта нали-
чия объекта, в противоположность другим элементам психики (caitasika), которые
представляют собой формы восприятия и интерпретации единичных и общих
свойств объектов: См. [Vya., с. 38].

16.2. При классификации по источникам сознания (субъективным и объектив-
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ным) группа сознания представлена разумом как ментальным источником созна-

ния (mana-ayatana =yid kyi skye inched = ШШ ). т. е. эта группа интерпретируется

как орган ментального сознания по аналогии с органами зрения, слуха и т. п.,
объектом которого выступают дхармы, не входящие в пять первых „объективных"
источников сознания.

17.1. непосредственно предшествующий [момент\ - anantara'titam = 'das ma

thag pa; в переводе Сюань-цзана: tefSij^ •

18.1. Эту классификационную систему следует понимать в том смысле, что все
72 элементарные единицы психофизического бытия и три разновидности нео-
бусловленного' могут быть сведены к группе материи, разуму как источнику мен-
тального сознания и классу дхармических элементов (dharmadhatu = chos kyi

khams = }jj If ). т. е. при такой классификации, представляющей известный аналог

традиционному разделению дхарм на материю, сознание и формирующие факторы,
в группу материи включаются 10 „вещественных" элементов, в источник созна-
ния - семь модальностей дхармы, называемой citta (sems = ir,- ), и в класс дхарми-
ческих элементов - 46 психических состояний, 14 факторов, не связанных с созна-
нием (citta-viprayukta), непроявленное и три вида необусловленного.

Согласно Васубандху, в основе такой классификации лежит внутренняя сущ-
ность, или собственная природа (svabhava, букв, „своебытие"), каждой дхармы,
т. е. то, что делает дхарму именно этим, а не другим.

18.2. собственная природа - svabhava =ran gi no bo nid = ЁЁ'1'f .

Интересно отметить, что этот ключевой термин буддийской психологии и фило-
софии в экзегетической Абхидхарме специально не определяется (как, впрочем, и
сам термин „дхарма", если не считать его чисто операционального описания: „Дхар-
ма - потому, что несет свой собственный признак (svalaksanadharanSt)" [АКВ, I,
2])-

В абхидхармических текстах виджнянавады термин svabhava приобретает специ-
фическое значение „реальное бытие", т. е. бытие, тождественное своей собственной
причине (см. например, [Asm., с. 118, 177], где svabhava вводится в связи с интер-
претацией реального в опыте). И только в мадхьямике мы находим детальный ана-
лиз этого термина. Так, Чандракирти в своем комментарии на „Муламадхьяма-
ка-карики" выделяет три значения термина svabhava: а) значение внутренней сущ-
ности или особого признака объекта (dravya). Например, огонь есть субстанция, а
тепло - его внутренняя сущность, или „своебытие". В этом случае svabhava опреде-
ляется как „тот признак, который сопровождает „этот" объект, так как ни с чем
больше он не связан"; б) значение существенного свойства, или качества дхармы.
Здесь svabhava - носитель своего „знака" (svalaksana). Каждая дхарма как отдель-
ная сущность (prthagdkarma) „несет" один-единственный знак. В определенном
смысле поэтому svabhava и svalaksana - синонимы (ср. также [Vsm., VIII, 2, 46]
Буддагхоши, где svabhava выступает синонимом дхармы: dhamma ti sabhava);
в) в собственно мадхьямическом определении - это противоположность „инобы-
тия" (parabhava). то, что направлено на себя как „таковость", по сравнению с кото-
рой все остальные дхармы лишь эмпирически реальны (sarnvrttisat). Знаком этого
„своебытия" является то, что оно не обусловлено и ни к чему, кроме себя, не отно-
сится. В системе праджняпарамиты svabhava есть sfinya (пустота) не как умозри-
тельная концепция, а как результат йогического сосредоточения на „причинно-за-
висимом возникновении" (pratrtyasamutpada) (см. [Mvr., с. 241, 263; Conze, 1953,
с. 119]).

Этот комментарий Чандракирти дает ключ к пониманию того, почему тибетские
переводчики интерпретировали• svabhava как ran bsin и no bo nid. В техническом
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смысле no bo nid не является термином абхидхармической системы, поскольку он
передает специфически махаянское значение „своебытия" в противоположность
„инобытию" как чему-то причинно-обусловленному. Ran bsin всегда соответствует
значениям (а) и (б) комментария Чандракирти и определяется через rah gi mtshan

nid как индивидуализирующий признак, благодаря которому объект есть то, что
он есть. Оба тиб. перевода могут употребляться и как синонимы; так, в данном
случае в тексте АКВ no bo nid не имеет технического значения.

Что касается кит. переводов, то в „новой школе" санскр. svabhava всегда переда-

ется как g i f i , a svalaksana - как ^Щ .

18.3. набор разнородных элементов - samgrahavastu. В тиб. тексте bsdu ba'i
dnos po bsi po dag; в переводе Сюань-цзана: E9$Jj^ , что букв, означает „четыре
средства привлечения".

В хинаянской прагматике этот термин представляет в определенном смысле
типологический аналог первых махаянских парамит и описывает такие доктриналь-
ные нормы добродетельно-благого поведения (sila), как великодушие, приветли-
вость, целенаправленная деятельность и неослабевающий интерес. См. [Vya., с. 41].
Несколько иную интерпретацию термина samgrahavastu дают Н. Датт [Dutt, 1930,
с. 116, 259] и Е. Е. Обермиллер [Obermiller, 1931,1, с. 141].

18.4. условное обозначение - samketika = brdar btags pa; в переводе Сюань-цза-

на: )§ - букв, „обычный, распространенный", что более соответствует санскр.

vyavaharika.
19.1. родовая характеристика - jati =rigs = Ш . В техническом смысле этот тер-

мин обозначает общий признак ряда вещей или явлений, на основании которого их
можно выделить в отдельный класс или категорию. В зависимости от контекста
термин jati можно интерпретировать поэтому как родовой признак (в данной ка-
рике) или как общее (sabhSga) в противоположность единичному (в этом случае
jati синонимичен gotra).

19.2. один из классов элементов - ekadhatuta =khams gcig nid; в переводе Сюань-

дзана: f^gf ; здесь иероглиф f|, как и тиб. nid, служит формальным показа-

телем предельной степени абстрактности определяемого слова.

19.3. общее -samahya = |в] , в тиб. тексте 'dra ba, что является скорее эквива-
(ентом санскр. sadrsya или sarupya. В классическом тиб. samanya =spyi (Hid).

19.4. сфера функционирования - gocara = spyod yul = Ш , здесь в значении-

объект". В специально-техническом смысле gocara обозначает сферу деятельности
ли, точнее, границу, за пределами которой органы чувств не функционируют.

Весь комментарий Васубандху на эту карику представляет явную попытку раз-
раничить семантическое поле ключевого слова (термина) indriya.

20.1. группа - skandha = phuii po = Jg ; в старой переводческой школе и у Па-

амартхи этот классификационный термин передается иероглифом PJt .

20.2. источник сознания - ayatana =skye mched = £g ; у Парамартхи: /^ [ТТ.
165а].
Это ключевое слово образовано от a-yam - „распространять, расширять" или от

yat - „входить". Как справедливо заметил Э. Конзе, „этимология слова ayata-
i представляется в высшей степени неясной, но его использование в буддийских

кетах становится вполне очевидным из объяснения его как ayadvara, букв,

даерь прибытия", .дверь вступления в существование"... Возможно, „источник"
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будет приемлемым эквивалентом, поскольку „дверь" передает значение „причины"
или „средства" [Conze, 1962, с. 108; Mvr., с. 552]).

20.3. класс элементов - dhatu =khams= Щ*. То же у Парамартхи.

О техническом значении термина см. с. 168.

20.4. заблуждение - moha =rmons pa = Шх — букв, „тупость, невежество".

В данном контексте доктринальное понятие moha соответствует термину avidya

- „отсутствие знания" или „пребывание вне знания" (avidya =ma rig pa = ШЩ . ср.

также [АКВ, 1,1], где avidya =ajnana). Здесь термин moha не несет специально-пси-
хологической семантической нагрузки („аффективное упорство в заблуждении").
В этом специальном значении имплицируется „неблагая" - в религиозно-доктри-
нальном смысле - установка, блокирующая „вступление на путь".

20.5. способность - indriya =dban po = Щ .

Яшомитра трактует indriya только как prajna, в данном контексте - в значении
„способность умозрения". См. [Vya., с. 47].

20.6. склонность -ruci='dod ра= ^ .

Яшомитра объясняет этот термин через adhimoksa в общем, но не в психологи-
ческом значении „решимость" в смысле фиксации сознания на объекте, значимость
которого уже определена [Vya., с. 47]. Ср., однако, [Vya., с. 127], где adhimukti
имеет значение „склонность", или „привязанность".

21.1. привязанность к чувственным наслаждениям — kamadhyavasanam, букв,
„упорство в преследовании чувственных удовольствий". Яшомитра трактует ad-
hyavasanam как abhisvanga - „страстная привязанность к объектам чувственного
мира". Тиб.: lhag par sen pa, где lhag pa обозначает высшую степень чего-либо и со-
ответствует, таким образом, санскр. префиксу adhi. В переводе Сюанъ-цзана:

- ,,выраженное стремление, жажда".

22.1. вершина существования - bhavagra - в контексте описания психотехни-
ческой процедуры данный термин передается как „вершина опыта".

23.1. направлены на наличный объект - vartamanarthyad =da lta'i don phyir; в

переводе Сюань-цзана: ;t£n|jEg - „только наличный объект"; ср. J |g: = pratyak-.

sam - не в значении „восприятие", а как „существующий в данный момент объект"
'ГРозенберг, 1916, с. 323].

Artha (тиб. don) передает в данном контексте техническое значение gocara или
visaya (ср. [АКБ, 1,29]).

23.2. отрасстояния и быстроты действия - durasutaravrttya =ches rgyan riribadan

myur ba 'jug pa'i phyir; в переводе Сюань-цзана: ffl ?ЙЙВЯ ~ <•> [действие] раскрыва-
ется по расстоянию и скорости".

23.3. Эту фразу автокомментария можно интерпретировать как в том смысле,
что орган разума нематериален (см., например, перевод Л. Балле Пуссена [L'AK,
I, с. 45]), так и в том, что он не связан с каким-либо физическим органом или
частью тела (ср. концепцию hadayavatthu в палийской Абхидхамме). Во втором
смысле manas как орган разума (manodhatu) представляет нематериальный аналог
органов чувств, введенный в список восемнадцати классов элементов из соображе-
ний симметричности (см. [АКВ, 1,16]).

24.1. с целью выделения — viSesanartham =bye brag gi don du = fe£^'J . Основ-
ное значение термина visesa в шастрах - „различие, характерная особенность". Так,
Vaisesika, название одной из систем классической индийской философии, всегда
калькируется в тиб. переводах как' bye brag pa (см. [ ВВ, т. XX, ч. 2, с. 171] ),
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но не khyad par smra ba, чего можно было бы ожидать с равной степенью вероятно-
сти, если исходить из того, что bye brag и khyad par - логические синонимы (см.
[Рудой. 1971]). Для классического тибетского, видимо, характерна жесткая при-

вязка bye brag к своему санскр. аналогу в случаях его терминологического упот-
ребления, тогда как во всех остальных случаях выбор соответствующего эквива-
лента остается свободным. Отсюда visesana - „акт различения, выделения, обособ-
ления" - также передается посредством bye brag.

24.2. По аналогии с чувственно-эмоциональным и перцептуально-понятийным
комплексами абхидхармики стремились также особо выделить категорию объек-
тов зрительного восприятия (rupani - цвет-форма). Можно предположить, что это
стремление определялось чисто прагматическими, внутрисистемными требования-
ми дхьянической, т. е. созерцательно-медитативной практики, на первых ступенях
которой визуализация объектов играла огромную роль. Но поскольку при класси-
фикации по группам (или комплексам) элементов в гпра-skandha включаются еще
четыре категории „объективных" элементов (звук, запах, вкус и осязаемое), то
построить иерархическую систему для материальных объектов оказывается воз-
можным только по уровню источников сознания (ayatanani = skye mched rnams =

Ш ), где каждый из источников занимает отдельное место в числовом списке

(matrka).
24.3. органами чувств - visayin - букв, „имеющий, или обладающий объектом".

В контексте интерпретации источников сознания этот термин имеет значение органа
чувства, соответствующего определенному объекту (visaya), а не значение субъек-
та определенного вида сознания (по толкованию Л. Балле Пуссена, см. [L'AK,
I, с. 45]), как его можно было бы понимать в том случае, если бы имелась в виду
классификация дхарм по восемнадцати классам элементов. Ср. интерпретацию Па-
рамартхи [ТТ, с. 166в]. обнаруживающую аналогичное понимание этой термино-
логической пары: санскр. visayin он передает иероглифом | ^ • имеющим значение
indriya „орган чувств", a visaya - иероглифом Й - букв, „пыль", обозначающим у
него чувственно-воспринимаемый объект в противоположность й ? ^ =alambana -

идеальному объекту. Так, 9 материальных источников сознания (см. [Vya., с.
51]) определены как органы зрения и т. д.

24.4. См. интересное пояснение Яшомитры: „Так, например, если среди множе-
ства коров, отмеченных определенным клеймом (ankitisu), встречается одна неот-
меченная, то именно это и является ее отличительным признаком (ankanam)"
[Vya., с. 51].

24.5. См. также перевод Л. Балле Пуссена, который трактует rupyate как „il
est deteriore". что едва ли приемлемо в данном контексте [L'AK, I, с. 45]. В гиб.
переводе bstan du run pa'i [phyir] не является калькой в строгом смысле и может
быть истолковано как „то, что может быть видимо", или как „то, что может быть
определено". Здесь имеется в виду второе значение, поскольку то же сочетание
используется в следующем предложении автокомментария для передачи санскр.
nirupanat.

24.6. Этот же самый принцип иерархичности в построении числовых списков
(matrka) определяет стремление абхидхармистов особо выделить дхармический
источник сознания.

25.1. группа дхарм - dharmaskandha =chos kyi phuri po = $£.Ш •

В данном контексте этот термин употребляется в специфическом значении вы-
сказывания (katha, ср. [АКВ, I, 26 и 7]) или темы (беседы в сутрах) об элемен-
тах Дхармы, т. е. буддийского учения (Е. Е. Обермиллер трактовал термин dhar-
maskandha как „анализ бесчисленных элементов существования" или букв, как
„классификацию". См. [Obermiller, 1931, с. 184]).
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25.2. провозглашены [Шакъя] муни - jagau munih = thub pas gsuns = $./& 6Й.

Ср. реконструкцию Л. Балле Пуссена [L'AK, I, с. 46], которая очень близка по

смыс лу к оригиналу.
25.3. Поскольку в абхидхармике списки дхарм., т. е. элементарных состояний

сознания, являются замкнутыми, то отсюда вполне естественным представляется
стремление комментаторов включить „наборы высказываний" в логическую схе-
му пяти групп.

Что касается самих вайбхашиков, то, согласно Яшомитре, они рассматривают
учение Будды (buddhade&nS) одновременно как слово и как имя [Vya., с. 52].
Ср., однако, [Stcherbatsky, 1923, с. 24]. где дается иное отождествление абхидхар-
мистских школ.

26.1. В санскр. оригинале pramanam (соответственно тиб. tshad; у Сюань-цзана:

ft).
26.2. В кит. традиции этот трактат приписывается Шарипутре; см. колофон

кит. перевода, где говорится также, что этот текст „наиболее важный из всех трак-
татов Абхидхармы и служит источником системы сарвастивада" [Dutt, 1940, II,
с. 134].

27.1. В онтологической концепции абхидхармики количество дхарм как элемен-
тарных единиц описания процесса развертывания психики было конечным (в раз-
ных школах насчитывается от 56 до 124 таких элементарных единиц, но список
дхарм всегда оказывается закрытым, т. е. описания и определения дхарм не экстра-
полируются на объекты, не являющиеся дхармами в техническом смысле), поэто-
му любое психическое состояние или акт поведения могут быть включены в тради-
ционную классификацию по группам, источникам и классам постольку, поскольку
они рассматриваются в их внутренней сущности (svabhavatah = svalaksanatah), т. е.
на дхармическом, а не объектном уровне.

28.1. Определение акаши (пространства психического опыта), как одной из трех
необусловленных дхарм, было дано в [АКВ, I. 5] . Здесь же Васубандху снова воз-
вращается к вопросу о пространстве в связи с абхидхармистской классификацией,
по которой akaSa-dhatu (элемент акаши). чувственное пространство, не является
дхармой, т. е. в закрытом списке дхарм нет такого объекта, который назывался
бы „чувственным пространством". Элементом акаши, т. е. чувственным простран-
ством, называется пустота (chidram, букв, „полость") в двери, окне, в носу, во рту
и т. д. В переводе Сюань-цзана: „Элемент пространства - это внутренняя и внешняя
пустота" [ТТ, с. 6с].

28.2. Согласно вайбхашикам, элемент акаши - это свет и темнота (ilokatamasl).
Вайбхашики, таким образом, трактуют пустоту как одно из производных, т. е. вто-
ричных свойств категории материи (см. [АКВ, I, 10]). Яшомитра отмечает, что
саутрантики не могут согласиться с этой концепцией, так как для них полое, т. е.
чувственное пространство, это всего лишь отсутствие объектов, обладающих свой-
ством сопротивления: „Пустота никогда не воспринимается как нечто, отличающее-
ся от света и темноты. Поэтому элемент пространства, отличительным свойством
которого, согласно традиции, является свет и темнота, следует рассматривать как
реальную сущность - vastu, обладающую природой дня и ночи" [Vya., с. 51]. Со-
гласно Фу-гуану. „элемент акаши называют светом и темнотой для того, чтобы по-
казать, что этот элемент есть определенный вид света (ср. [АКВ, 1,10]) и реальная

сущность ( JJ» ). Автор шастры не считает, что элемент пространства есть реальная

сущность; вот почему он вводит определение: ЩЩ." [ТТ. с. 37а].

Л. Балле Пуссен приводит фрагмент из кит. перевода „Вибхаши", энциклопеди-
ческого комментария на „Джнянапрастхану": „Каково различие между простран-
ством и элементом акаши (т. е. пустотой) ? - Первое - нематериально (arupin),
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невидимо (anidarsana). лишено свойства противодействия (apratigha). чистое
(anasrava), безусловное (asamskrta), второе - материально..." [L'AK, I, с. 50, при-
меч. 1 ] .

28.3. ограничена - следует, видимо, понимать в том смысле, что пустое про-
странство представляет вместилище для материальных объектов и как бы очерчи-
вает их формы, устанавливая тем самым их границы, т. е. в данном случае акаша
является понятием обыденного сознания и само по себе в список дхарм не включа-
ется. Однако как вторичное свойство материальных объектов элемент акаши под-
водится в абхидхармической классификации под категорию цвета-формы, т. е.
зрительно воспринимаемых объектов.

28.4. Поскольку элемент сознания является одним из шести фундаментальных
элементов, образующих- одушевленное существо, то тем самым он служит „опорой
рождения" (janma).

29.1. видимое - sanidarsana = # Ц ; в тиб. переводе санскр. префикс sa (=daft

bcas), указывающий на обладание свойством, опущен: bstan (du) yod (pa)' здесь
в значении „проявление". Ср. комментарий Яшомитры: „Каково значение [терми-
на] „проявление"? Проявлением называется то особое свойство (visesa), благода-
ря которому можно указать на объект (как „это", „здесь", „там")" [Vya., с.
58].

В специально-психологическом контексте Абхидхармы. т. е. при классификации
категорий объективных элементов, выступающих внешними коррелятами психиче-
ских процессов, термин sanidarsana имеет значение „видимое" или „зрительно-
воспринимаемое". Ср. комментарий автора ADV на 17-ю карику (sanidarsana
adySrthah): „Тот объект непосредственно предшествующего (adyar? [состояния]

органа зрения, который относится к классу зрительно воспринимаемых объек-
тов, называется „видимым" [или проявляющимся]... или же [он называется]
„видимым" [потому, что] можно установить его связь (sambandhi) с актом виде-
ния" [ADV, с. 15]; см. также [Asm., с. 26].

В кит. комментаторской традиции термин # Ц ( = sanidarsana) также обознача-

ет одно из основных свойств категории цвета-формы. См. у Фу-гуана: „Этот класс

зрительно воспринимаемых объектов ( fe^ ) можно определить ( й]"тр; -букв,

„можно указать на") как „существующий в данный момент", „находящийся здесь".

Он обладает отличительными особенностями ( ^Я'Ь здесь соответствует санскр.

visesa, ср. приведенный выше фрагмент из комментария Яшомитры [Vya., с. 58]),

[т. е.] различиями ( С̂ [BJ ), на которые можно указать. Поскольку о нем говорят:

„ [существующий] в данный момент", „это", то он получает название „зрительно
воспринимаемого" [КТ. т. 84, тетр. 1, цз. 1, с. 38в].

Таким образом, согласно Васубандху, только категория цвета-формы (гпра-
dhatu) является „видимой". Все остальные категории элементов зрительно не во-
спринимаются (anidarsana =bstan du med pa = jffi Ц, ).

30.1. Остальные категории элементов, т. е. 7 классов психических дхарм (cit-
tadhatavah = sems khams = « ^ , см. [AKB, I. 16] ), класс дхармических объектов

(dharmadhatu = chos khams = й W ) и классы цвета-формы и звука, интерпретиру-

ются в абхидхармике как благие (kusala = dge ba = # ), неблагие (aku&la'- mi

dge ba= 7 H ) и кармически неопределенные (avy5krta =lun du ma bstan pa =

185).
30.2. чувственный мир - kamadhatu ='dod kyi khams =
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В буддийской психологии термином „чувственный мир" обозначается мир чув-
ственных объектов, которому соответствует тип сознания, полностью детермини-
рованный влечением (kamavacaracitta, см. [Govinda, 1961, с. 88]). Все восемнад-
цать категорий элементов бытия существуют только на уровне чувственного мира.

30.3. мир форм — rapadhatu = gzugs kyi khams = &Щ. - букв, „мир, или сфера,

[чистой] формы". Это „объективный коррелят" первых ступеней медитативного

сосредоточения (dhyana =bsam gtan = ШШ. ) •

В буддийской психологической традиции сферу „чистых" форм определяют
пять факторов: избирательное мышление (vitarka), рефлексия (vicara), восторг
(pnti), счастье (sukha) и сконцентрированность сознания (ekagrata). Этот послед-
ний фактор присутствует в каждом психическом акте как имманентная тенденция
направленности сознания, но только при медитации и в особенности на ее высших
ступенях он повышается до определенного состояния концентрации. Взаимодейст-
вие этого фактора с четырьмя остальными обусловливает устранение пяти „препят-
ствий" (nfVarana), детерминирующих сознание „обыкновенного" человека (prthag-
jana. См. [Govinda, 1961, с. 84-85]).

31.1. мир не-форм - агаруа =gzugs med = Ш fe .

В „Энциклопедии Абхидхармы" мир не-форм описывается как не существую-
щий в пространстве, но представляющий четыре вида в связи с практикой его реа-
лизации (см. [АКВ, III, 3]). По существу, это является указанием на то обстоя-
тельство, что ряд значимых объектов и состояний психического опыта, постулируе-
мых в буддийской психологии, не может быть определен обычным логико-дискур-
сивным способом. И действительно, три вида „бесконечности" (anantya), высту-
пающие в системе описания мира не-форм, - это скорее операциональные указате-
ли, относящиеся к методу его реализации, а четвертый термин - „ни-понятийное-
формулирование-ни-неформулирование" (naivasarnjnanasamjna) - лишь указывает
на природу психологического процесса. (Об этом подробнее см. [Guenther, 1956,
с. 191-218].)

32.1. направленность и содержательность - vitarka (=rtog pa = Щ ; у'Парамарт-

хи: ^ ) и vicara (dpyod pa = Щ ; у Парамартхи: j | [TT, с. 168а] ) - в буддийской

психологии фундаментальные свойства сознания, обнаруживаемые как на чувст-
венном, так и на рациональном уровнях. Подробный анализ этих терминов приво-
дится в [АКВ, II, 28 и 33], где vitarka описывается как „грубое" состояние созна-
ния (cittasyaudarikatS), a vicara - как „тонкое" (siiksmata, см. также определение
Асанги в [Asm., с. 14]). В плане психологии сознания vitarka может быть истолко-
вано как свойство „избирания" объекта, т. е. направленность, a vicara - как реф-
лексия, связанная с фиксацией сознания на объекте, т. е. содержательность (ср.
[Stcherbatsky, 1923, с. 103] и [Conze, 1962, с. 191]).

33.1. ментальное конструирование - vikalpa =rnam par rtog pa= ffS'J . В абхид-

хармистской психологии этот термин обозначает дискурсивную способность созна-
ния, проявляющуюся только на рациональном уровне (manovijnana), т. е. это дея-
тельность разума (manas), анализирующего и синтезирующего данные органов
чувств (caksurvijnana и т. д.). В наиболее элементарной форме vikalpa может быть,
по-видимому, представлена суждением восприятия или наличного бытия. Так,
Яшомитра, объясняя, почему чувственное сознание не является дискурсивным
(avikalpaka), говорит: „Зрительное сознание воспринимает синее и т. д., но не раз-
личает (Ohati): это - синее и т. д." (см. [Vya., с. 64; MVT., С. 74]).

В чисто операциональном плане термин vikalpa можно трактовать как менталь-
ное конструирование или продуктивное воображение.

33.2. Вайбхашики различают 3 вида vikalpa: 1) спонтанное воображение (svab-
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havavflcalpa = no bo nid kyi rnam par rtog pa = EM'lfrH'J ), 2) предицирующее кон-

струирование (abhinirupanavikalpa =nes par rtog pa'i rnam par rtog pa = 'й\ \Шг\Ш )

и 3) конструирование на основе памяти (т. е. „вспоминание" - anusmaranavikal-

ра =rjes su dran pa'i rnam par rtog pa = Ш -& fifi'l ).

Пять типов чувственного сознания характеризуются только „спонтанным вооб-
ражением", т. е. прирожденным ментальным конструированием, и называются поэ-
тому недискурсивными, так как. согласно абхидхармикам, этот вид vikalpa лишен
устойчивости и определенности (см. [Vya., с. 64-65]), существующих на мен-
тальном уровне сознания (подробно о термине vikalpa см. [АКВ, II, 33]).

33.3. постижение - prajna=ses rab = Ш •

Употребляется в данном контексте в значении одного из свойств ментального
сознания. См. [АКВ, I, 2 ] .

33.4. память - smrti =dran pa = -з:.

В абхидхармистской психологии термин smrti обозначает два различных аспекта
памяти как психического феномена (caitasika). Прежде всего это собственно „вспо-
минание", т. е. мысленное воспроизведение элементов прошлого опыта или ситуа-
ции в целом. Но этот термин имеет и другое значение, которое, по-видимому, в кон-
тексте Абхидхармы является основным; это - „внимательное рассмотрение" или
просто „внимание". Такое „внимательное рассмотрение" само по себе не может
быть названо памятью, поскольку оно не относится к прошлому, а лишь описыва-
ет проявленное свойство его объективных составляющих. Однако такое объектив-
ное составляющее очень часто выступает элементом „сосуществующей" с ним си-
туации „вспоминания" и поэтому в общем случае smrti может рассматриваться как
психический феномен или, точнее, функция, позволяющая „удерживать" ситуацию
восприятия как можно более неизменной, с тем чтобы полнее охватить ее объек-
тивное содержание.

34.1. присвоенное — upStta (пал. upadinna) =zinpa= #1з£ .

В широком смысле upatta можно трактовать как организм, т. е. тело, наделен-
ное сознанием (yal loke sacetanam iti sajivam ity arthah [Vya., с 66]). однако следу-
ет отметить, что в абхидхармических текстах нигде не ставится вопрос о природе
генетической связи между материей и сознанием. В специально абхидхармическом
смысле upitta - это условный термин (поскольку он входит в список дхарм)
для обозначения соматических комплексов (гпракауа), доминирующее положение
(indriya = dban po = Щ . ср. [АКБ, II, 1]) в которых занимают пять органов

чувств. Васубандху говорит об этих органах чувств, что они представляют „орга-
низованные" структуры, но это относится лишь к „настоящему моменту" Чрга-
tyutpanna) их функционирования. Их прошлые и будущие состояния не являются
„организованными". Ср. также [AD, I, 35].

Наиболее краткое определение термина upatta приводит Асанга: „Что такое
upatta? Upatta следует понимать как материю, которая является субстратом, по-
рождающим ощущение (vedanotpatya&raya; здесь vedana не имеет специального тер-
минологического значения чувственно-эмоционального комплекса)" [Asm., с.
48].

неприсвоенное - anupatta = ma zin pa = Ш Щ. У1. Категории психических элемен-
тов-, факторы, связанные с сознанием, и звук не обладают свойством чувствитель-
ности, т. е. они не являются „органическими".

35.1. осязаемое - sprastavya =reg bya; в переводе Сюань-цзана: ffiff. - „катего-

рия осязаемого".
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По абхидхармистской классификации эта категория включает первичные и вто-
ричные, т. е. производные, элементы (bhutani bhautikam ca = 1byun ba dag dan 'byun

ba las gyut pa; у Сюань-цзана: :/vt$Rffria - „великие элементы и производные";

№Ш передает скорее санскр. upadaya - см., например, [АКБ, I, 11] в значении
„производное" или „обусловленное". Ср. также перевод этого термина у Парамарт-

хи, который представляет аналог тиб. кальки: Е Я Д ^ Л [ТТ, с. 168в]). Первич-

ные элементы - это ,.великие элементарные качества": земля и т. д. Произ-
водные элементы - это вторичные качества: мягкость и т. д. (см. [АКБ,
I, 10J), которые возникают из первичных элементов (в тиб. переводе, однако,
"byun ba dag la yod pa'i phyir - „благодаря их существованию в первичных элемен-

тах". У Сюань-цзана: A t t 4 i R )•

35.2. Пять категорий органов чувств и четыре категории чувственных объектов
представляют только вторичные качества. К ним относится также и непроявленное,
которое при классификации по категориям элементов включается в дхармическую
категорию (см. [АКБ, I, 20]). Остальные семь категорий элементов сознания и
дхармическая категория, за исключением avijnapti, не связаны ни с великими эле-
ментарными качествами, ни с вторичными элементами, поскольку они нематери-
альны. См. [Vya., с. 66-67].

Из автокомментария Васубандху можно заключить, что проблема первичных и
вторичных элементов (качеств) вызывала разногласия среди абхидхармиков, по-
скольку при субстанциалистской интерпретации психофизического бытия (которая
была характерна прежде всего для вайбхашики) и несводимости одних элементов
к другим обоснование их „первичности" или „вторичности" вызывало непреодоли-
мые трудности чисто логического порядка.

35.3. В комментарии Яшомитры термин dravya опущен, что, впрочем, не меняет
смысла фразы. Согласно Яшомитре, „это следует понимать (iti codyam) в том смыс-
ле, что... в эмбриональном состоянии (kalaladyavasthayam) существуют лишь вели-
кие элементарные качества, но не производные элементы (па bhautikam)" [Vya.,
с. 67].

35.4. В автокомментарии Васубандху опущен весь ход промежуточных рассуж-
дений в связи с этим последним возражением. Их смысл, однако, легко восстанав-
ливается по тексту Яшомитры, где говорится, что в данном случае сутра не дает ис-
черпывающего определения объектов бытия, а имеет в виду лишь шесть опор неко-
торой психической дхармы, называемой „контакт как источник сознания" (spar-

Sayatana = reg pa'i skye mched — ШШ • Здесь этот технический термин употребляется

в значении органов чувств, см. [АКБ, II, 24; АКВ, 1,9]). Если понимать слова сут-
ры в буквальном смысле, то отсюда следует вывод о несуществовании психических
элементов, так как они не входят в состав сознания (vijnana), рассматриваемого
как шестой фундаментальный элемент (см. [Vya., с. 67]).

35.5. В строгом смысле эти свойства принадлежат не самим категориям „внеш-
них" элементов, а их комбинациям на эмпирическом уровне, так как они обнару-
живаются только в вещественных объектах. Другими словами, эти свойства следу-
ет трактовать в том смысле, что в списке дхарм как фундаментальных единиц опи-
сания потока психофизического бытия с абхидхармической точки зрения, т. е. так.
как он мыслится в буддийской психологии и философии, нет таких дхарм, как
chedaka („то, что расчленяет"), dahaka („то, что сжигает") и т. д. Эта мысль импли-
цитно присутствует в автокомментарии Васубандху, где говорится, что топор, т. е.
вещественный предмет, представляющий определенную комбинацию таких элемен-
тов, как цвет-форма, запах, вкус и осязаемое, обладает свойством рассекать другие
предметы, состоящие из тех же самых четырех категорий „внешних" элементов, но
организованных другим способом (например, дерево и т. д.). Это свойство рассе-
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кать (расчленять) и быть рассеченным (расчлененным) обнаруживается в массе
объектов, существующих на эмпирическом уровне, но абхидхармистов интересуют
не столько объекты, как таковые, сколько общее свойство объектов само по себе,
т. е. как нечто, обусловленное тем фактом, что все объекты представляют комбина-
цию четырех категорий „внешних" элементов.

36.1. свойство - в санскр. тексте здесь употребляется слово dharma в своем об-
щелексическом значении.

37.1. порожденное созреванием - vipakaja =rnam par smin pa las byun ba (skyes

pa - в тиб. тексте АКВ) = ! * ! • - вместо: Щ #14. , что вызвано необходимостью

сохранить пятисложный размер стиха. Как можно заметить, перевод Сюань-цзана

является калькой, причем иероглиф Ц yi („отличный", „несходный") фонетиче-

ски передает санскр. префикс vi, который усиливает значение, выражаемое корнем

рас - („варить", „печь"), и не имеет в данном случае обычного значения разделе-

ния или отличия (см. [Heimann, 1951. с. 7, 23-24, 60]). Ср.. например, формаль-

ную кальку vijatlyah— H J f [Розенберг, 1916, с. 332].

Парамартха передает термин vipakaja как }|£ %kffi £ - букв, „рожденный воз-

даянием плодов" [ТТ. с. 169а] ; ср. обычное $К31 Д™ vipaka-phala [TT, с. 100].

Таким образом, термин vipika обозначает как процесс, так и его конечный ре-
зультат, т. е. плод.

В концепции абхидхармики термин „рожденное прошлым действием" описыва-
ет кармическое следствие, которое проявляется опосредованно, в медленном и по-
степенном „созревании" благого или неблагого действия (см. [АКБ, I, 30]), при-
чем развитие благого действия может быть задержано влиянием загрязняющих эле-
ментов (kusalasasrava, см. [АКВ, II, 57]). Vipika как конечный продукт кармиче-
ского действия (которое в буддийской традиции рассматривается не как внешняя
сила, а как имманентная активность любого процесса) может быть более сильным
или более слабым, но его „получение" (prapti=thobs pa = щ ) является абсолютно

автоматическим, т. е. независимым от волевого усилия (см. [Stcherbatsky, 1923,
с. 32] ) ; а также [Guenther, 1959, с. 84-85]).

37.2. накапливающееся - aupacayika =rgyas pa las byun ba (rgyas pa = санскр. ci

„увеличиваться в объеме или количестве"; „распространяться") = Р № # (где

бином jH4l - „увеличивать" и „растить" - также передает санскр. ci =caya);

у Парамартхи: ^igfi'i. [TT, с. 169а].
Этот термин описывает форму причинности на физиологическом уровне, т. е.

на уровне гпра-skandha, представляющей формальное условие функционирования
любого организма. Этим прежде всего он отличается от термина vipakaja, описы-
вающего кармическую причинность, существующую на уровне целостной организа-
ции пяти скандх, т. е. на „личностном" уровне.

В махаянистской Абхидхарме upacaya трактуется как накопление потенциаль-
ной энергии теми категориями элементов, которые обладают свойством сопротив-
ления (sapratigha). т. е. являются вещественными, и только в одном случае Асанга
отмечает, что термин upacaya означает также процесс образования „над-атомных"
(букв, paramanoruidhvam), т. е. чувственно воспринимаемых форм материи. См.
[Asm., с. 27].

37.3. Согласно вайбхашике, звук не является результатом кармического дей-
ствия. Этот тезис обосновывается тем соображением, что звук (точнее, речь, см.
[АКВ, I, 10]) всегда вызывается волитивным актом (Ihatah, тиб. 'dod dgur 'byun

pa'i phyir - „потому что он возникает по свободному желанию", что совпадает с
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интерпретацией Сюань-цзана: Ш§ХШЙ55С ) и. следовательно, не может быть резуль-
татом кармического действия, которое не оставляет места для „свободы воли".
Васубандху приводит в автокомментарии некоторые аргументы абхидхармиков,
проясняющие смысл этой весьма специфической концепции причинности.

37.4. естественно-вытекающее - naihsyandika =rgyu mthun pa byufi ba = Щ Ш '№ .

в переводе Парамартхи: f j t l?v£i [TT, с. 169а].

Термин обозначает естественный поток мгновенных состояний бытия, опреде-
ляемый в Абхидхарме двумя причинными типами: sabhagahetu (= skal pa mnam pa'i

rgyu = |а]Лр|й - „однородная причина, обусловливающая эмпирическое тождество

(точнее, гомогенность) ряда состояний". Подробно см. [АКВ, II, 52]) и sarvat-

ragahetu (=kun tu 'gro ba'i rgyu = IfaifH - „всеобщая причина, влияющая на весь

ряд состояний". См. [АКВ. II, 54] ). Такой поток является в известном смысле ав-
томатическим, т. е. каждое его данное состояние сменяется аналогичным состояни-
ем, не приводя к коренному изменению потока в целом. По определению Ф. И. Щер-
батского, этот тип причинности характерен для неживой природы: „... материя не
только состоит из сложных атомов, она состоит из мгновенных проявлений атомов.
В мертвой, неорганической материи один момент следует за другим, подчиняясь ис-
ключительно закону однородности или гомогенного производства (sabhagaja).
Каждый момент автоматически следует (nisyanda) за предыдущим. Нет ни роста,
ни разложения. Этот однородный поток представляет буддийский аналог того, что
мы могли бы назвать вечностью материи. Хотя та же самая материя присутствует
и в органическом теле, тем не менее термин „однородное течение" (sabhaga-hetu)
не может быть применен к ней в этом состоянии. Он зарезервирован для тех слу-
чаев, где нет других в дополнение к однородной последовательности моментов, об-
разующих неорганическую материю" [Stcherbatsky, 1923, с. 33].

В абхидхармике, однако, термин naihsyandika („естественно-вытекающее") слу-
жит также единицей описания категорий сознания и дхармических элементов, как
это видно из текста. В форме nisyandaphala - „естественно вытекающий результат"
(тиб. rgyu mthun pa'i 'bras bu, букв, „результат, подобный своей причине") - этот

термин синонимичен термину sabhaga („однородный"), фиксирующему тот факт,
что результат принадлежит к тому же самому уровню, что и причина.

38.1. Согласно Яшомитре. эти четыре категории элементов называются „карми-
ческим следствием", т. е. порожденными созреванием, в том случае, когда они яв-
ляются „неотъемлемой частью органов чувств" (indriyavinirbhagina), так как в аб-
хидхармике vipakaja - это неопределенная дхарма, принадлежащая живому сущест-
ву (sattvakhya), что. видимо, следует понимать в том смысле, что vipakaja не может
быть следствием волитивного акта, ср. [АКВ, I, 37]). Эти же четыре категории эле-
ментов названы накапливающимися и естественно-вытекающими, что в данном слу-
чае представляет свойства только тех вещественных элементов, которые „не явля-
ются неотъемлемой частью органов чувств": „Так, эти свойства можно наблюдать в
течение некоторого времени даже у мертвого тела (mrtasyapi). Что касается неоду-
шевленного предмета (asattva), то он никогда не возникает благодаря кармическо-
му следствию" (см. [Vya., с. 71]).

38.2. обладает абсолютно-реальным — dravyavan =rdzas dan ldan pa = # H •

В данном контексте термин dravya употребляется в необычном для Абхидхармы
значении абсолютно-реального, т. е. выходящего за пределы действия закона при-
чинности, за пределы эмпирически реального. В этом смысле чаще употребляется
термин paramartha-sat, хотя, он также не характерен для абхидхармических текстов,
в центре внимания которых находится причинно-обусловленное и конкретное бы-
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тие (тиб. dnos po). Только в махаяне интерес перемещается на абсолютно-реальное,
хотя чаще всего оно определяется (точнее, описывается) апофатически.

Dravya в специалъно-абхидхармическом смысле - это сущность или единичная
(несводимая на другие) субстанция, обладающая онтологическим бытием per se
в противоположность prajnapti, номинальному как некоторому принципу интерпре-
тации. Интересно, что в палийских суттах и даже канонической Абхидхамме этот
термин не встречается вообще (во всяком случае, в техническом смысле). В систе-
ме вайбхашики, однако, он почти полностью вытесняет термин дхарма. Здесь все
реальные дхармы получают статус dravya. П. Джайни. специально занимавшийся
изучением viprayukta-samskarah (факторов, не связанных с сознанием) в абхидхар-
мике, отмечает сильное влияние вайшешики на эту специфически буддийскую кон-
цепцию. „Из девяти dravya вайшешики только пять имеют соответствующие им
дхармы в тхераваде (mahabhuta и citta). Akasa считался в тхераваде лишь видом
(производной) материи, но не mahabhuta. В школе вайбхашики четыре mahabhutas
начинают рассматриваться как dravya-paramanu, т. е. такими же неделимыми, как и
атомы вайшешики. Из остальных трех dravyas (kala, dik, atman - время, простран-
ство и душа, - В.Р.) две первых признаются йогачарами как номинальные (pra-
jnapti) дхармы. Таким образом, все dravya вайшешики, за исключением atman,
были признаны поздними школами абхидхармики" [Jaini, 1959].

38.3. мгновенные — ksanikah = skad cig ma (rnams); в переводах Парамартхи

[ТТ, с. 169а] и Сюань-цзана транскрипция: |ijgf5 •

Как видно из комментария Васубандху, термин ksanika употребляется здесь
в специально-техническом смысле мгновенности как качественно нового состоя-
ния, не обусловленного однородным потоком предшествующих гомогенных
состояний сознания (в терминологии абхидхармики anaihsyandika - букв, „не-
вытекающее"). Это узкопрагматическое (в смысле: описывающее состояние со-
знания адепта, находящегося внутри системы) значение термина следует отличать
от его обычного значения мгновенности или непостоянства в фундаментальной кон-
цепции абхидхармической психологии и философии, согласно которой бытие как
нечто статическое не существует, есть только становление как постоянное измене-
ние состояний (подробное изложение буддийской концепции мгновенности см.
[Stcherbatsky, 1932]).

38.4. обретение (...) по отдельности, а также вместе - prthag lsbhah saha'pi

ca^so so dan lhan cig tu yan thob payod;в переводе Сюань-цзана: ЩШШ1^Ш (зна-
чение двух последних иероглифов не вполне ясно).

В автокомментарии на последнюю часть карики Васубандху приводит ряд вы-
держек из „Вибхаши" (комментария на „Джнянапрастхану"), из которых стано-
вится ясно, что в данном случае имеется в виду буддийская психокосмологиче-
ская система как описание идеальных уровней и миров, соответствующих опреде-
ленным состояниям медитативного сосредоточения. Термин caksurdhatu (= mig

gi khams = @JS Щ. ) имеет здесь поэтому значение не органа зрения, а психической

способности зрительного восприятия (см. также fL'AK, I, с. 71-73]).

39.1. внутренний - idhyatmika =hangi= P̂ j ; у Парамартхи: ££1й [ТТ, с. 169с].

В комментарии Васубандху дает суммарное изложение проблемы „внутреннего"
и .внешнего", вызывающей немалые сложности чисто логического порядка в аб-
хидхармике, так как при субстанциалистской интерпретации дхарм как элементар-
ных единиц описания психофизического бытия все они представляются в одинако-
вой степени „внешними" по отношению друг к другу.

39.2. именуемый дхармическим — dharmasamjnakah = chos ses bya ba; у Сюань-

цзана: просто й ; у Парамартхи: $£ff. [ТТ, с. 170а].
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Dharmadhatu, класс дхармических элементов в узком смысле, включает в себя
объекты ментального сознания. С точки зрения вайбхашиков. эти объекты не яв-
ляются конструктами (vikalpa = rnam par rtog pa = ffB'J или Jg.'l'fi ), они облада-
ют онтологическим бытием, т. е. существуют как отдельные субстанции (dravya =

rdzas = W ) • Помимо элементов психики в этот класс входят также формирующие
факторы, не связанные с сознанием (citta-viprayuktasamskarah), и непроявленное
(см. [АКВ. I, 15]).

39.3. сопричастный — sabhaga =bsten pa dan bcas (pf. от sten pa - „служить; при-

нимать участие" =санскр. bhaj, 7 кл.); у Сюань-цзана: Щ'тЪ - букв, „часть обще-

го" (в смысле „причастности"); то же значение передает Парамартха: # Wjf [ТТ,

с. 169с] .
В данном контексте термин sabhaga употребляется в узкоспециальном значении

причастности к действию, т. е. функционирования или активности. Весьма показа-
тельно, что это значение передается тиб. калькой в отличие от чисто семантических
кит. переводов, которые схватывают лишь обычное и наиболее распространенное
в абхидхармических текстах значение термина sabhaga, - „однородное" и выводи-
мое из него значение - „общее". В этом втором смысле sabhaga, включенное в спи-
сок так называемых „формирующих факторов, не связанных с сознанием" (citta-
viprayukta samskarah), является эквивалентом samanya, термина философской но-
менклатуры вайшешики. Так, подобно parasatti и aparasatta вайшешики, sabhaga-
t i также подразделяются на sattva-sabhagata („общее для одушевленных существ")
и dharma-sabhagati („особенное, т. е. характерное для классов одушевленных су-
ществ"). См. [ADV.134].

39.4. схожий с сопричастным - tatsabhSgah; в тиб. тексте: de dag mtshuns pa
dag - букв, „подобные тем") - редкий случай, когда ключевое слово (термин)
карики передается в классическом тибетском языке не калькой, а описательно.
Впрочем, корректность такой передачи (mtshuns pa соответствует санскр. sama
или sadrsya) находит подтверждение в комментарии Яшомитры: „sabhagah sad-

rsah..." [VyS., с. 77]. Тиб. калька термина tat-sabhaga может быть реконструиро-
вана как de'i bsten pa dan bcas.

В своем переводе Сюань-цзан не выносит этот термин в кит. текст карики (в

отличие от Парамартхи, у которого iY^'it [TT, с. 170а] соответствует скорее

санскр. asabhaga), а дает его только в комментарии как iftHtf („причастный
ему").

39.5. не осуществляет свою деятельность - уо па svakaxmakrt =gan sig rah gi
las mi byed, букв, „которые не делают своего действия" (перевод Сюань-цзана

несколько отличается от текста оригинала: 1£— 11= •?]\f=lM - „Остальные [клас-
сы элементов] - двух [видов]: выполняющие и не выполняющие свое действие").

39.6. Первое значение термина sabhSga определяется в АКВ как „участие" или

„взаимное оказывание услуг" (anyonyabhajanam). У Сюань-цзана, однако, Sfpffl

-•„выполнение собственного действия", что вполне согласуется с комментарием
Яшомитры: „Действие органов зрения и т. д. - это видение, слышание и пр. Дей-
ствие сознания - это функционирование в качестве субъекта познания (vijnatr-
tvam). Действие классов объектов - функционирование в качестве объектов по-
знания (tad visayalambanabhavah). „Сопричастными" [поэтому называются те клас-
сы элементов, которые] обладают свойством участия в действии" [VyS., с. 77] .

Второе определение наиболее интересно, поскольку в нем имплицируется связь
с конкретной ситуацией „сознавания", обозначаемой в абхидхармической психоло-
гии термином sparia (reg-pa= Щ ). Обычно этот термин переводится буквально как

139



Комментарий

„контакт", что абсолютно неадекватно тому техническому значению, которое
передается ключевым словом sparSa. Ф. И. Щербатской был, по-видимому, единст-
венным буддологом. кто более полувека тому назад вообще отказался от бук-
вального перевода термина sparJa и интерпретировал его как „определенное ощу-
щение" [Stcherbatsky, 1923, с. 15]. „Было бы заблуждением переводить sparsa
словом „контакт", поскольку оно представляет явление сознания (caitta-dhar-
ma)" [Stcherbatsky, 1923, с. 55. примеч. l ] . Согласно Яшомитре, sparsa - это явле-
ние сознания (caitasika = sems las 'byun ba = ff ' e - ), трактуемое как результат дей-
ствия органов чувств, их объектов и соответствующих видов сознания (см. [Vya.,
с. 77]), т. е. sparsa - это конкретная ситуация „сознавания", обусловленная пере-
сечением ряда условий, относящихся к психосоматическому уровню организации
данного эмпирического субъекта.

Этот термин, таким образом, можно интерпретировать как обозначение некото-
рого статического отношения, существующего до тех пор, пока различные факто-
ры, участвующие в „создании" данной конкретной ситуации, остаются тождествен-
ными. Однако, согласно психологической концепции Абхидхармы, ни одно состоя-
ние не может длиться дольше одного мгновения (ksana), оно сменяется последую-
щим однородным или (при особых обстоятельствах) неоднородным состоянием,
и эта мгновенная смена состояний обусловливает видимость статического бытия.
В этой связи становится понятной связь терминов sparsa и sabhiga как единиц опи-
сания непрерывного потока сознания, где sparsa обозначает прерывность и статику
процесса, a sabhaga - его однородность (непрерывность) и динамику.

40.1. устраняются — heya =span bya = ftrB/f. букв, „долженствующее быть устра-
ненным".

Логико-семантическая переменная heya вводится Васубандху с целью интерпре-
тации прекращения потока дхарм применительно к классификации по классам эле-
ментов. Указание на созерцание как на специальный метод остановки потока дхарм
разъяснено здесь именно как нейтрализация, т. е. последовательное выведение
классов, объединяющих дхармы, из актуальной динамики психической жизни.
Дополнительно о семантике термина heya см. [АКБ. V, 28].

40.2. родовая характеристика „обычный человек" — prthagjanatva =so so'i skye

Имеется в виду родовая характеристика индивида, „пребывающего вне пути",
т. е. индивида, в актуальную структуру психики которого не включена возмож-
ность обретения „благородных" (агуа) с доктринальной точки зрения дхарм.

40.3. Согласно буддийской доктрине, к „неблагим" формам существования
(durgati) относятся три типа: нараки (обитатели адов), животные и преты (голод-

ные духи). См. [АКБ, III, 4 ] . О психологической интерпретации типологии живых
существ в буддизме см. [Guenther, 1966, с. 4-8] .

41.1. воззрения - satkayadrsti ='jig tshogs la lta ba = >h # M •

Эта композита в абхидхармистской интерпретации истолковывается как догма-
тическая вера в „Я" и „мое", причем слово kaya имеет здесь специфическое значе-
ние „совокупность", поскольку подразумевает концепцию пяти групп привязанно-
сти. См. [АКБ, V, 7] .

42.1. Весь автокомментарий к этой карике следует рассматривать в рамках
религиозной прагматики системы, которая предполагала радикальную перестройку
сознания таким образом, чтобы очистить его от малейших примесей субъективно-
сти.

На уровне философского дискурса проблема смыслообразования разрабатыва-
лась теоретиками Абхидхармы особенно детально, вплоть до описания первичной
генерализации данных чувственного восприятия. Такие первичные различения по
модальностям именовались соответственно видами чувственного сознания (напри-
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мер. зрительное сознание, слуховое сознание и т. п.). Эта последняя классификация
дхарм, по сути дела, является теоретическим обоснованием динамического подхода
к проблеме описания сознания в классической буддийской философии.

43.1. ...отчетливость зрения — vyaktadarsanat =gsal bar mthon phyir; в кит. перево-

де: fejf вй j& - букв, „благодаря ясному различению формы".
В автокомментарии Васубандху вновь возвращается к вопросу о том, почему

зрительное сознание не является двойственным (viccheda = mam par chad pa -

букв, „разделенным", в переводе Сюань-цзана: — t t - „разделенным на два").
хотя его вещественный субстрат - орган зрения - состоит из двух компонентов
(см. [АКВ, I, 19]). Целостность (неделимость) сознания объясняется тем. что,

не будучи материальным (amurtatvat [Vya., с. 83], о термине murta в значении
гпра см. также [ADV, с. 15]). оно непространственно (deSapratisthita =yul na mi

gnas pa; в переводе Сюань-цзана: 'Ц.М^Ш . О некоторых технических значениях

Ц. см.: [Розенберг, 1916, с. 27]) и поэтому не может быть разделено на части.

43.2. достигающий [свой] объект- praptavi§ayam=yuldan ma phrad pa= iu^i. •

43.3. не достигающий [свой] объект - apraptavisayam = yul dan ma phrad pa =

#••?:§ • В переводе комментария санскр. prapto visaya передается как: fTf̂ XWi ;

у Парамартхи: 7 ^ Й [ТТ, с. 171в.] (следует отметить, что иероглиф jg| -

„пыль" = санскр. rajah употребляется в старой переводческой школе в терминоло-
гическом значении artha -„объект" и соответственно - gocara - „объект, или сфе-
ра, органов чувств", т. е. visaya. См. также [Розенберг. 1916, с. 101] ).

Дискуссия абхидхармистов, приведенная в АКВ, о способах взаимодействия ор-
ганов чувств-и объектов представляет большой интерес, поскольку далее она вво-
дит атомистическую концепцию вайбхашики (см. [АКВ, И, 22; Sss, с. 146, 347] ).

Обсуждение способа функционирования органов чувств с неизбежностью приво-
дит к вопросу о том, как взаимодействуют вещественные атомы, из которых со-
стоят как внешние объекты, так и материальные субстраты органов чувств. Дис-
куссия между вайбхашиками и саутрантиками представляет большой интерес в
плане сравнительного исследования натурфилософских идей в буддизме и класси-
ческих системах индийской философии (прежде всего в вайшешике).

44.1. возникают ... одновременно — sahajah =lhan cig skyes pa; в переводе Сюань-

цзана: Щ - „вместе, совместно", то же у Парамартхи: Pk [ТТ, с. 172а]. В обоих
кит. переводах опущен 2-й компонент санскр. сложного слова - jah от jan - „воз-
никать, рождаться".

45.1. правила - в санскр. тексте здесь adhikara - технический термин, заимство-
ванный, по всей вероятности, из грамматики Панини, где он имеет значение „уста-
новочное правило" (букв, „область управления", „компетенция"). См. [Катенина,
1980, с. 81].

45.2. специфичность — asadharanatva =thun mofts ma yin (pa) phyir = 7 Л Н •

В отличие от органов чувств внешние объекты не обладают собственной специ-

фичностью (в переводе Сюань-цзана: 7 Л ). т. е. присущностью только данному

потоку дхарм. Отсюда все шесть видов сознания называются по соответствующему
органу чувств, так как именно орган чувства, согласно абхидхармистам, служит
опорой сознания и обусловливает его специфичность. Таким образом, сознание спе-
цифицируется как бы по вторичному основанию - в зависимости от спецификации
своих опор.

Концепция „специфичности сознания" интересна для нас в первую очередь тем,
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что она в значительной степени проясняет исходную рационалистическую установку
вайбхашики в подходе к анализу становления индивидуального сознания и собст-
венно смыслообразования. Содержательный материал сознания, согласно Васубанд-
ху, может быть получен только через посредство органов чувств данного „индиви-
да". Иными словами, ни „чужие" органы чувств, ни „чужое" сознание не могут
представить данному „индивиду" такого материала. Таким образом, философская
психология классической вайбхашики, как она зафиксирована в „Энциклопедии
Абхидхармы", базировалась во многом на материалистических представлениях о
генезисе индивидуального сознания.

48.1. ...воспринятые - anubhuta =nams su myonba = fTrlS

Логико-семантическая переменная anubhuta генетически связана с техническим
термином vedana („чувствительность"), определяемым как anubhava [AKB, I,
14], т. е. чувственный опыт в его актуальной динамике. Процесс смыслообразова-
ния в акте получения чувственного опыта опосредуется соответствующей модаль-
ностью сознательного различения (pancavijiiSnakayah - в номенклатуре Васубанд-
ху). Пять внешних классов элементов выступают здесь содержательным материа-
лом смыслообразования как чувственная апостериорность. На этом основании ло-
гико-семантическая переменная anubhuta и передается нами как „воспринятые",
т. е. ставшие данными чувственного опыта.

48.2. познаются - в санскр. оригинале vijnayante. Включение ментального со-
знания, согласно Васубандху, представляет собой завершающий этап актуального
смыслообразования, т. е. собственно акт познания в его целостной форме.

48.3. психические способности - так мы передаем самое общее инвариантное
значение термина indriya, по отношению к которому „орган чувств" выступает в
качестве логико-семантического переменного значения.

В начале второго раздела „Энциклопедии Абхидхармы" Васубандху разъясняет
инвариантное значение термина indriya как „доминирующий фактор" (paramaisva-
гуа - букв, „высшее господство"). Это определение чрезвычайно существенно.
Вайбхашики, как это следует из текста автокомментария к данной карике, при-
знавали 22 доминирующих фактора психической жизни и психофизической индиви-
дуальной организации. Indriya как органы чувств, т. е. как психические способно-
сти чувственного постижения, выступают доминирующими факторами в актуаль-
ном генезисе индивидуального сознания и представляют собой, следовательно, в
плане языка описания логико-семантическое переменное значение относительно
инвариантного.
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РЕКОНСТРУКЦИЯ СИСТЕМЫ

Карика 1

Первый раздел „Энциклопедии Абхидхармы" открывается вводной
карикой, типологически соответствующей мангала-шлоке текстов орто-
доксальных систем. Эта структурная единица не может рассматриваться
как простая дань религиозной традиции: анализ автокомментария к пер-
вой карике позволяет осмыслить ее как методологическое вступление,
содержащее наряду с прославлением доктринального авторитета указа-
ние на религиозную прагматику системы в целом, способы реализации
этой прагматики, предмет и метод, используемый в Абхидхармакоша-
бхашье (АКВ).

Доктринальный авторитет определяется в данной карике как „учитель
истины, тот, кто полностью рассеял всякую тьму". В автокомментарии
Васубандху разъясняет, что под учителем истины (yatharthasastr)
имеется в виду Бхагаван Будда, т. е. конкретная личность, стоявшая у
истоков буддийской доктрины. Это указание принципиально важно,
поскольку оно характеризует систему как неортодоксальную, отвер-
гающую авторитет ведических высказываний и постулирующую единст-
во доктрины для буддизма как популярной религии и как религиозно-
философской системы.

Определение учителя истины как „полностью рассеявшего всякую .
тьму" (sarvathasarvahatandhakara) и „вытащившего живые существа из
трясины сансары" (samsarapankajjagadujjahara) содержит два крайне важ-
ных для философского дискурса аспекта. „Полностью рассеял всякую
тьму" означает установку на принципиальную познаваемость (jneyat-
va), присущую буддийской философии. В автокомментарии эта позна-
ваемость определяется как „видение вещей такими, каковы они в дей-
ствительности" (yathabhiitadarsana), т. е. внесубъекгивное, лишенное
какого-либо аффективно-окрашенного оценочного момента созерцание,
предполагающее переструктурирование индивидуального сознания та-
ким образом, чтобы навсегда устранить принцип эгоцентрации как в вос-
приятии внешнего мира, так и в отношении индивида к самому себе.

Таким образом, утверждение опыта по типу yathartha, как уже имев-
шего место в йогической практике основателя доктрины, демонстриру-
ет нам буддизм как религиозно-философскую систему, базирующуюся
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на логико-дискурсивной интерпретации индивидуального преобразова-
ния сознания.

Васубандху разъясняет: „Бхагаван Будда обрел средства преодоления
[этого незнания] полностью и навсегда". Это существенное уточнение

представляет собой апелляцию к психотехническому (йогическому)
уровню полиморфной системы буддизма. Здесь мы находим подтверж-
дение хинаянского тезиса: реализация религиозной прагматики может
быть осуществлена только посредством индивидуальной практики йоги-
ческого сосредоточения. „Тьма" (andhakara), толкуемая как „отсутствие
знания" (ajnana), может быть рассеяна только посредством практическо-
го обретения этого знания в процессе психотехнической процедуры.
Иными словами, определение sarvathasarvahatandhakara есть, согласно
Васубандху, описание совершенств,обретенных доктринальнымавторите-
том „для самого себя" (atmahita). Это - прямое указание на принципи-
альную значимость психотехнического уровня системы.

Определение „вытащил живые существа из трясины сансары" есть оп-
ределение совершенств доктринального авторитета, обретенных им „для
пользы других" (parahita). Помощь, исходящая от него, обусловлена
принципом сострадания как ведущей религиозной интенцией. Эта по-
мощь трактуется Васубандху как „изложение истинного учения" (sadd-
harmadesana), что указывает, в свою очередь, на место и роль дискурса
в рассматриваемой системе.

Васубандху подчеркивает, что поклонение учителю истины необходи-
мо не в силу его сверхъестественных свойств или особой милости, но

в силу того, что его учение соответствует реальной действительности и
учитель истины обладает совершенствами, обретенными не только для
себя (как пратьекабудды и шраваки), но и для других. Только единство
этих совершенств и делает учителя истины подлинным доктринальным
авторитетом.

Подводя итог сказанному, необходимо отметить, что в автокоммента-
рии на вводную карику отчетливо прослеживается полиморфизм буддиз-
ма как религиозно-философской системы, выражающийся в единстве
ее доктринального, психотехнического (йогического) и логико-дискур-
сивного уровней.

Карика2

Здесь Васубандху вводит диалектическое определение Абхидхармы,
рассматривая ее в абсолютном и относительном смыслах.

Абхидхарма в абсолютном смысле (paramarthika) определяется как
пребывание в состоянии чистой (незагрязненной) мудрости (prajfia
'mala). На то, что это именно пребывание в состоянии, указывают слова
карики: „чистая мудрость вместе с сопровождающими [ее (sanucara)
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дхармами] ", интерпретируемые в автокомментарии как связь мудрости
с „пятью чистыми группами". „Пятью чистыми группами" характеризу-
ются психофизические состояния, лишенные аффективной окрашенности.

В относительном смысле (samketika) Абхидхарма определяется дво-
яко - и как мудрость-состояние, и как „шастра, способствующая обрете-
нию [чистой мудрости] ". Абхидхарма как мудрость-состояние характе-
ризует спонтанные содержания сознания эмпирического субъекта, спо-
собные возникать и на аффективно окрашенном фоне, обусловленные
слушанием учения, размышлением над ним и медитативным сосредото-
чением (SrutacintabhavanamayT sasrava prajna). Такого рода относительная
мудрость может быть также свойством психики генетического характе-
ра (upapattipratilambhika).

Абхидхарма как шастра есть, согласно Васубандху, словесное изложе-
ние чистой мудрости, способствующее обретению высших незагрязнен-
ных, т. е. аффективно не окрашенных, состояний. Это второе определе-
ние Абхидхармы в относительном смысле указывает на значение языка
описания в абхидхармистской философии: язык описания выступает так-
же и инструментом обретения высших незагрязненных состояний.

Далее Васубандху определяет Абхидхарму как особый вид дхармы,
направленный на постижение нирваны, т. е. дхарму различения дхарм
(метадхарму).

Абхидхарма как шастра есть, согласно Васубандху, смысловое содер-
жание, квинтэссенция всех трактатов, входящих в последний раздел ка-
нонического комплекса, и именно в силу этого А бхидхармакоша может
быть осмыслена как „вместилище мудрости", или „Энциклопедия Аб-
хидхармы".

Определения Абхидхармы исключительно важны для понимания пред-
мета философии в системе вайбхашики. Предмет философии здесь док-
тринально детерминирован - это чистая мудрость как различение (рга-'
vicaya) дхарм, а не только логико-дискурсивное осмысление учения.
Поскольку мудрость определяется именно как состояние, то на первый
план в философствовании выдвигается анализ психологии. Вторая по
важности философская задача - это изложение мудрости в языке описа-
ния. Ключевой термин метаязыка этой системы - дхарма — вводится
Васубандху непосредственно в определение Абхидхармы. Необходимо
отметить, что Абхидхарма служила наставлению высокопродвинутых
учеников, уже знакомых с этим важнейшим термином буддийской фило-
софии. Определение Абхидхармы как высшей дхармы призвано показать
специфическую цель данного трактата, выходящую за границы собствен-
но философии, — обретение нирваны. Это прагматическая, доктриналь-
ная цель Абхидхармакоши и автокомментария к ней.

Следует подчеркнуть, что приведенные определения Абхидхармы от-
четливо демонстрируют полиморфизм данной системы: определение Аб-
хидхармы как дхармы, направленной на постижение нирваны, описыва-
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ет доктринальный уровень системы; определение Абхидхармы как муд-
рости-состояния, возникающего в процессе духовной практики, указыва-
ет на психотехнический (логический) уровень; последнее определение
Абхидхармы как шастры, т. е. философского трактата, призв'ано отгра-
ничить логико-дискурсивный, собственно философский, уровень систе-
мы от двух предыдущих.

Все три выделенных уровня едины в своем религиозно-прагматиче-
ском назначении: автокомментарий на первую карику определяет изло-
жение истинного учения (saddharmadeSana) как акт сострадания Будды
Бхагавана живым существам, увязшим в трясине круговорота бытия
(samsarapanka), и практическое постижение этого учения — как единст-
венно радикальный способ (abhyupaya) преодоления сансары. Подчине-
ние этой прагматике и обеспечивает целостность абхидхармистского ми-
ровоззрения как мировоззрения именно буддийского.

Карика 3

В карике указаны доктринальные цели анализа человеческой психики:
аффективно-окрашенное сознание, как отмечает Васубандху, выступает
причиной пребывания живых существ в сансаре, и устранение аффектов
(klesanam upasanti) есть единственный метод (upaya) освобождения.

Устранение аффектов трактуется Васубандху как различение дхарм,
т. е. чистр когнигивистским, если так можно выразиться, образом. Это
положение характеризует принципиальную рационалистическую установ-
ку системы вайбхашики. В автокомментарии Васубандху отмечает, что
в традиции вайбхашики Абхидхарма, как третий раздел буддийского ка-
нонического комплекса, освящена авторитетом Учителя, и подчеркивает,
что без наставления Абхидхарме адепты не были бы в состоянии достичь
чистой мудрости. Это последнее положение определяет место собственно
философии в данной системе.

Карика 4

Четвертой карикой Абхидхармакоши открывается традиционный ана-
лиз психики, как таковой. Здесь дается классификация дхарм относи-
тельно возможности присовокупления к ним аффектов.

Разделение дхарм на два базовых класса - „с притоком эффективно-
сти" (sasrava)n „без притока эффективности" (anasrava) - характеризу-
ет исходное, эмпирическое, т. е. не измененное посредством йоги, состоя-
ние сознания индивида. Это разделение принципиально важно, поскольку
существование класса дхарм без притока аффективности выступает ос-
новным условием для обретения нирванических состояний, и наличие

147



Историко-философское исследование

дхарм этого класса характерно как для эмпирических состояний психи-
ки, так и для пребывания в состоянии чистой мудрости. Выделение этого
класса дхарм призвано преодолеть логический и содержательный разрыв
в истолковании неизмененных и измененных (растождествленных с
иллюзорным Я) состояний сознания.

Класс дхарм „с притоком эффективности" содержит только причин-
но-обусловленные (samskrta) дхармы, однако среди них выделяется
дхарма „истина пути" (margasatya), которая, будучи причинно-обуслов-
ленной, не связана с притоком эффективности. В специфическом терми-
нологическом значении эта дхарма представляет собой доктринальное
высказывание - четвертую из „благородных истин": „Есть путь, веду-
щий к прекращению страдания". В связи с истолкованием этой дхармы
Васубандху отмечает, что хотя путь может выступать объектом влечения
или желзния (kama) и, следовательно, по его поводу могут возникать
аффективные состояния, аффекты не присоединяются (па samanuserate)
к этой дхарме, так как они не находят при ней поддержки.

Четыре фундаментальных' положения буддийской доктрины („благо-
родные истины") призваны переориентировать эмпирическую личность.
Методологический принцип „страдания" (duhkha) имеет целью нейтрали-
зовать оценочный компонент в составе любой мирской ориентации инди-
вида, поскольку характеризует принципиальную неудовлетворительность
сансарного существования, и, следовательно, утверждение, что есть путь,
ведущий к преодолению страдания, выводит адепта за пределы эгоцент-
рированного целеполагания (upadana). В силу этого эмоциональные со-
стояния, возникающие по поводу четвертой „благородной истины",
не могут найти в индивидуальном Я своей опоры.

Именно поэтому причинно -обу слов ленная дхарма „истина пути" вхо-
дит в класс дхарм „без притока эффективности". Четвертая „блэгород-
ная истина", тэким обрэзом, выступэет мотивэционной предпосылкой
йогического изменения состояний сознания. Это содержэтельный объект
мотивации, переориентирующий индивида с сансарного уровня сущест-
вования к освобождению.

Карики5 и 6

Эти кзрики содержэт изложение концепции нирваны посредством аб-
хидхармистской классификации дхарм. Доктринальное понятие „нир-
вана" раскрывэется здесь через систему ключевых слов — философских
технических терминов. Содержание этих карик отчетливо демонстриру-
ет преломление доктрины нэ логико-дискурсивном уровне.

В кзрике 5 рассматривается класс дхарм „без притока эффективно-
сти", включающий мотивационный фактор (истину пути) и дхармы, оп-
ределяемые Васубандху кзк „три вида необусловленного" (asamskrta).
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„Три вида необусловленного" представляют терминологическое рас-
крытие понятия нирваны в системе вайбхашики.Нирвана здесь опреде-
ляется как „акаша и два [вида] уничтожения". Два вида уничтожения
суть способы прекращения потока причинно-обусловленных дхарм,
сопровождающихся аффектами. Разделение этих способов на два вида
происходит на функциональной основе.

Акаша как вид необусловленного представляет собой специфическое
пространство, где происходит содержательная развертка психического
опыта по типу „знание объекта как он есть" (yathartha jnana). Такой очи-
щенный от субъективности опыт не создает препятствия (anavrtti) со
стороны психики по отношению к развертывающейся, изменяющейся
материи (rupasya gati).

Таким образом, в этой карике и автокомментарии к ней нирвана
раскрывается посредством четырех опорных технических терминов:
„истина пути" (marga-satya), „пространство психического опыта" (ака-
sa), „уничтожение, вызываемое знанием" (pratisamkhyanirodha), „унич-
тожение, не вызываемое знанием" (apratisamkhyanirodha). Эти тер-
мины функционируют в тексте шастры уже не в доктринальном аспек-
те, а как философские термины метапсихологического анализа.

В автокомментарии к карике 6 дается развернутое определение двух
видов уничтожения аффективно-окрашенных состояний сознания. „Унич-
тожение, вызываемое знанием", есть актуальное постижение четырех
доктринальных истин. Необходимо отметить, что речь здесь идет не об
интеллектуальном разумении, но о радикальной смене основополагаю-
щей жизненной установки индивида. Установка, образовавшаяся благо-
даря постижению „благородных истин", не является системой ценност-
ных ориентации, замкнутых на индивидуальное Я как интимное ядро
личности. Состояние психики, которое Васубандху обозначает как pra-
tisamkhyanirodha, можно охарактеризовать как установку на внеличност-
ное бытие.

Далее Васубандху отмечает, что постижение „благородных истин"
должно быть приурочено к различению и „отделению" сознания (vi-
samyoga) от каждой конкретной аффективно-окрашенной дхармы. В
качестве инструмента такого постижения выступает йогическое сосредо-
точение. Иными словами, прекращение потока аффективно-окрашенных
дхарм, вызываемое знанием, определяется здесь в двух аспектах — в ас-
пекте связи с религиозной доктриной (содержательный аспект) и в ас-
пекте связи с психотехническим уровнем системы. Поскольку этот вид
прекращения потока дхарм самотождествен, Васубандху подчеркивает
в определении отсутствие его причинной обусловленности.

Второй вид уничтожения (apratisamkhyanirodha) осуществляется по-
средством устранения полноты условий (pratyayavaikalyat) для разверты-
вания потока аффективно-окрашенных дхарм. Это чистая психотехника,
устраняющая предпосылки возникновения аффективных состояний.
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В связи с двумя видами уничтожения Васубандху дает в автокоммен-
тарии четырехчленную классификацию аффективно-окрашенных дхарм,
в качестве основания которой выступает способ прекращения их развер-.
тывания. Эта „четырехальтернативная" (catuskotika) классификация
дхарм и завершает концепцию нирваны на логико-дискурсивном уровне.

Карика 7 ',.,''.

Васубандху приводит здесь классификацию причинно-обусловленных
(samskrta) дхарм безотносительно к притоку аффективности. Эти дхар-
мы, характеризующие психофизику, или, точнее, психофизиологию, ин-
дивида, делятся на пять групп: группу материи (mpa-skandha), группу
чувствительности (vedana-skandha), группу понятий (samjna-skandha),
группу формирующих факторов (samskara-skandha) и группу сознания
(vijnana-skandha). Группа (skandha) как классификационная единица вво-
дится здесь без определения.

Пять групп причинно-обусловленных дхарм описывают в данной си-
стеме всю полноту индивидуальной психической жизни. Именно поэто- -,
му термин „индивид" принципиально не вводится. Это связано с тем, что •
буддийские философские системы противополагали себя в вопросах
трактовки индивидуальной психики системам реалистическим, в центре
внимания которых стояла проблема субстанциального атмана. Отрицая
субстанциальность, вайбхашики совершенно естественно пришли к опи-
санию индивида через определенную классификационную систему дхарм, -
иначе говоря, через систему пяти групп причинно-обусловленных дхарм.

Васубандху разъясняет в автокомментарии, что такое причинно-обус-
ловленная (samskrta) дхарма, указывая в качестве детерминирующего

фактора совокупность условий (sametya sambhuya pratyayaih krta iti
samskrtah); при этом он отмечает, что никакая дхарма не может детер-
минироваться только одним условием. В этом сказывается установка
системы вайбхашики на рационалистическую диалектику. Совокупность
условий как детерминирующий фактор определяет родовую характе-
ристику (jatlyatva) дхармы, остающуюся неизменной во всех трех мо-
дусах времени.

Такое определение причинной обусловленности содержит скрытую
полемику с ведущей установкой индийского философского реализма,
постулировавшего онтологический статус универсалий и их причинную
необусловленность.

Васубандху маркирует причинно-обусловленные дхармы посредством
четырех базисных характеристик: форма времени (adhvan), предмет
высказывания (kathavastu), потенциальная способность к прекращению
(„имеющая выход" — sanihsara) и обладание реальностью как реальной
референцией (savastuka). Эти характеристики выступают фундаменталь-
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ными для дальнейшего философского дискурса в данной системе и на
них следует остановиться подробнее.

Определение причинно-обусловленной дхармы как формы (модуса)
времени имплицитно вводит специфическое представление о психологи-
ческом времени как времени протекания психических состояний. Техни-
ческий термин adhvan может быть осмыслен также непосредственно по
этимону („путь"), что связывает эту характеристику причинно-обуслов-
ленных дхарм с доктринальным уровнем системы, содержащим положе-
ние как о принципиальном непостоянстве (anityata) всего существующе-
го, так и о принципиальной способности любого индивида достичь нирва-
ны.

Описание причинно-обусловленных дхарм как предмета высказыва-
ний тесно связано с представлениями о соотношении высказывания и его
эмпирического референта: имя (пата) воспринимается в совокупности
со своим значением. Васубандху здесь не углубляется в дальнейшие
разъяснения и апеллирует к тексту канонической Абхидхармы — Пра-
каранападе. Однако эта характеристика причинно-обусловленных дхарм
важна прежде всего тем, что она утверждает возможность логико-дис-
курсивного осмысления психики.

Третья характеристика - sanihsara - говорит о принципиальной воз-
можности остановки потока причинно-обусловленных дхарм. Эта харак-
теристика связывает изложенную выше концепцию нирваны с дальней-
шим психологическим анализом. Потенциальная возможность нирваны,
будучи введенной как доктринальное положение, здесь не эксплицирует-
ся.

Четвертая характеристика причинно-обусловленных дхарм как дхарм,
обладающих предметной реальностью, подводит психику под действие
закона причинности, причем Васубандху подчеркивает тождество упот-
ребления в данном контексте слов „реальность" и „причина". Такая ха-
рактеристика важна прежде всего тем, что она устанавливает онтологи-
ческий статус психики и тотальность действия закона причинности.

Все вышеперечисленные характеристики в равной степени относятся
к любой из дхарм, входящих в пять групп, посредством которых описы-
ваются индивидуальная психика и ее материальный субстрат.

Карика 8

В автокомментарии к ней Васубандху дает определение личностных
групп („групп привязанности" — upadana-skandha), к которым отно-
сятся все причинно-обусловленные дхармы с притоком аффективности
(sasrava). Здесь дается также соотношение пяти психофизических инди-
видных групп с группами привязанности: набор дхарм, входящих в груп-
пы привязанности, уже, - в него не входят те дхармы из группы форми-
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рующих факторов (samskara-skandha), которые не подвержены притоку
эффективности.

Из этого можно сделать следующий вывод: набор индивидных психо-
физических дхарм, содержащий условия обретения нирванических со-
стояний, характеризует единичный поток сознания, a upadana как бы вы-
ступает модусом переструктурирования, связывающим дхармы с Я через
аффективный фактор. Таким образом, психика в модусе групп привя-
занности может быть осмыслена как эгоцентрированная (эмпирическая)
личность.

Далее Васубандху разъясняет upadana как эффективность. Дхармы,
подверженные притоку эффективности и входящие в набор групп привя-
занности, определяются в автокомментарии и как конфликтные (sa-
rana). Это весьма существенно, поскольку в данном контексте речь идет
не столько об актуальной конфликтности эмпирической психики, сколь-
ко о скрытой предрасположенности к возникновению интрапсихических
конфликтов.

Вэсубандху покэзывает также связь логико-дискурсивной трактовки
групп привязанности с доктринальным уровнем системы посредством
введения синонимического ряда, описывающего дхармы в модусе лично-
стных групп (upiidana). Согласно Васубандху, они суть „страдание"
(duhkha), „возникновение" (samuday3), „мир" (loka), „основа ложных
взглядов" (dististhana) и „существование" (bhava).

Причинно-обусловленные дхармы с притоком аффективности (sas-.
ГЭУЗ) могут быть описаны кэк страдание (duhkha), поскольку они не
имеют места в трансформированной психике („неприемлемы для свя-
тых") . Они в то же время есть источник страдания, потому что страдание
возникает благодаря тому, что этим дхармам сопутствуют аффекты. И
поэтому такие дхармы могут быть метафорически определены как воз-
никновение (samudaya). К ним применима также метафора „мир" (lo-
ka), поскольку, соглзсно буддийской доктрине, пребывание в сзнсзр-
ном мире и определяется этим видом дхзрм.

Причинно-обусловленные дхармы с притоком эффективности высту-
пэют в гностической сфере базой (stharm) для формировэния взглядов,
или воззрений (drsti). Остановимся нз этом подробнее. Под доктриналь-
ное понятие drsti могут быть подведены не только профанические мне-
ния (в философиях средиземноморского эреала это противоречие опи-
сывалось оппозицией гноза — докса), но также и любые небуддийские
системы умозрения, признавэвшие существовзние зтмэнз, пракрита и
т. д. Таким образом, понятие drsti покрывает собой значительную об-
ласть, нзчиная от ошибочных положений до религиозно-философских
систем-оппонентов.

Описание причинно-обусловленных дхарм с притоком аффективности
через понятие существования (bhava) связывает доктринальный и логи-
ко-дискурсивный уровни: из этого вида дхзрм, „неприемлемых для
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святых", возникает страдание (duhkha) - фундаментальная характерис-
тика сансарного мира, — и в то же время они обладают онтологическим
статусом и могут быть подвергнуты философскому анализу.

Карики 9 и 10

В 9—13 кариках Васубандху дает экспозицию группы материи.
Группа материи (rapa-skandha) первоначально определяется экстен-

сионально :

indriya - орган чувств

Rupa-skandha.

(сенсорный аспект)

artha (visaya) - объект сенсорного восприятия

(содержательный аспект)

avijnapti - материя, не доступная
сенсорному восприятию

(сфера эпифеноменов)

Вайбхашики различали пять органов чувств (indriya): зрения (сак-
su), слуха (srotra), обоняния (ghrana), вкуса (jihva) и осязания (kaya).
Васубандху отмечает материальную природу субстрата сенсорных способ-
ностей: „Пять тончайших [образований] , обладающие материальной
природой (rupaprasada) и являющиеся субстратами сознавания цвета-
формы, звука, запаха, вкуса и осязаемого, соответственно и должны по-
ниматься как глаз, ухо, нос, язык и тело".

Это указание на материальную природу чувственных анализаторов
Васубандху подкрепляет обращением к доктринальному авторитету,
приводя слова Бхагавана, определяющего органы чувств как внутренние
источники сознания (adhyatmikamayatanam) — функциональный ас-
пект — и в то же время как производные от четырех великих элементов
(mahabhutanyupadaya) — структурно-генетический аспект.

Доктринальное утверждение о том, что орган чувств есть внутренний
источник сознания, Васубандху разворачивает на уровне философского
дискурса, осмысляя indriya как опоры (asraya) чувственных восприятий.

Определив таким образом органы чувств, Васубандху переходит к
описанию содержания чувственных данных (visaya) : зрительных, слухо-
вых, вкусовых, обонятельных и тактильных (осязательных).

1. Зрительные данные (гпра).
Данные, поступающие через зрительный анализатор — „видимое", -

это цвет и форма (varnah samsthanam ca). Выделяется четыре основ-
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ных цвета; остальные осмысляются как видоизменения этих четырех.
Форма подразделяется на восемь видов. В целом данные зрительного
восприятия классифицируются на 20 видов: синее, желтое, красное, бе-
лое, длинное, короткое, квадратное, круглое, высокое, низкое, ровное,
неровное, туча, дым, пыль, туман, тень, жар, сзет и темнота. Следует от-
метить, что эти 20 видов, согласно вайбхашикам, не только исчерпыва-
ют сферу зрительных данных, но также и включают условия зрительного
восприятия через введение темноты как полного отсутствия зрительных

данных. Это последнее условие разъясняется Васубандху особо: „Свет —
сияние луны, звезд, огня, [светящихся] растений и драгоценных кам-
ней; тень — то, в чем можно видеть цвета и формы. Темнота - противо-
положное".

Васубандху филигранным образом рассматривает тонкости зрительно-
го восприятия, указывая на то, что некоторые данные могут быть либо
цветом, либо формой, как, например, жест, воспринимаемый зрительно
исключительно в аспекте формы, но не цвета. А поскольку жест всегда
принадлежит какому-либо живому существу, то и воспринимается он
теогьемлемым образом, а следовательно, и в аспекте цвета.

Здесь же Васубандху говорит о референтах восприятия, вводя для их
шисания понятие „реальная сущность" (dravya). Он указывает, что цвет
\ форма присущи реальным объектам восприятия - субстанциям. Такое
/тверждение имплицитно содержит полемику с ведущим принципом ин-
дайского философского реализма, постулирующим несводимость каче-
мвенно определенного объекта к его субстанции (принцип dharma—
Iharmin). Введение понятия dravya служит для разделения сферы реаль-
1ых объектов и чувственных восприятий. Это обстоятельство особо ого-
варивается Васубандху через осмысление индексала - глагола vidyate:
, [Корень] vid имеет здесь значение [чувственного] знания, а не реально-
о существования".

2. Слуховые данные (Sabda).

Звук подразделяется по способу возникновения на четыре вида; клас-
ификационный принцип основан на соотношении одушевленность —
неодушевленность (sattvasattvakhya). Звуки, производимые одушевлен-
ыми существами, в частности людьми, осмысливаются как соотнесен-
ые с сознанием — „присвоенные" (upatta). Так, например, звуки, произ-
одимые рукой или голосом, определяются как „присвоенные [сознани-
м в качестве своей физической опоры] ", а звуки ветра — как ,,неприсво-
нные" (anupatta). Свойство „присвоенности" вводится для того, чтобы
тчленить функциональный аспект возникновения звука от его матери-
иьно-генетического аспекта, поскольку оба эти класса „присвоенных"
„неприсвоенных" звуков порождены, согласно представлениям вайбха-

шков, великими элементами (mahabhuta).
Артикулируемая речь (vagvijnapti) выделяется в отдельный класс и

пределяется как звуки, „произносимые одушевленными существами".
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Звуки, извлеченные из неодушевленных предметов, также выделяются
в отдельный класс. Эти два последних класса не осмысляются в шкале
„присвоенное" — „неприсвоенное".

Таким образом, четыре перечисленных класса звуков разъясняются
как взятые сами по себе, вне их субъективной оценки. Но поскольку
речь идет о собственно слуховых данных, то вводится дополнительный
континуум — приятное—неприятное, и в связи с этим классификация
слуховых данных удваивается. Так Васубандху объясняет положение о
восьми видах звуков.

3. Данные вкусового и обонятельного анализаторов (rasa и gandha).
Данные вкусового анализатора подразделяются на шесть видов:

сладкое, кислое, соленое, горькое, острое и терпкое, но не соотносятся
по шкале приятное - неприятное. В отличие от этого данные обонятель-
ного анализатора интерпретируются как приятные и неприятные и в то
же время как сильные и слабые, т. е. запах подразделяется на четыре ви-
да. Однако Васубандху отмечает, что, согласно Пракарана-шастре, суще-
ствует и иная классификация запахов, подразделяющая их только на три
вида: приятные, неприятные и нейтральные.

Классификация данных обонятельного анализатора особенно отчетли-
во демонстрирует тот факт, что под объектами (visaya, или artha) как
составной частью группы материи имеются в виду не внешние реальные
объекты (доя описания которых Васубандху пользуется термином dra-
vya), но именно данные чувственных анализаторов.

Здесь следует отметить специфику употребления терминов artha и
visaya применительно к анализу группы материи. Термин artha, введен-
ный в карике 9, фиксирует такое свойство восприятия, как интенциаль-
ность, т. е. направленность на свой объект. Однако в автокомментарии

Васубандху термином artha не пользуется, разъясняя его как visaya,
т. е. сферу чувственных данных по анализаторам.

Если термин artha фиксирует в данном контексте интенциальный ас-
пект восприятия, то термин visaya — содержательный. Таким образом,
объект как подкласс группы материи суть отражение внешнего мира в
психике индивида.

4. Данные тактильного анализатора (sprastavya).
Тактильные данные подразделяются Васубандху на 11 видов. Особен-

но интересно основание для этой классификации: осязание как тип сен-
сорного восприятия осмысляется через свое следствие, т.е. через реаль-
ный референт (субстанциальный объект - dravya), вызывающий это
восприятие. Васубандху отмечает в этой связи: ,.Причина обозначается
через следствие". Только при учете данного обстоятельства и можно по-
нять выделенные здесь Н видов осязаемого: „Осязаемое по своей при-
роде (svabhavam) г-это одиннадцать реальных сущностей (dravya); четыре
великих элемента, мягкость, твердость, тяжесть, легкость, холод, голод
и жажда". Таким образом, тактильные данные классифицируются в язы-
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ке описания внешнего мира — через свойства объектов, отражающиеся
в психике индивида посредством тактильного анализатора.

Более подробно следует разъяснить три последних вида осязаемого —
холод, голод и жажду. „Холод - то, что вызывает желание тепла. Го-
лод - желание пищи", осязание здесь осмысляется через нарушение пси-
хофизического гомеостазиса. То же самое относится и к жажде. Васу-
бандху подчеркивает материальный источник тактильного восприятия
и отмечает также единую позицию всех абхидхармистов в этом вопросе.
Расхождения касаются лишь объема классификации: некоторые абхид-
хармики утверждают, что тактильное восприятие „порождается исключи-
тельно пятью видами, осязаемой материи", другие же (в том числе и сам
Васубандху) считают, что осязательные данные порождаются всеми 11
ее видами.

Автокомментарий на эту карику интересен, в частности, и тем, что Ва-
субандху предлагает здесь истолкование данных сенсорного восприятия
применительно к психотехническому уровню системы — он указывает на
присутствие либо отсутствие определенных видов сенсорных восприятий
на соответствующей ступени измененных состояний сознания (гпра-
dhatu — мир форм; это понятие вводится в текст Абхидхармакоши
здесь впервые, без предварительного разъяснения).

Весьма существенно подчеркнуть, что данные сенсорных анализато-
ров истолковывались абхидхармистами именно как восприятия (vijna-
nakaya), а не как ощущения, т.е. уже на чувственном уровне они вводили
элемент ментального конструирования (vikalpa), посредством которого
внешний объект в психике индивида отражается как некоторая целост-
ность (samastalambanatva). Пять видов чувственного восприятия, соглас-
но Абхидхармакоше, имеют в качестве своего объекта объект, взятый
в аспекте своей универсальности, а не единичности.

Введение термина „объект сознания" (alambana), характеризующего
ментальную генерализацию сенсорных данных, имеет здесь принципиаль-
ное значение, поскольку вайбхашики осмысляли чувственный опыт как
определенный вид сознания (pancavijfianakaya).

Закономерно возникает вопрос, почему абхидхармисты не занимались
анализом собственно ощущений и начинали свои теоретические построе-
ния именно с восприятия. Для правильного понимания этого обстоятель-
ства необходимо в процессе истолкования данного подраздела системы
оставаться на позициях строгого историзма. Традиционный анализ ни-
когда не был и не мог быть самоцелью, ибо он предопределялся доктри-
нальной прагматикой, ориентировавшей буддийского философа на логи-
ко-дискурсивную интерпретацию изменения именно состояний сознания,
а не на разработку психологической проблематики в духе естествоиспы'
тательской установки.

156



Реконструкция

Карика 11

В карике и автокомментарии к ней Васубандху рассматривает послед-
ний класс группы материи — непроявленное (avijnapti — букв.,.неинфор-
мативное") . Под непроявленным понимается непрерывность психическо-
го, психофизические эпифеномены, как таковые, причем Васубандху
подчеркивает их материальный генезис: „Обусловленная великими эле-
ментами, благоприятная или неблагоприятная непрерывная последова-
тельность [дхарм] индивида".

Непроявленное как класс группы материи характеризует особый вид
материальной причинности психических состояний, имеющих потенциаль-
ное кармическое значение. Именно для прояснения этого последнего зна-
чения Васубандху и вводит в определение непроявленного оппозитную
пару „благоприятное" (siibha) - „неблагоприятное" (asubha), которая
разъясняется в автокомментарии через соответствующие доктринальные
понятия „благое" (ku&la) и „неблагое" (akusala).

Проявленное действие (vijnapti) или определенные виды йогического
сосредоточения (asamjninirodhasamapatti) выступают, согласно Васубанд-
ху, обусловливающим фактором своих материальных аналогов, которые
именуются avijnapti. Эти материальные аналоги опираются на свою собст-
венную тетраду (catuska) великих элементов и в силу этого не тождест-
венны в материальном аспекте факторам, обусловившим их возникно-
вение.

Как входящее в состав группы материи, непроявленное, раз возник-
нув, уже не может быть уничтожено и детерминирует поток дхарм (рга-
vaha), описывающий на логико-дискурсивном уровне психофизическое
бытие индивида. Этот эпифеноменальный класс материального демонст-
рирует связь воззрений вайбхашиков на материальность с буддийской
религиозной доктриной - через технический термин avijnapti осмысля-
ется на логико-дискурсивном, собственно философском, уровне психо-
физическая субстратность кармы.

Карика 12

Великие элементы (mahabhutani) - земля, вода, огонь и ветер, или воз-
дух, - выступают основой всех проявленных форм материи (upadaya-
гпра) и связывают воедино все многообразие физических объектов
внешнего мира, существующих как совокупность земли, воды, огня и
ветра. Васубандху отмечает активный характер великих элементов — им
свойственны действия поддержания, или сохранения (dhrti как гомеоста-
зисная характеристика), притяжения, или сцепления (samgraha), измене-
ния (pakti) и движения (vyuhana), причем последнее понимается как
развитие (vrddhi) и перемещение (prasarpana). Фундаментальный эле-
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мент (dhatu) земля характеризуется твердостью (khara), вода — влаж-
ностью (sneha), огонь — теплотой (usnata), а ветер — движением (Гга-
па). Васубандху указьтает, что движение как базовая характеристика
фундаментального элемента ветер ответственно за воспроизведение не-
прерывного потока состояний (bhutasrota), возникающих в смежных
точках пространства (desantarotpadana).

Таким образом, великие элементы определяются как носители своей
собственной сущности, или фундаментальных качеств и действий. Эти ка-
чества и действия выступают здесь неотъемлемой предикацией своего но-
сителя, и этим позиция вайбхашиков в корне отличается от воззрений
реалистов на соотношение субстанция — качество - действие (dravya -
guna - kriya). Согласно вайбхашикам, земля, вода, огонь и ветер как ве-
ликие элементы никогда не могут рассматриваться как чистый субстрат,
с которым качество входит в отношение ингерентности, или внутренней
присущности, но только как субстрат, имманентно качественно опреде-
ленный. Это особенно хорошо видно на примере дефиниции ветра, кото-
рую Васубандху дает в автокомментарии: „...та дхарма, внутренняя сущ-
ность которой есть движение, [называется] ветер; его внутренняя сущ-
ность проявляется в его действии". Интересно отметить, что в списке

дхарм, признаваемых вайбхашиками, такая дхарма, как ветер, отсутст-
вует, и в данном выше определении употребление слова .дхарма" харак-
теризует скрытую оппозицию к реалистической эпистемологической ус-
тановке dharma—dharmin. Дхарма обозначает здесь именно качественную
определенность носителя и непризнание онтологического статуса „чисто-
го носителя" (dharmin).

Великие элементы характеризуют не собственно группу материи, но
качественно определенную базу чувственных данных (visaya). Таким об-
разом, в карике и автокомментарии на нее производится дедукция
онтологии из психологии и психофизики, поскольку о существовании ве-
ликих, или фундаментальных, элементов можно заключить лишь благо-
даря свойствам действия и качества, которые, в свою очередь, определя-
ются здесь как собственная сущность (svalaksana или svabhava) и имма-
нентный функциональный аспект (vrtti) великих элементов.

Карика 13

Васубандху разделяет обыденное и техническое употребление слов
„земля", „вода", „огонь" и „ветер" и подводит итог рассмотрению тро-
ичной классификации группы материи.

Необходимо сразу же отметить, что здесь разграничение общеязыко-
вого и технического словоупотреблений преследует важную гносеологи-
ческую цель: обыденное словоупотребление фиксирует реальные объек-
ты сансарного мира, которые, согласно общебуддийской философской
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концепции, всегда состоят из четырех фундаментальных элементов, но
именуются в зависимости от преобладания в чувственных данных тех ли-
бо иных своих характеристик. Именно поэтому Васубандху указывает
в карике: ,,В обыденном словоупотреблении (lokasamjnaya) земля назы-
вается по цвету и форме". То же самое можно сказать о воде и огне.
Только ветер определяется как собственно фундаментальный элемент по
причине того, что его внутренняя сущность — движение (Ггапа) —совпада-
ет с его обыденным наименованием. Однако, верный своему принципу
диалектического рассмотрения предмета, Васубандху отмечает в авто-
комментарии, что в обыденном словоупотреблении ветер также приобре-
тает эпитеты, характеризующие цвет и форму (например, „черный ве-
тер", т.е. буря). Без этого последнего указания невозможно было бы
сохранить целостность философского представления об объектах сансар-
ного мира, поскольку ветер как объект оказывался бы тождественным
соответствующему фундаментальному элементу, а следовательно, эмпи-
рическому (сансарному) существованию противопоставлялось бы некое
метафизическое бытие - mahabhutani.

Завершая анализ группы материи, Васубандху дает в автокоммента-
рии эксплицитное представление о материальном, как таковом. Все три
вида (класса) - органы чувств (indriya), сенсорные данные (visaya) и
кармические эпифеномены (avijitapti) — относятся к группе материи на
том основании, что как модальности материального они обладают свой-
ством проявлять, обнаруживать себя (rupyata iti ... гпра). Указывая на
это общее свойство всех видов rapa-skandha, Васубандху ссылается на
доктринальный авторитет, цитируя соответствующую сутру. Свойство
обнаруживаемости трактуется в автокомментарии как причинение стра-
дания (badhana). Такая трактовка опирается на известную сутру из
Кшудрака-агамы и, следовательно, также освящена доктринальным ав-
торитетом. Тем не менее Васубандху прибегает здесь к логико-дискур-
сивной разработке положений доктрины: он разъясняет „причинение
страдания" как подверженность материи непрерывному изменению (vi-
parinamotpadana).

Вторым важным свойством материальности выступает ее способность
к предметному проявлению (гарапа). В этой связи Васубандху приводит
дискуссию абхидхармистов относительно материальности атомов.
Отдельный атом (dravyaparamanu) не обладает свойством предметного
проявления, но так как атомы никогда не существуют в изолированном
состоянии (па... prthagbhntam), то, говоря о материальности атомов,

следует иметь в виду их совокупности, или скопления (samghatastham),
в которых и обнаруживается их свойство предметного проявления.

Отдельный вопрос связан с разверткой материальности в трехмер-
ном временном континууме. Васубандху утверждает, что поскольку
предметное проявление есть родовая характеристика (jatiyatva) материи,
то она будет иметь место во всех трех модусах времени.
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Указание на предметное проявление как родовую характеристику ма-
терии принципиально важно, так как здесь речь идет о материи, входя-
щей в состав гпра-skandha и одновременно косвенным образом свиде-
тельствующей о структуре объектов чувственного мира (дедуцирован-
ная онтология). Кроме того, материя в составе rupa-skandha характеризу-
ет психофизическую структуру самого индивида, который представляет-
ся другому индивиду как объект сансарного мира.

Особое внимание в автокомментарии Васубандху уделяет непроявлен-
ному (avijnapti) как виду материального. Из приведенной дискуссии
становится очевидным, что даже в среде самих абхидхармистов не было
единства мнений по вопросу материальности avijnapti. Однако если иметь
в виду преимущественно кармический аспект этих психофизических эпи-
феноменов, то позиция Васубандху, утверждавшего материальность не-
проявленного, становится более ясной. Поскольку такие психофизиче-
ские эпифеномены выступают кармическими детерминантами в сущест-
вовании индивида, к ним применимы все вышеперечисленные базовые
характеристики материальности, и прежде всего предметное проявление,
хотя оно и будет носить опосредованный характер. На этом Васубандху
завершает истолкование классификации по видам материального внутри
rupa-skandha.

Карика 14

Здесь представлена новая классификация двух видов материального,
входящих в группу материи: органов чувств (indriya) и объектов сенсор-
ного восприятия (visaya). Органы чувств и объекты как источники соз-
нания (ayatana) делятся на 10 видов. Пять из них представляют собой
органы чувств как инструментальные источники сознания, а другие
пять - объекты как собственно сенсорные данные (содержательный ис-
точник сознания).

Эти же самые органы чувств и объекты делятся также на 10 видов,
обозначаемых как классы элементов (dhatu). Под классами элементов
имеются в виду органы чувств как отдельный класс чувственных анали-
заторов, разделенный по пяти модальностям, и классы модальностей са-
ми по себе. Проиллюстрируем это на схеме (см. с. 161).

Эти классификации представляют собой схему контакта органов
1увств со своими познавательными объектами: как источник сознания
шдивида, с одной стороны, и как контакт соответственно гомогенных
шементов - с другой.

Такой анализ двух видов материального Васубандху предпосылает
слассифицирующему определению следующих групп: группы чувсгви-
ельности (vedana-skandha) и группы понятий (samjna-skandha).

Группа чувствительности характеризует собой ощущения (anubhava),
эазделенные по пяти модальностям („порождаемые контактом" чувст-
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венного анализатора со своим объектом — samsparsaja vedana), к кото-
рым добавляется шестой вид — ощущения, „порождаемые контактом
„органа" разума" (manah samsparsaja vedana) с соответствующими объек-
тами. Трактовка разума, или интеллекта (manas), как органа чувств
(indriya) особого вида вообще характерна для индийских религиозно-
философских систем. Разум, или ментальный орган чувства (manas,
или manendriya), имеет генерализующую функцию, результатом которой
и выступают когниции. Фиксация того обстоятельства, что когниции со-
провождаются определенным катексисом, позволила ввести в группу
чувствительности особый, шестой вид ощущения, исходящий от ma-
nendriya. Ощущение, как результат действия разума, порождается кон-
тактом этого особого „органа чувств" (indriya) с данными сенсорных
анализаторов.

Классификация материального по источникам сознания

и по классам элементов

Десять источников сознания (ayatana)

Органы чувств (indriya) | Объекты сенсорного восприя-
; тия (visaya, artha)

Зрительный (caksu) . Видимый (гпра)
Слуховой (srotraj ' Слышимый (sabda)
Обонятельный (ghrana) Обоняемый (gandha)
Вкусовой (jihva) Вкусовой (rasa)
Осязательный (kaya) Осязаемый (sprastavya)

Десять классов элементов (dhatu)

Классы органов чувств Классы объектов

Зрение (caksu)
Слух (srotra)
Обоняние (ghrana)
Вкус (jihva)

Цвет-форма (rupa)
Звук {sabda)
Запах (gandha)
Вкус (rasa)

Осязание (kaya) [Осязание (sprastavya)

Всем шести видам ощущений свойственно распределение по шкале
„приятное — неприятное - нейтральное" (sukho duhkho 'duhkhasukha).
Это психофизическая предпосылка субъективной эмоциональности.

Группа понятий (samjna-skandha) определяется как группа, ответст-
венная в индивидуальной психике за различение, „схватывание" (udgra-
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hana) свойств объектов окружающего мира (nimitta) и формирование
когниций, фиксирующих эти различения. Необходимо отметить, что воз-
никающие на этом уровне рассмотрения когниций выражены в форме
экзистенциальных суждений, или суждений наличного бытия: „ [Это] —
женщина, мужчина, друг, враг, счастье, страдание...". Нужно пояснить,
что указательное местоимение „это" вводится нами здесь чисто номи-
нально и подразумевает указующий жест, т.е. остенсивность.

Группа понятий, подобно группе чувствительности, также подразде-
ляется на шесть видов. Первые пять из них образуют остенсивные специ-
фикации свойств внешних объектов по пяти чувственным модальностям
(Это - синее, желтое...). Шестой вид группы понятий дает генерализован-
ные понятия (счастье, страдание, друг, враг). Таким образом, понятий-
ная группа ответственна как за вербальное различение свойств единич-
ных объектов, так и за формирование первичных понятий или представ-
лений.

Карика 15

Здесь' Васубандху определяет группу формирующих факторов (sam-
skara-skandha) как отличную от групп материи, чувствительности, поня-
тий и сознания. Термин samskara описывает все те психические образова-
ния, суть которых сводится к реагированию определенным образом, к
мотивирующей предуготовленности. Именно поэтому samskara может
быть осмыслена как психическая диспозиция, содержащая гнозис (ком-
понент знания), эмоциональный компонент и поведенческую мотива-
цию.

В автокомментарии Васубандху указывает, что в группе формирую-
щих факторов в качестве определяющих выступают шесть санскар,
именуемых на доктринальном уровне cetanakaya. Это шесть видов мо-
тиваций, формирующих в психике и поведении индивида все причинно-
обусловленное (abhisamskaroti). Васубандху определяет эти шесть видов
мотиваций как кармические по своей внутренней природе и поэтому гла-
венствующие (pradhanya) в формировании потока дхарм. Здесь же он
цитирует соответствующую сутру с целью указать на то обстоятельство,
что шесть cetanakaya и выступают формативной причиной в образовании
группы привязанности (upadana-skandha): „ [Мотивация] формирует
[все] причинно-обусловленное. Отсюда формирующие факторы и

называются группой привязанности". Из этого указания можно заклю-
чить, что шесть видов cetanakaya выступают структурирующим факто-
ром в формировании личности индивида.

В группу формирующих факторов (samskara-skandha) наряду с
шестью основными мотивациями включаются остальные психические
образования (citta-samprayukta) и дхармы, непосредственно с сознанием
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не связанные (citta-viprayukta). Под остальными психическими образова-
ниями, связанными с сознанием, имеются в виду диспозиции либо преи-
мущественно эмоционального плана (набор фундаментальных и вторич-
ных аффектов), либо очищенно-гностического (спонтанно возникающее
состояние знания как „ответ" на ситуацию „слушания" и т. д.). Таким
образом, связанные с сознанием дхармы выступают как вторичное моти-
вирующее начало.

Дхармы, не связанные с сознанием, — это очень широкий класс психи-
ческих и психофизических диспозиций, характеризующих психику инди-
вида с точки зрения ее содержательной стабильности (prapti—aprapti),
предуготовленность к определенным видам йогического сосредоточения
(asamjmka, asamjmsamapatti и nirodhasamapatti), установку на генерализа-
цию (sabhagata) и осмысленную вербализацию опыта (namakaya, pada-
kaya и vyanjanakaya), жизненное чувство как установку на психофизи-
ческую целостность (jfvita) и четыре тотальные психофизические диспо-
зиции-характеристики: возникновение, длительность, разрушение, не-
постоянство (jati, sthiti, jara, anityata).

Именно благодаря группе формирующих факторов у индивида и мо-
жет возникнуть мотивация на постижение и реализацию четырех „благо-
родных истин", т. е. мотивация на фундаментальную переориентацию
психики и устранение эгоцентрации (upadana). В рационалистической
системе мировоззрения вайбхашиков такая переориентация осмыслялась
как образование генерализованной диспозиции на познание и различе-
ние дхарм. Именно поэтому в автокомментарии на эту карику Васубанд-
ху цитирует Бхагавана: „Я утверждаю, что, пока остается хотя бы одна
дхарма, которую мы не познали и в сущность которой мы не проникли,
нельзя положить конец страданию".

Вторая половина карики вводит основание дальнейшей классифика-
ции для трех групп — группы чувствительности, группы понятий и груп-
пы формирующих факторов, к которым в этой классификации присое-
диняются непроявленное (avijnapti) и три вида абсолютных, т.е. причин-
но-необусловленных (asamskrta) дхарм. Три группы (чувствительности,
понятий и формирующих факторов), непроявленное и три вида абсолют-
ных дхарм (akasa, pratisamkhyanirodha и apratisamkhyanirodha) определя-
ются как дхармический источник сознания (dharmayatana) и соответст-
вующий ему дхармический класс элементов (dharmadhatu).

Таким образом, дхармический источник сознания и дхармический
класс элементов включают в себя ощущения и восприятия, вербальные
спецификации, мотивирующие диспозиции, материальную кармическую
закрепленность (avijnapti), психическое пространство, предполагающее
возможность истинного опыта (yathabhuta), и два вида прекращения по-
тока дхарм, причем три последние характеризуют потенциальность нир-
ванических состояний.
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Карика 76

Эта карика дает определение группы сознания (vijnana-skandha).
Сознание (vijnana) осмысляется как результат процесса получения ин-
формации (vijnapti) о каждом объекте (visayam visayam prati) : „Созна-
ние есть сознавание каждого [объекта] ". Здесь словом „сознавание"
мы передаем технический термин vijnapti, который означает „делание из-
вестным", т.е. результат становления известным. Vijnapti, в свою оче-
редь, определяется как „получение" представления о наличной целостно-
сти объекта. Словом „получение" передается технический термин ира-
labdhi, значение которого - „схватывание только объекта" (vastu-matra-
grahanam). Здесь логико-семантическая переменная matra указывает
на то обстоятельство, что предмет сознавания — именно целостный
объект, а не его парциальные свойства. Под объектом в данном и анало-
гичных контекстах понимается только внешний объект, который всегда
обозначается техническим термином vastu, но не visaya (отражение
внешнего объекта в данных сенсорных восприятий).

Группа сознания определяется как результат сознавания каждого
объекта в аспекте его целостности и подразделяется на шесть видов соз-
нания: зрительное, слуховое, вкусовое, обонятельное, осязательное и
ментальное (manovijnana).

При классификации по источникам сознания (ayatana) группа созна-
ния рассматривается как ментальный источник сознания (mana-ayatana).
Таким образом, ментальный источник сознания — это группа сознания в
целом как совокупность шести видов сознания.

Разделение сознания на шесть видов в зависимости от модальности
воспринимаемого объекта (цвет-форма, звук и т.д.) позволяет осмыс-
лить эти виды сознания как представления, причем ментальное сознание
будет давать нам представление об объектах, чувственно не воспринимае-
мых.

При классификации по классам элементов (dhatu) группа сознания
разделяется на семь таких классов: шесть видов сознания соответствуют
первым шести классам, а седьмой класс характеризует интегративную
функцию разума (manas).

В автокомментарии Васубандху дает общее соотношение классифи-
каций по группам, источникам сознания и классам элементов.

Карика 17

В этой карике определяется разум и соответствующие классы эле-
ментов как опора (asraya) разума — шестого вида сознания.

Разум интерпретируется как любой из шести видов сознания, утратив-
ший свою временную актуальность (anantaratlta). Поскольку психика
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понимается как непрерывно протекающая процессуальность, то любое
представление, зафиксированное в момент, предшествующий данному,
рассматривается в буддийской психологии как содержательная опора
разума.

Отсюда видно, что опора ментального сознания принципиально отли-
чается от опоры любого другого вида сознания: каждая из пяти опор чувст-
венного сознания имеет актуальный временной характер, но опора мен-
тального сознания как бы вторична по своей природе — это ментальная
рефлексия на апостериорное содержание всех предыдущих видов соз-
нания. Если для пяти видов чувственного сознания в качестве инстру-
ментального источника выступают соответствующие органы чувств, а
в качестве содержательного источника — данные сенсорных восприятий
актуально' присутствующих объектов, то для ментального сознания
инструментальным источником выступает установленное существование
специфического органа — разума (manendriya), который одновременно
действует как бы в двух планах: в плане интегрирования актуальных
данных (vedana-skandha и samjfia-skandha) и в плане апостериорном.

Васубандху фиксирует наличие именно восемнадцати классов эле-
ментов, установив существование шести видов опор (asraya), т.е. пяти
сенсорных органов и manendriya, шести видов сознания на их основе
(asrita) и.шести видов соответствующих объектов (alambana).

Подводя итог изложенному, Васубандху дает окончательную класси-
фикацию всех дхарм: все дхармы в целом (sarvadharmah) включены в
двенадцать источников сознания; они же включаются в восемнадцать
классов элементов. Причинно-обусловленные дхармы (samskrtadhar-
mah) включены в пять групп (skandha); те из них, которые подвержены
притоку эффективности (sasrava), входят в группы привязанности
(upadana-skandha).

Карика18

Карика вводит обоснование тернарной классификации дхарм. Как
подчеркивает Васубандху, основанием для включения дхармы в соот-
ветствующую группу, источник сознания и класс элементов служит

собственная природа (svabhava) этой дхармы, отличная от чего-либо
другого (parabhavaviyogatah). Никакая дхарма не может быть включена
в две различные группы, два различных источника сознания или класса
элементов, поскольку это противоречило бы определению дхармы как
носителя единственной самотождественной природы и самотождествен-
ного признака (svalaksana). В качестве иллюстрации этого положения
Васубандху приводит пример с органом зрения, который в списке дхарм
носит название ,*орган зрения" (caksurindriya). В данной тернарной
классификации эта дхарма подводится под группу материи (гпра-
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skandha), зрительный источник сознания (caksurayatana) и класс органов
зрения (caksurdhatu). Основанием для такого подведения служит то
обстоятельство, что глаз, как таковой, включен в сферу сансарного
существования как часть психофизического целого, а именно эта сфера
и описывается посредством истин страдания и возникновения
(duhkhasamudayasatya), внутренней сущности которых соответствует
дхарма „орган зрения".

Таким образом, классификация по группам, источникам сознания
и классам элементов обретает свое онтологическое обоснование, с одной
стороны, и доктринальное — с другой.

Карика 19

Здесь рассмотрены парные органы чувств: зрения, слуха, обоняния.
Васубандху выделяет три основных свойства, на базе которых каждый
из трех видов парных органов чувств составляет именно один класс
элементов: каждый парный орган обладает единой общей родовой
характеристикой (jati), единой сферой функционирования (gocara)
и обусловливает возникновение только одного вида сознания.

На этом Васубандху закрывает анализ тернарной классификации
дхарм по группам, источникам сознания и классам элементов и пере-
ходит к рассмотрению сущности этих классификационных понятий.

Карика 20

Эта карика в определенном смысле является ключевой для
понимания процесса становления философского языка системы вай-
бхашика. Первая часть карики (rasyayadvaragotrarthah) не является
определением технических значений терминов „группа" (skandha),
„источник сознания" (ayatana)H „класс элементов" (dhatu);B ней ста-
вится иная цель — дать метафорическое истолкование этих базовых
понятий.

Понятия „группа", „источник сознания" и „класс элементов" функ-
ционируют не только на логико-дискурсивном уровне системы, но также
и на доктринальном, где их техническое значение представляет собой
нечто факультативное, а сами они являются понятиями синкретически-
ми; их виртуальный смысл разъясняется в сутрах для сравнительно
широкой аудитории, не обязательно фиксирующей строгое значение тер-
мина. Васубандху объясняет данное обстоятельство становления языка
описания системы в автокомментарии на эту карику. Он приводит опреде-
ление „группы материи", как оно дается на доктринальном уровне в одной
из сутр канонического корпуса, где гпра-skandha репрезентируется
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простым перечислением видов материи. Именно факт простого перечис-
ления, факт тотальной конъюнкции и фиксируется в сутре посредством
доктринального понятия „группа" (skandha).

Однако . на логико-дискурсивном, собственно философском, уров-
не системы Васубандху уже определил rupa-skandha путем структурной
классификации материального (см. реконструкцию к карике 9), давая,
таким образом, техническое — строгое — значение термина. Теперь же
в автокомментарии на 20-ю карику перед ним стоит задача связать
доктринальное определение с техническим значением термина. Он решает
эту задачу путем выведения метафорического смысла доктринального
определения rupa-skandha, и этот метафорический смысл передается
словом „груда" или „куча" (rasi). На этом примере отчетливо просле-
живается герменевтика доктринальных понятий внутри философской
традиции: синкретический смысл понятия, функционирующего на докт-
ринальном уровне, передается метафорически — через слово обыденно-
го языка, но это передача именно смысла, а не дополнительное опреде-
ление. Точно таким же образом Васубандху разъясняет и смыслы поня-
тий „источник сознания" и „класс элементов".

Установив смысловую связь доктринального и логико-дискурсивного
употребления терминов, Васубандху переходит затем к анализу соот-
ношений внутри материального, зафиксированных на уровне доктрины.
Разъясняя такое соотношение материи, как прошедшее (atita), буду-
щее (anagata) и настоящее (pratyutpanna), он проясняет связь временных
модусов существования материи с доктринальным понятием „возникно-
вение", описывающим мир сансары.

Соотношение „внутренняя" — „внешняя" также является принци-
пиальным: внутренняя" (adhyatmika) определяется как поток состоя-
ний, характеризующих психофизическое бытие индивида, „внешняя"
(bahya) — как противоположное, т.е. как все то, что в этот поток дхарм
не входит. Одновременно это же самое соотношение может быть обос-
новано как различие между источниками сознания - инструментальным

(indriya) и содержательным (visaya), который, в свою очередь, высту-
пает коррелятом объектов внешнего мира (vastu). Первое истолкова-
ние этого соотношения есть философское обоснование для дедукции
онтологии, второе характеризует предмет психологического анализа и
гносеологических интерпретаций.

Соотношение „грубая" (audarika) — „тонкая" (sflksma) фиксирует
свойство обладания непроницаемостью (sapratigha). Соотношение „низ-
кая"— „высокая"' связано с установлением факта способности материи
„загрязняться" притоком аффективности (samklesa). И наконец, послед-
нее соотношение — ,далекая" — „близкая" интерпретируется опять же
через временные модусы — прошедшие и будущие формы материи
определяются как ,далекая", а настоящие — как „близкая" материя.

Васубандху отмечает, что все перечисленные выше качественные
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определения материи, данные в сутре, важны не сами по себе, но именно
как определения соотношений, ибо „то, что является грубым относи-
тельно [определенного объекта], не может быть тонким относительно
того же [объекта]".

Завершая логико-дискурсивную интерпретацию соотношений внутри
материального, зафиксированных в сутре (т.е. на доктринальной осно-
ве) , Васубандху вводит дополнительное различение внутри соотношения
»грубая" — „тонкая"уже применительно к психотехническому уровню
системы: если на логико-дискурсивном уровне „грубое" в гносеологи-
ческом аспекте понимается как опора пяти органов чувств, а „тонкое" —
как опора разума, то в плане психотехнической процедура это различе-
ние проводится „в зависимости от уровней и сфер существования"
(bhumitah). Васубандху отмечает также, что все вышеперечисленные
соотношения экстраполируются и на остальные четыре группы.

Источник сознания (ayatana) метафорически осмысляется как „вход-
ная дверь" (ayadvara - букв, .дверь появления, прибытия"). На логико-
дискурсивном уровне эта герменевтическая метафора разъясняется
следующим образом: „Источники сознания суть то, что вызывает появ-
ление [дхарм] сознания и психики (cittacaitta) и их развертывание".
Иными словами, источники сознания обусловливают инструментально и
содержательно существование потока дхарм в его целостном индиви-
дном качестве. Метафора „входная дверь" представляет собой тотальную
классификацию всех дхарм, как причинно-обусловленных (samskrta),
так и необусловленных (asamskrta), поскольку в состав этой классифи-
кации как подвид входит дхармический источник сознания (dharmaya-
tana).

Класс элементов (dhatu) как доктринальное понятие истолковывается
через метафору „род", или „семейство" (gotra). „Восемнадцать классов
элементов" - логико-дискурсивная интерпретация этой метафоры. Это
означает, что в состав непрерывного индивидного психофизического
потока дхарм включены восемнадцать родов, или семейств, элементов.

Для дополнительного прояснения технического значения термина
„класс элементов" вводится еще одна метафора: род, или семейство,
отождествляется с месторождением, шахтой (akara). Это поясняется
на примере: орган зрения и другие органы выступают как бы месторож-
дением элементов своего собственного класса (svasya jateh), поскольку,
согласно Васубандху, здесь действует закон гомогенной, или однород-
ной, причинности (sabhagahetu) - „подобное обусловливается подоб-
ным". Васубандху отмечает также, что необусловленные дхармы следует
истолковывать как месторождение дхарм сознания и психики.

В автокомментарии приводится и иной взгляд на понятие „класс
элементов", согласно которому термин dhatu интерпретируется как
родовая характеристика (jati). В таком случае восемнадцать классов
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элементов могут быть осмыслены как восемнадцать родовых характе-
ристик или видов дхарм.

В экспозицию системы Васубандху включает различные точки зрения
на сущность термина ,.группа", бытовавшие среди абхидхармистов и
зафиксированные в Махавибхаше, комментарии на ключевой текст
канонической Абхидхармы. Со гласно, одной из точек зрения, термин
„группа" (skandha) не имеет реальной референции и представляет лишь
номинальное обозначение (prajfiapti). Такое истолкование базировалось
на аналогии с атомистической концепцией: „Атом (paramanu) представ-
ляет составную часть (pradesa) одного класса элементов, одного ис-
точника сознания, одной группы. Если же он (абхидхармист. - В.Р.) не
рассматривает [группу как нечто номинальное], то он говорит, что

атом - это один класс элементов, один источник сознания, одна группа".
Васубандху разъясняет это различие в воззрениях как различие по преи-
муществу в языке описания и отмечает в этой связи: „[Нередко]в
переносном смысле (upacara) часть обозначается через целое".

Во второй части карики проясняется целевое назначение тернарной
классификации дхарм как языка описания применительно к типологи-
ческим характеристикам живых существ. Поскольку язык описания
приурочивается к реализации высшей доктринальной цели - обретению
чистой мудрости (prajna 'mala).—и сам по себе есть адекватное ей изложе-
ние, постольку этот язык с необходимостью учитывает типы заблуж-
дений (moha), а также субъективные характеристики индивидов,
склонных к такого рода заблуждениям.

Васубандху отмечает три вида заблуждений относительно психичес-
ких явлений (признание существования атмана), относительно материи
и относительно материи и сознания. По субъективным характеристикам
способностей (indriya) ученики, склонные к перечисленным заблужде-
ниям, делятся соответственно на три типа: с .высокоразвитыми
(tiksna), средними (madhya) и слабыми (mrdu) способностями. Вторая
субъективная типологическая характеристика касается специфики вос-
приятия наставлений: ученики с высокоразвитыми способностями
склонны воспринимать краткие наставления, со средними способностя-
ми — средние по пространнности наставления, слабые способности тре-
буют пространных наставлений.

Соответственно этой троичной типологии индивидов и свойствен-
ных им заблуждений в языке описания и разработана тернарная класси-
фикация дхарм - по группам, источникам сознания и классам элемен-
тов.

В текстах собственно философских, характеризующих логико-дис-
курсивный уровень системы, эта первичная, освященная общебуддийс-
кой доктриной тернарная классификация получила дальнейшее разви-
тие и претерпела определенное преформирование (например, абхидхар-
мическая классификация дхарм на материальные, сознание, как таковое,
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связанные с сознанием, не связанные с сознанием и необусловленные
дхармы). Однако специфика позднейших философских классификаций
дхарм состоит в том, что любая из них может быть возведена к перво-
начальной тернарной классификации.

Доктринальная классификация интересна еще и тем, что на ее базе
сформировалось специфическое буддийское философское самосозна-
ние, не признававшее абстрактного философствования и требовавшее
соответствия языка описания психическому и личностному типу уче-
ника. Это соответствие и выступало индивидуальным критерием ис-
тинности философии.

Карика 21

В этой карике и автокомментарии на нее Васубандху дает доктриналь-
ное обоснование классификации явлений сознания (caitta, или caitasi-
ka), которые в своей всеобщности, могут быть описаны посредством че-
тырех групп (vedana, samjna, samskara и vijnana). Группа сознания
(vijnana-skandha) объединяет внутри себя такие виды сознания, по от-
ношению к которым все остальные психические проявления сознания
выступают его модусами, или зависимыми переменными. Явления соз-
нания, входящие в группу формирующих факторов (sarnskara-skandha),
объединены диспозиционностью, как своим общим признаком, что
уже отмечалось при описании данной группы. Разделение остальных

caitasika на две различные группы - vedana и samjna-skandha - объяс-
няется Васубандху как разделение сугубо доктринальное, а не психоло-
гическое по преимуществу.

Явления сознания, относимые к группе чувствительности, обусловли-
вают потенциальную привязанность индивида к чувственным наслаж-
дениям и выступают причиной этой привязанности. Васубандху конкре-
тизирует в автокомментарии этот вид привязаннности как привязан-
ность к объектам чувственного мира (kamadhyavasana). Термин „чувст-
венный мир" (kamadhatu) не только есть синоним сансарного мира,

но и кодирует собой противопоставление эмпирических состояний
сознания измененным, т.е. состояниям сознания, достигаемым в про-
цессе психотехнической процедуры (rupa-dhatu и arupa-dhatu).
Именно поэтому истолкование группы чувствительности как ощущений,
бытующее в современной буддологической литературе, не может
рассматриваться как исторически адекватное, поскольку такое истолко-
вание исчерпывает классификацию по пяти группам исключительно
психологией и не учитывает ее доктринального генезиса.

Явления сознания, входящие в группу понятий, характеризуют при-
вязанность к определенным воззрениям, которые в силу своей частич-
ности и неполноты рассматриваются вайбхашиками как ложные
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(drsti). Это эмоционально-окрашенные восприятия, служащие основой
ложных представлений.

Таким образом, группа чувствительности включает в себя не только
ощущения, но и эмоционально-окрашенные первичные восприятия,
обеспечивающие смыслообразование, а группа понятий содержит такие
явления сознания, которые мы можем интерпретировать одновременно
и как восприятия, и как актуальные представления, служащие основой
универсальных понятий. Иными словами, и группа чувствительности, и
группа понятий включают в себя модусы сознания (условно называемые
здесь явлениями сознания). На это обстоятельство указывает присутст-
вие в анализе обеих групп (приводимом Васубандху в автокоммента-
рии) термина manendriya, характеризующего инструментальный аспект
разума (manas).

Исходя из вышеизложенного, следует отметить важную специфику
буддийской метапсихологии, как она предстает в изложении Васу-
бандху: психические процессы, такие, как ощущение, восприятие, предс-
тавление, анализируются не сами по себе, но как различные проявления
именно сознания (caitasika), опосредованное присутствие которого всег-
да фиксируется. В этом состоит особенность трактовки психологической
проблематики в буддийской философии в отличие от философии евро-
пейской. Такая особенность детерминирована доктринальной приуро-
ченностью метапсихологических построений, что характеризует буддийс-
кую философию именно как систему религиозно-философских воззре-
ний.

Карика 22

Здесь разъясняется соотношение необусловленного (абсолютного)
с пятью группами, а также дается обоснование доктринальной последо-
вательности их перечисления.

Необусловленное (asamskrta), как указывалось выше, включает в
себя три причинно-необусловленных дхармы: акашу и два вида прекра-
щения потока дхарм (pratisamkhya-nirodha и apratisamkhya-nirodha).
Классификация дхарм по группам— это классификация причинноюбуслов-
ленньгх (samskrta) дхарм, поэтому Васубандху отмечает в автокоммен-
тарии, что термин asamskrta не связан со смыслом (arthayoga) понятия
„группа" (skandha).

Необусловленные дхармы не могут быть также объединены в отдель-
ную, шестую группу, поскольку они не соответствуют данному в сутре
доктринальному определению понятия „группа". Они не соответствуют
также техническому значению термина „группа", так как применительно
к необусловленному не существует тех формальных различений,, которые
и обобщаются в определении группы.
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Разделение причинно-обусловленных дхарм по группам представляет
собой определенный метод психологического анализа, обусловленный
религиозной прагматикой учения: это выражается соотношением терми-
нов „группа привязанности" (upadana-skandha) — „группа" (skandha).
„Группа привязанности" указывает на источник загрязнения (sarnklesa),
„группа" — на источник загрязнения и очищения (samklesa-vyavadana).
Абсолютные, т.е. причинно-необусловленные, дхармы не подвержены
притоку аффективности (anasrava), H J ^ , силу этого в языке описания
термин asamskrta не может быть поставлен в связь с терминами „источ-
ник загрязнения" и „источник очищения". Это — чисто философское,
логико-дискурсивное обоснование отсутствия смысловой связи между
необусловленным и классификацией причинно-обусловленных дхарм
по группам. *

Доктринальная последовательность перечисления групп объясняется
Васубандху в соответствии с общерационалистической установкой аб-
хидхармистов. Он приводит здесь такие качественные обоснования, как
степень „грубости" (audarikatva), загрязненность аффектами (samklesa),
внутреннесмысловая связь, а также характеризует эту последователь-
ность в аспекте йогической (психотехнической) процедуры изменения
состояний индивидуального сознания (dhatutah).

Последовательность групп может быть обоснована, согласно Васу-
бандху, по степени убывания их „грубости", т.е. элементарности свойств
проявления. Здесь материя характеризуется свойством непроницаемости
(sapratighatva), группа чувствительности — „привязанностью" ощущений
к физической структуре индивида и т.д.., до самых тонких проявле-
ний сознания, наименее связанных с материальным.

Пятичленная последовательность групп может быть установлена
также через эффективность психики как фундаментальную характерис-
тику сансарного бытия индивида. То обстоятельство, что пять групп
представляют собой именно асимметрическую последовательность, а
не произвольный транзитивный набор, проясняется Васубандху посредст-
вом метафоры, вскрывающей смысловую связь, существующую в дан-
ной последовательности. Здесь прослеживается принцип метафорической
смысловой опосредованности философского истолкования доктриналь-
ных положений: техническому истолкованию доктринальных понятий
и положений предшествует их синкретическое осмысление в метафоре
обыденного языка. Последовательность материя — чувствительность —
понятия - формирующие факторы - сознание (шра - vedana - samjna -
samskara — vijnana) истолковывается метафорически как сосуд — пища -
приправа - повар - тот, кто наслаждается едой.

Указанная последовательность обладает также своим коррелятом
и на психотехническом уровне: она соответствует трем сферам буддийско-
го психокосма, или трем сферам существования, — чувственному миру,
миру форм и миру не-форм (kama-dhatu, гДра-dhatu и arupya-dhatu).
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Эмпирические состояния сознания определяются приматом в психике
(prabhavita) чувственных качеств материи (kamagunarupa), и поэтому
в плане психологического анализа по группам этим состояниям созна-
ния соответствует группа материи как преобладающая в первой сфере
существования — чувственном мире (kama-dhatu).

Измененные состояния сознания, описываемые общим термином
„мир форм" (rtipa-dhatu), представляют собой четыре ступени йогичес-
кого сосредоточения (dhyana), при котором преимущественной является
группа чувствительности.

Следующие три ступени йогического сосредоточения (samapatti)
описываются общим термином „мир не-форм" (агпруа-dhatu), и опре-
деляющее здесь — группа понятий.

Вайбхашики в согласии с классической буддийской психотехни-
ческой традицией различали восемь ступеней йогического сосредоточе-
ния. Восьмая, последняя ступень в их списке - „вершина опыта"
(bhavagra —букв, „вершина существования") — определялась как сос-
тояние naivasamjnanasamjnayatana, т.е. сфера неприсутствия чувственных
и ментальных различений.Однако поскольку речь идет именно о сосредо-
точении, то психическая диспозиция, обеспечивающая такое йогическое
сосредоточение, сохраняется, и поэтому группа формирующих факто-
ров (samskara-skandha) является здесь определяющей.

Единство этих психокосмических миров, или сфер существования,
детерминируется сознанием, и именно поэтому группа сознания
(vijnana-skandha) и завершает пятичленную классификацию по группам.
Смысловая метафора, истолковывающая доктринальную последова-
тельность групп применительно к психотехническому уровню системы, -

поле и семя (ksetra—bija). И на этом Васубандху заканчивает анализ
классификации причинно-обусловленных (samskrta) дхарм по группам.

Карика 23

Два следующих типа тернарной классификации дхарм — по источни-
кам сознания (ayatana) и по классам элементов (dhatu) — определяются
последовательностью перечисления шести органов чувств, характерной
для всех традиций индийской философской мысли. В карике дается
логико-дискурсивное обоснование принятой последовательности такого
перечисления.

Пять органов чувств — зрения, слуха,обоняния,вкуса,осязания —
перечисляются первыми, как отмечает Васубандху, в силу того что они
направлены на наличный объект, т.е. здесь важна временная характерис-
тика интенциальности чувственных анализаторов. Семантически это
передается в тексте оригинала формой vartamanarthya, которая может
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быть осмыслена и как наличный объект, т.е. объект, актуально воспри-
нимаемый, и как направленность на этот объект.

Присутствие логико-семантической переменной arthya (объект-
ность) указывает на связь органов чувств с их объектами и в то же вре-
мя - опосредованно - с видами сознания, опирающимися (asrita) на
органы чувств и соответственные чувственные данные (visaya).

Разум как шестой орган чувств противопоставлен пяти предыдущим,
поскольку его объект не имеет однозначной временной детерминации
(aniyata). Направленность разума может определяться как актуально
присутствующим объектом (vartamanavisaya), так и объектами в любых
других модусах времени (tryadhva) или вообще без временной привязки

( anadhvan).

Следующее важное обоснование последовательности перечисления ор-
ганов чувств — материальная характеристика их объектов. Первых
четыре чувственных анализатора воспринимают объекты, существующие
в форме производной (bhautika) материи. Им противопоставлен пятый
анализатор — орган осязания, объекты которого в своей материальности
неоднозначны - это и великие элементы (mahabhutani), и производ-
ная материя, и то и другое одновременно.

Для обоснования установленного в Абхидхармакоше порядка пе-
речисления органов чувств Васубандху использован принцип необхо-
димости и достаточности введения характеристик, устанавливающих
эту последовательность. Противопоставив разум пяти органам чувств
на основании временной модальности объектов, Васубандху объяснил
завершающую позицию разума в принятом перечислении. Затем он ввел
характеристику материальности объектов и зафиксировал пятую пози-
цию последовательности — орган осязания — как противопоставленную
четырем первым.

Однако при дальнейшем рассмотрении последовательности Васу-
бандху вводит такие дополнительные характеристики органов чувств,
как дистанционность и быстрота действия (durasutaravrtti). Фиксация
позиций в последовательности на основании этих дополнительно вве-
денных характеристик осуществляется теперь уже в прямом, а не в
обратном порядке, т.е. начиная с органа зрения. (Формально-синтакси-
чески это отличие вводится в карике словом anyat). Орган зрения
воспринимает объекты на более далеком расстоянии, чем орган слуха,
и скорость (быстрота) зрительного восприятия, согласно Васубандху,
также выше. Органы обоняния и вкуса обладают малой дистанцион-
ностью, причем вкусовые ощущения в отличие от обонятельных требуют
непосредственного контакта со своим объектом.

Васубандху, кроме того, вводит обоснование этой последовательности
посредством локализации органов чувств. Орган зрения расположен
выше, чем остальные четыре. Орган осязания (kaya) локализуется во
всем теле. Особенно важно отметить, что хотя разум рассматривается
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как особый орган чувств, тем не менее в тексте автокомментария Васу-
бандху указывает, что он не имеет пространственного расположения

(adesastha). Таким образом, трактовка разума как органа чувств должна
рассматриваться не как наивно-механистическая натурфилософская
трактовка психофизиологии, но как определенная формализация функ-
ционального аспекта психики в плане метапсихологического анализа.

Карика 24

В карике и автокомментарии Васубандху дает разъяснение относи-
тельно двух специфических источников сознания - цвета-формы
(mpayatana — „видимое") и дхармического (dharmayatana).

Глазу как инструментальному источнику сознания соответствует
видимое (содержательный источник), в сферу которого входит отра-
жение актуально присутствующих материальных объектов, производ-
ных от великих элементов (bhautika). Видимое, как таковое, характе-
ризуют visaya, т.е. данные зрительного анализатора. Содержательно эти
данные суть цвет и форма, и поэтому видимое как источник сознания и
может быть обозначено в терминах внешнего, объектного мира.

Разъясняя в автокомментарии на 13-ю карику соотношение слово-
употребления в обыденном языке и в техническом смысле, Васубандху
отметил, что цвет и форма в обычном смысле всегда подразумевают
материю, а не что-либо иное. Эта же самая материя, обладающая свойст-
вом непроницаемости (sapratigha), обнаруживается также в акте осяза-
ния, но только благодаря своему свойству быть видимой (sanidarsana)
она и может быть зафиксирована в экзистенциальных суждениях типа:
„Это — синее и т.п.". В силу этого цвет-форма как видимый источник
сознания занимает особое, главенствующее положение (pradhanya)
среди остальных.

Эти разъяснения Васубандху весьма ценны именно в аспекте истории
психологии и осмысления ее специфического языка описания. Важней-
шей заслугой буддийской метапсихологии было то, что она впервые
сформулировала парадокс описания психических процессов: описание
данных зрительного анализатора (visaya) характеризует процесс зритель-
ного восприятия, однако само описание не может быть развернуто
иным образом, кроме как в терминах объектов внешнего мира. Непони-
мание этого ключевого обстоятельства приводит к тому, что в специаль-
ной буддологической литературе сплошь и рядом происходит подмена
терминов: там, где речь идет о данных органов чувств (visaya), иссле-
дователь усматривает рассуждения о внешнем мире и его объектах
(vastu) и на этом основании делает вывод, что в предмете дискурса ле-
жит онтология, как таковая, а не метапсихологический анализ.

Параллельно с видимым источником сознания, отражающим „гру-
бые" материальные формы, Васубандху отмечает особое положение
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дхармического источника сознания. Он подробно останавливается на
разъяснении термина dharmayatana: все источники сознания есть дхармы,
но внутри dharmayatana нет однородности, поскольку этот источник
сознания включает в себя множество дхарм, которые имеют только
одно общее: все они суть дхармы. Это общее и дает название dharmaya-
tana, В состав дхармического источника сознания входят не только
причинно-обусловленные дхармы (samskrta), но и необусловленное
(asamskrta), которое в тексте автокомментария обозначается доктри-
нальным понятием ,,высшая дхарма", т.е. нирвана (agra ca nirvanadhar-
ma). Включение „высшей дхармы" только в один источник сознания, а
именно в dharmayatana и обусловливает его особое положение в списке
двенадцати источников сознания.

Карика 25

В этой карике проясняется соотношение языка доктрины приме-
нительно к классификации дхарм и технического употребления терми-
нов в зависимости от лингвофилософской концепции, принятой в данной
школе буддийской философии.

В завершающем фрагменте автокомментария на предыдущую кари-
ку Васубандху указывает, что в сутрах упоминаются иные референции
(samsabditani) понятий „группа", „источник сознания", „класс элемен-
тов", и отмечает в этой связи, что все эти референции не существуют
самостоятельно, но выступают логико-семантическими соответствиями
классификационных категорий skandha, ayatana, dhatu.

Вся доктрина (buddhade5an2) в совокупности может быть рассмотре-
на как „80 тысяч „групп дхарм", провозглашенных [Шакья] муни".
Однако в зависимости от того, придерживается ли истолкователь
доктрины (абхидхармист) трактовки понятия „группа дхарм" как
слова (уак)или как имени (пата), эти ,,группы дхарм" могут быть
включены либо в группу материи, либо в группу формирующих факто-
ров. Термин „слово" подразумевает артикулируемую речь как сово-
купность физических звуков в момент их произнесения. Таким образом,
vale фиксирует онтологический статус речи, а значит, и те „80 тысяч
групп дхарм, которые провозглашены Шакьямуни", и поэтому эти груп-
пы дхарм включаются на основании такого истолкования в группу ма-
терии.

Те из абхидхармистов, для которых сущность учения есть „имя"
(пата), т.е. понятие, могущее быть зафиксированным письменно, вклю-
чают эти „группы дхарм" в группу формирующих факторов. Это объяс-
няется тем обстоятельством, что имя, или понятие, выступает объектом
формирования определенной индивидуальной психической диспозиции,
поскольку для вайбхашиков образование понятий неразрывно связано
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с соответствующими им представлениями и связь между понятием и
представлением, а значит, и объектом референции понималась как связь
неразрывная.

Подводя итог сказанному, необходимо подчеркнуть, что лингво-
философия как раздел буддийской философии ни в коей степени не
является чем-то автономным. Этот раздел философского знания возник
в русле герменевтики общебуддийской доктрины применительно к ее
логико-дискурсивной интерпретации и служил целям религиозной
прагматики, как другие разделы абхидхармической философии.
Функция лингвофилософии состояла в специфицировании языка опи-
сания, позволяющего унифицировать разнородные доктринальные по-
ложения в рамках логико-дискурсивного уровня системы.

Карика 26

Далее Васубандху раскрывает социально-психологический смысл
доктринального положения о „80 тысячах групп дхарм, провозглашен-
ных Шакьямуни". Анализ эмпирически наблюдаемого поведения позво-
лил отождествить 80 тысяч типологических классов поведенческих
реакций (carita), обусловленных такими формирующими факторами
(samskara), как влечение (raga), ненависть (dvesa), заблуждение (moha),
высокомерие (mana) и т.п. „80 тысяч групп дхарм" и представляют
собой способы нейтрализации (pratipaksa) соответствующих им сансар-
ных поведенческих стереотипов. Из этого фрагмента автокомментария
можно заключить, что Васубандху придерживался трактовки доктри-
нального положения о ,,80 тысячах групп дхарм" как „имени" (пата),
т.е. включал их в группу формирующих факторов, а следовательно,
в объяснении эмпирически наблюдаемого поведения он исходил из
мотивационной сферы индивида.

Васубандху отдельно рассматривает вопрос о критериях выделения
(pramana) каждой из этих „80 тысяч групп дхарм". Наряду со своей
преимущественно социально-психологической установкой он приводит
и другие воззрения: некоторые абхидхармисты усматривали в качестве
такового критерия соответствующий канонический текст Дхармаскандха,
т.е. сводили критерий к канонической догматике; другие в качестве
критерия выдвигали единицы языка описания, представленные в логико-
дискурсивном анализе.

Таким образом, доктринальное положение о „80 тысячах групп
дхарм" может быть обосновано тремя способами—через каноническую

догматику, через философский дискурс (опосредованные критерии)
и непосредственно через социально-психологический анализ типов пове-
денческих реакций эмпирического индивида.
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Карика 27

Далее разъясняется соотношение употребления терминов „группа"
(skandha), „источник сознания" (ayatana) и „класс элементов" (dhatu)
как классификационных категорий и как специфических единиц язы-
ка описания.

Как специфические единицы языка описания эти термины обозначают
комбинаторные соединения дхарм, приуроченные в доктринальных
целях к описанию йогического (психотехнического) уровня системы,
и, следовательно, их употребление в этом смысле предполагает иные,
нежели классификационные, контексты. Тем не менее эти комбинаторные
образования следует рассматривать в составе первичных классифика-
ционных категорий — пять групп, двенадцать источников сознания и
восемнадцать классов элементов. В каждом конкретном случае корре-
ляция осуществляется в соответствии с внутренними свойствами
(svalaksana) дхарм, входящих в эти комбинаторные образования, пос-
кольку именно эти внутренние свойства и положены в основу первичной
доктринальной классификации.

Это положение Васубандху разъясняет в автокомментарии на примере
языка описания психотехнического уровня системы. Пять ,,чистых"
групп - группы нравственности (Ша), созерцания (samadhi), мудрости
(prajna), освобождения (vimukti) и видения, характеризующегося зна-
нием освобождения (vimuktijfianadarsana), - описывают психофизи-
ческую структуру „очищенного" от эгоцентрации (upadana) индивида,
и, следовательно, эти пять „чистых" групп по своему объему не совпа-
дают с пятью группами как классификационной категорией, поскольку
группа нравственности по природе входящих в нее дхарм включена
в группу материи, а остальные „чистые" группы суть комбинации дхарм,
представляющие собой определенные психические диспозиции, и именно
поэтому Васубандху подчеркивает их принадлежность к группе форми-
рующих факторов.

В автокомментарии затем рассматривается корреляция терминов
применительно к анализу языка описания конкретных психотехнических
процедур. Десять сфер, обозначаемых как десять источников всеобщ-
ности (krtsnayatana), характеризуют ступени йогического сосредоточе-
ния. Внеэмпирические состояния психики на каждой из них описываются
с привлечением терминов „группа", „источник", „элемент", и в то же
время эти специальные значения терминов могут быть подведены
(samgrhita) посредством содержательного анализа дхарм под установлен-
ные классификационные категории.

На основании текста автокомментария и логики изложения можно
сделать вывод о принципиальном единстве языка описания - касается
ли это доктринального, психотехнического или собственно логико-
дискурсивного уровней системы. В каком бы отношении либо контекс-
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те ни употреблялись термины „группа", „источник сознания" и „класс
элементов", посредством содержательного анализа дхарм, описываемых
с их помощью, можно всегда установить эксплицитную связь этих терми-
нов как специфических единиц языка описания с фундаментальными
классификационными категориями „пять групп", „двенадцать источни-
ков сознания", „восемнадцать классов элементов". Важно отметить
также, что эти классификационные категории с необходимостью вклю-
чают числовую индексацию, которая и показывает, в каком значении
употребляется термин — в узкотехническом (как специфическая еди-
ница языка описания) или как классификационная категория.

Далее Васубандху объясняет употребление термина „элемент"
(dhatu) в неклассификационном значении - как это, в частности,
представлено в Бахудхатука-сутре из первого раздела буддийского ка-
нонического комплекса. В этой сутре перечисляется 62 элемента, шесть
из которых — земля, вода, огонь, ветер, акаша и сознание - опреде-
ляются как фундаментальные. Васубандху ставит вопрос: тождествен ли
элемент акаши (akasadhatu) одной из трех необусловленных дхарм
(asamskrta) - акаше, а элемент сознания — всему сознанию. Этот воп-
рос разъясняется в карике 28.

Карика 28

В буддийской доктрине зафиксировано 62 типа ложных воззрений
(drsti) на объекты внешнего и внутреннего мира. 62 элемента Бахуд-
хатука-сутры и представляют собой список доктринальных оппозитов,
предназначенных для нейтрализации соответствующих ложных воззре-
ний. Отсюда следует, что термин dhatu употребляется в упомянутой
сутре не как классификационная категория, но как специфическая
единица языка описания.

Элемент акаши не тождествен дхарме акаша, так как посредством
первого термина передается идея полого пространства (chidra). Heofr
ходимо отметить, что в буддийской философии геометрическое прост-
ранство (dis) не признавалось в качестве отдельной дхармы. Пространст-
венные характеристики в философском дискурсе подводятся под опре-
деление материи (гара), поскольку никаким иным способом в процессе
зрительного восприятия они не могут быть учтены. Поименование прост-
ранства посредством термина akasadhatu („элемент пространства") и
имеет своей целью элиминировать из языка описания геометрическое
пространство как таковое.

Элемент акаши определяется как полость, сопряженная с плотной
материей (aghasamantakarapa). Свет и темнота, выступающие условиями
зрительного восприятия плотной материи, одновременно определяют
собой перцептивную сущность полого пространства, так как помимо
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света и темноты оно не может восприниматься. Плотная материя об-
ладает свойством непроницаемости (sapratighatva), поскольку она сос-
тоит из атомных агломератов (samcita), а не отдельных атомов , каждый
из которых сам по себе, согласно вайбхашикам, таким свойством не
обладает. Плотная материя, таким образом, ограничивает полое прост-
ранство, и именно поэтому элемент акаши определяется как сопряжен-
ный (samantaka) с этой материей.

На основании такого анализа Васубандху и соотносит термин „эле-
мент акаши" (akasadhatu) с классификационной категорией „восемнад-
цать классов элементов": элемент акаши, сопряженный с плотной мате-
рией и воспринимаемый посредством света и темноты, относится к клас-
су видимого, т.е. цвета-формы.

Элемент сознания не тождествен чистому (anasrava) сознанию, так
как термином vijnana-dhatu описывается сознание, подверженное
притоку эффективности (sasrava). И, следовательно, элемент сознания,
как специфическая единица, соответствует семи классам элементов
сознания (cittadhatavah), входящих в список восемнадцати классов
элементов.

Корреляция употребления термина „элемент" (dhatu) как специфи-
ческой единицы языка описания с его употреблением в качестве класси-
фикационной категории (восемнадцать классов элементов) осуществ-
ляется, таким образом, через отождествление родовых характеристик
(jatTyatva) дхарм.

Карика29

Здесь рассматриваются такие свойства восемнадцати классов элемен-
тов, как видимое (sanidarsana) и невидимое (anidarsana), обладание
сопротивлением и необладание сопротивлением (sapratigha- apratigha)
и благое, неопределенное, неблагое (kusala, avyakrta, akusala).

Видимое (rupa-dhatu) определяете» как цвет-форма, по поводу
которой возможны остенсивные дескрипции: „это", „здесь", „там".
Соответственно свойством видимости обладает только класс цвета-
формы (rupa-dhatu). Все остальные из восемнадцати классов элемен-
тов — невидимые (anidarSana).

Десять классов элементов, которые включают дхармы, одновремен-
но входящие в другую классификационную единицу — группу мате-
рии, — это классы материальных элементов (rupinah), и они опреде-
ляются как обладающие свойством сопротивления (sapratigha). Необхо-
димо отметить, что поскольку этим свойством обладают классы, то и
дхармы, входящие в них, рассматриваются различными абхидхармистс-
кими школами либо как обладающие этим же свойством, либо как
обладающие родовой характеристикой сопротивляемости (sapratighatva).
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Сопротивление (pratigha) как свойство десяти классов материальных
элементов определяется через столкновение или непроницаемость
(pratighata). В автокомментарии Васубандху оно подвергается тернарной
классификации: сопротивление как столкновение с физическим пре-
пятствием (avaranapratighata); сопротивление как столкновение органов
чувств со своими объектами (visayapratighata); сопротивление как столк-
новение сознания и явлений сознания (cittacaitta) со своими генерали-
зованными объектами (alambanapratighata).

Первый вид сопротивления - столкновение с физическим препятст-
вием — дает нам имплицитное представление о локусе объекта, посколь-
ку определяется как невозможность появления объекта на месте, кото-
рое уже занято другим объектом. Иными словами, термин avaranapra-
tighata может быть осмыслен как ограничение физической и психической
активности индивида, причем под последней мы подразумеваем исклю-
чительно сенсорную сферу психического.

Второй вид сопротивления — столкновение с чувственными объекта-
ми (visayapratighata) — касается именно сенсорной сферы психического.
Термин 'visaya, как уже отмечалось, может быть передан словами
„чувственный объект" или „объект органов чувств" с той существен-
ной оговоркой и постольку, поскольку мы будем иметь в виду, что
актуально он обозначает отражение внешнего физического объекта
в сенсорной сфере психического и что это, прежде всего, данные органов
чувств. Столкновение с чувственным объектом определяется как столк-
новение органов чувств с соответствующими сферами их деятельности
(gocara) , причем если чувственный объект обозначается термином
visaya, то адекватный ему сенсорный анализатор — термином visayin.
Представляется немаловажным отметить, что сопротивление как столк-
новение в других текстах, в частности в канонической Праджняпти-
шастре, к которой здесь апеллирует Васубандху, передается глаголом
pratihan(yate), означающим действие соударения или противодействие.
Этот чисто гносеологический нюанс интересен в связи с классификацией
органов чувств, приводимой Васубандху в обширной цитате из Прад-
жняпгишастры. Органы зрения разделяются здесь по признаку возник-
новения противодействия „в воде, на суше, и в воде, и на суше", а также
выделяются те органы зрения, которые не встречают противодействия
ни в воде, ни на суше. Закономерно возникает вопрос: если глагольная
форма pratihanyate означает здесь простое условие зрительного вос-
приятия в соответствующей среде (стихии), то органы зрения, не
встречающие сопротивления нив воде,ни на суше,должны были бы интер-
претироваться как неспособные к зрительному восприятию. Однако
Васубандху отмечает, что это именно те органы зрения, которые объе-
динены в отдельный вид, и не относятся к упомянутым выше. Следова-
тельно, речь идет об определенном виде зрительного восприятия, а не о
слепоте. Таким образом, посредством глагола pratihanyate передается
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не только и не столько психофизическое условие зрительного восприя-
тия, а именно встреча (nipata) органа чувств со своим объектом, но и
характеристика объекта как ограничителя психической способности
видения (pravrtti). Поскольку особые (риддхические) способности
паранормального видения (divya-caksu) признавались всеми школами
буддизма, то выделение органов зрения, не встречающих ограничения
зрительного восприятия ни в воде, ни на суше, имеет в виду не фиксацию
слепоты как оппозита этому виду восприятия, а отдельный тип абсолют-
ного зрения, доступный высокопродвинутым адептам учения. Аналогич-
ным образом следует понимать и классификацию органов зрения по
признаку возникновения противодействия днем, ночью, ни днем и ни
ночью.

Такая своеобразная классификация органов зрения, учитывающая
и риддхические способности, вполне соответствует религиозно-доктри-
нальной прагматике системы: в предмете учения стояло описание пси-
хофизической трансформации индивида, и язык описания подчинялся,
таким образом, принципу тотального смыслового единства; т.е. в дан-
ном случае диапазон классификации с необходимостью учитывал психо-
физические свойства как низших живых существ, так и совершенных
йогинов, пребывающих во внеэмпирических состояниях психики.

Третий вид сопротивления — столкновение сознания со своим объек-
том (alambanapratighata) — определяется Васубандху как „столкнове-
ние" сознания (citta) и явлений сознания (caitta или caitasika)c соот-
ветствующим генерализованным объектом. Здесь же он обосновывает
различение понятий „чувственный объект" (visaya) и „объект сознания"
(alambana). Термин „чувственный объект" фиксирует два аспекта дея-
тельности органа чувств — содержательный ( visaya как чувственные
данные) и интенциальный (visaya как объект направленности действия
сенсорного анализатора). Термин „объект сознания" также фиксирует
оба эти аспекта применительно к сознанию и явлениям сознания. Разли-
чие здесь, однако, состоит в том, что visaya („чувственный объект")
выступает коррелятом внешнего относительно психики объекта, обоз-
начаемого термином vastu. Это чувственный образ внешнего объекта.
Alambana же как объект сознания состоит с vastu (внешним объектом)
в отношении опосредованной корреляции. Если, согласно метапсихоло-

гическому учению вайбхашиков, смыслообразование обнаруживается
уже на уровне чувственного объекта, то объект сознания представляет
собой собственно высокогенерализованный ментальный объект.

Что же такое свойство сопротивления (sapratighatva) применительно
к этим ментальным объектам? Это свойство обозначает ограничение
деятельности разума (manas) тем объектом, на который направлена его
познающая интенция. Васубандху распространяет это представление о
свойстве сопротивления и на деятельность органов чувств, которая так-
же характеризуется направленностью по отношению к своим объектам.
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Именно поэтому, определяя в автокомментарии понятия „чувственный
объект" и „объект сознания", Васубандху фиксирует интенциальный
аспект деятельности как органов чувств, так и сознания.

Подводя итог описанию сопротивления как свойства десяти классов
материальных элементов, необходимо отметить, что термин sapratigha,
передающий идею непроницаемости как свойства предметного мира и
одновременно идею „столкновения" органов чувств и сознания с соот-
ветствующими их деятельности объектами, фиксирует, таким образом,
важное гносеологическое обоснование оппозитности,имеющей место в
классификации дхарм по восемнадцати классам элементов. Эта оппо-
зитность представляет оппозитное же соответствие родовых характерис-
тик (fatfyatva) дхарм в классификации последних по классам элементов
(dhatu). В данной логико-семантической разработке находит свою
дальнейшую философскую конкретизацию (применительно к десяти
классам материальных элементов) первичная доктринальная метафора
„род, семейство" (gotra), передающая на базовом уровне системы смысл
классификационного понятия „восемнадцать классов элементов".

В связи со свойством сопротивления, присущим десяти классам
материальных элементов, встает вопрос о дхармах, входящих в упомя-
нутые классы и соответственно обладающих этим свойством. Васубандху
формулирует его следующим образом: тождественны ли дхармы „с
сопротивлением" (sapratigha), обусловленным столкновением с
чувственными объектами (visaya), дхармам „с сопротивлением", обус-
ловленным столкновением с физическими препятствиями (Svaranapra-
tighata), т.е. непроницаемостью?

Поскольку дхармы благодаря своей родовой характеристике сопро-
тивляемости объединены в соответствующие классы, то решение вопро-
са о тождестве дается посредством четырехчленной классификации
дхарм, обладающих свойством сопротивления.

1) Семь классов сознания (cittadhatavah) и та часть дхармического
класса (dharmadhatu), которая связана с сознанием (samprayukta),
обладают свойством сопротивления, обусловленным столкновением с
чувственными объектами, и соответственно включают дхармы „с сопро-
тивлением", обусловленным столкновением только с чувственными
объектами.

2) Пять классов чувственных объектов (visaya) обладают свойством
сопротивления, обусловленным столкновением с физическими препятст-
виями (avaranapratighata), и соответственно включают дхармы „с сопро-
тивлением", обусловленным только непроницаемостью.

3) Пять классов органов чувств (indriya). обладают свойством сопро-
тивления, обусловленным как столкновением с чувственными объекта-
ми, так и столкновением с физическими препятствиями, т.е. включают
дхармы „с сопротивлением", обусловленным столкновением и с чувст-
венными объектами, и собственно непроницаемостью.
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4) Та часть дхармического класса, которая не включает дхармы,
связанные с сознанием, вообще не обладает свойством сопротивления.

Таким образом, вопрос о тождестве дхарм ,,с сопротивлением",
обусловленным столкновением с чувственными объектами, дхармам
„с сопротивлением", обусловленным непроницаемостью, решается по-
ложительно только в одном из четырех случаев. Это означает, что свойст-
во сопротивления как родовая характеристика дхарм не является гомо-
генным свойством.

Аналогичный вопрос Васубандху ставит применительно к дхармам „с
сопротивлением", обусловленным столкновением с чувственными
объектами, и дхармам „с сопротивлением", обусловленным столкно-
вением с объектами сознания (alambana). Здесь в отличие от предыдуще-
го случая имеет место бинарная классификация: дхармы ,,с сопротивле-
нием", обусловленным столкновением с объектами сознания, тождест-
веннны дхармам „с сопротивлением", обусловленным столкнове-
нием с чувственными объектами, но это тождество неполное, поскольку
дхармы пяти органов чувств обладают свойством сопротивления, обус-
ловленным столкновением только с чувственными объектами, но не
с объектами сознания.

На этом Васубандху заканчивает характеристику дхарм, обладающих
и не обладающих свойством сопротивления. Цитируя Кумаралату,
Васубандху подводит окончательный итог определению дхарм „с соп-
ротивлением": сопротивление, как таковое, есть препятствие для
возникновения сознания. Эта характеристика свойства сопротивления
представляет его нам в аспекте интеграции психической деятельности.

Далее Васубандху определяет такие свойства восемнадцати классов
элементов, как благое (ku&la), неопределенное (avyakrta), неблагое
(akuSala). Из десяти классов материальных элементов, обладающих
свойством сопротивления, восемь (за исключением цвета-формы и зву-
ка) всегда неопределенные в плане созревания кармического следствия
(vipakam pratyavyakaranat). Иными словами, пять классов органов
чувств и классы запаха, вкуса и осязаемого нейтральны относительно
своего влияния на карму, поскольку они не могут быть определены
как заведомо благие или неблагие. Соответственно и дхармы, консти-
туирующие эти восемь классов, с кармической точки зрения неопреде-
ленные. К этому же виду неопределенных в плане кармического следст-
вия дхарм относятся дхармы, не подверженные притоку эффективнос-
ти (anasrava).

Карика 30

Обсуждение тернарной схемы благое — неопределенное — неблагое
применительно к восемнадцати классам элементов и входящим в них
дхармам находит свое завершение в первой части карики.
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Если восемь классов элементов, перечисленные выше, характери-
зуются свойством неопределенности как относительно созревания
кармического следствия, так и по шкале благое — неблагое — неопре-
деленное, то остальные десять классов всегда могут быть рассмотрены
с точки зрения тернарной схемы.

Семь классов сознания (cittadhatavah), связанные с невлечением
(alobha), незаблуждением (amoha), невраждебностью (adveSa) и по-
добным, рассматриваются как благие (kusala), поскольку они фикси-
руют такую установку индивида по отношению к себе и к миру, которая
не связана с эгоцентрацией (upadana). Если же дхарма, входящая в эти
классы, связана с такими фундаментальными аффектами (klesa mahab-
humika), как влечение, заблуждение и прочее, то эти классы сознания
рассматриваются как неблагие (akusala). Однако поскольку харак-
теристика благое—неблагое относится только к формированию кар-
мических следствий, то классификация с необходимостью включает
неопределенность, так как сознание обслуживает более широкую сферу
жизнедеятельности индивида, включающую решение простейших опера-
циональных задач, не имеющих отчетливо выраженной ценностной
окрашенности.

Дхармический класс включает дхармы, неопределенные относительно
свойства благое—неблагое; это прежде всего два вида необусловленного
(акаша и уничтожение потока дхарм за отсутствием условий) и дхармы,
не связанные с сознанием (cittaviprayukta). К благому в дхармическом
классе относятся четыре вида дхарм: дхармы, внутренняя сущность
(svabhava) которых — невлечение (alobha) и подобное, дхармы, связан-
ные с ними (samprayukta), дхармы, возникшие на их основе (samuttha),
а также прекращение посредством знания как вид необусловленного.
К неблагому в дхармическом классе относятся только три рода дхарм:
дхармы, внутренняя сущность которых - влечение и подобное (т.е.
фундаментальные и производные аффекты), дхармы, связанные с ними,
и дхармы, возникшие на их основе.

Оставшиеся два класса — класс цвета-формы и класс звука - опре-
деляются как благие либо неблагие в зависимости от ценностной харак-
теристики соответствующих телесных и речевых актов (vijnapti), обус-
ловленных благими или неблагими помыслами. Если же помыслы цен-
ностно-нейтральны, а следовательно, нейтральна и деятельность, возник-
шая на их основе, то дхармы, входящие в классы цвета-формы и звука,
рассматриваются как неопределенные (avyakrta).

Далее Васубандху переходит к логико-дискурсивной интерпретации
логического (психотехнического) опыта в терминах восемнадцати
классов элементов.

Если чувственный мир (kama-dhatu) как низшая сфера психокосма
(loka) конституируется всеми дхармами, входящими в восемнадцать
классов элементов, то следующая сфера — мир форм (riipa-dhatu) —
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неотделимо связана только с четырнадцатью классами элементов, те
исключая классы запаха, вкуса и соответствующие им два класса созна-
ния, представленные обонятельными и вкусовыми восприятиями-предс-
тавлениями (vujnana).

Поскольку в плане психотехнической процедуры миру форм соот-
ветствуют четыре ступени йогического сосредоточения (dhyanani),
цель которого состоит в успокоении (upasama) „жажды деятельности",
присущей шести органам чувств, то с необходимостью возникает вопрос,
устраняется ли в мире форм одновременно с органом чувств . как спо-
собностью (indriya) материальный субстрат (adhisthana)?

Коль скоро сферы психокосма (чувственный мир, мир форм и мир
не-форм) не являются для буддийской философии некоторыми спе-
кулятивными постулатами, но представляют собой язык описания
апостериорной фиксации психотехнического опыта, мы не можем рас-
сматривать поставленный Васубандху вопрос как схоластический в оце-
ночном смысле. Этот вопрос имеет отчетливый метапсихологический
характер и связан, с одной стороны, с уровнем философского дискурса
системы, а с другой — с психотехнической интерпретацией доктрины.

Наличие материального субстрата органа чувств, говорит Васубандху,
обусловлено тем обстоятельством, находит ли данный орган чувств
свое применение (prayojana). Однако в этой связи возникает вопрос
чисто доктринального характера, поскольку в соответствующей сутре
сказано, что те, кто достиг мира форм, обладают всеми органами без
каких-либо изъянов (avikalendriya). В приводимой в автокомментарии
дискуссии Васубандху цитирует анонимного оппонента, который интер-
претирует это доктринальное положение таким образом, будто бы речь
идет только об органах, имеющих свое применение в мире форм. Пози-
ция вайбхашиков тяготеет, однако, к целостному психологическому
анализу, исключающему казуистические возможности решения вопроса:
субстраты органов чувств (adhisthana) имеют место, поскольку возник-
новение этих субстратов обусловлено не только функциональным
аспектом (применением), но также и действием закона причинности
(hetutva).

Если предполагать, что отсутствие объектов восприятия соответст-
вующих органов чувств влечет за собой устранение материального
субстрата этих органов, то с необходимостью напрашивается следующий
вывод: объекты восприятия суть причины чувственных влечений, и если
объекты отсутствуют, то и влечения не возникают. Но такой вывод
с неизбежностью приводил бы к тотальной профанации психотехническо-
го уровня системы. По этому поводу Васубандху в третьей части
„Энциклопедии Абхидхармы" („Анализ психокосма") цитирует слова
Шарипутры: „Если чувственные объекты мира есть влечение. . ., то даже
учитель будет подвержен ему, видя приносящие наслаждение формы"
[АКВ, III, 3]. Таким образом, источник влечения рассматривается вай-
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бхашиками в непосредственной связи с аффективно окрашенным мен-
тальным конструированием (kalpana), присущим эгоцентрированной
психике.

Чувственные же объекты сами по себе нейтральны. Это положение
не следует рассматривать как отрицание объективной детерминации
психической жизни, поскольку чувственный объект становится объек-
том влечения только благодаря опосредующей роли индивидуальной
мотивации субъекта, вне которой этот объект и не может быть рассмот-
рен как объект удовлетворения потребности или объект влечения. А
поскольку цель психотехнической практики в целом, а также ее отдель-
ных ступеней состоит в устранении влечений и, шире, эффективности
вообще, то и внимание направляется прежде всего на трансформацию
индивидуальной психики и перестройку мотивационной сферы.

В мире форм, говорит Васубандху, пребывают те, кто не испытывает
влечения к запаху и вкусу, и сам этот мир как особая форма психокосма
(гпра-dhatu) характеризуется всем набором психофизических стимулов,
за исключением тех, которые по своей природе есть материальная пища
(kavacfikarahara). Следовательно, эта сфера психокосма не связана с клас-
сами элементов запаха и вкуса. Поскольку запах и вкус не существуют
здесь как чувственные объекты и, с другой стороны, индивид, достигший
этой сферы психокосма в процессе своей психотехнической практики,
уже не испытывает влечения к запаху и вкусу, то в мире форм запах и
вкус отсутствуют также в качестве объектов сознания (alambana).
Поэтому в этом мире не могут возникнуть и соответствующие виды
сознания(обонятельное и вкусовое) .Из всего вышеизложенного и следует
утверждение, что мир форм конституируется только четырнадцатью
классами элементов.

Автокомментарий на эту карику дает материал для рассмотрения
сфер психокосма с точки зрения их онтологического статуса. И хотя
подробный анализ этих сфер приводится Васубандху в третьей части
„Энциклопедии Абхидхармы", нам представляется необходимым имен-
но здесь высказать некоторые предварительные историко-философские
соображения о двойственном характере истолкования сфер психокосма
в буддийской религиозной доктрине в целом и применительно к логико-
дискурсивному и психотехническому уровням системы в частности.

Для последователя буддийской доктрины как популярной религии
мир форм и мир не-форм облапают таким же несомненным онтологи-
ческим статусом, как и внешний, чувственный мир, с той лишь разницей,
что онтологический статус двух высших сфер психокосма постули-
руется. В этом сказывается специфика буддизма как религии. Религиоз-
но-мифологические образы населяют все три формы психокосма, и эта
религиозная мифология находит свое богатейшее выражение в буддийс-
кой иконографии. В процессе развития буддизма как популярной рели-
гии онтологизация мифологических образов сверхъестественного имела

187



Историко-философское исследование

тенденцию к укреплению и расширению, в то время как в собственно
философских системах буддизма идея онтологизации божественного
начала отсутствует на всем протяжении их истории. Здесь онтологизи-
руется не сверхъестественное, как таковое, а самое психика, что при-
водит на более поздних ступенях к появлению идеи сознания-сокро-
вищницы (alaya-vijnSna) как совокупности психических кодов.

Однако хотя буддизм как философия и буддизм как религия не
представляют содержательного тождества, тем не менее нельзя выпус-
кать из виду тот факт, что в основе обоих лежала единая доктрина,
не допускавшая коренных расхождений в истолковании своих ведущих
положений, которые детерминировали одновременно и религию, и весь
ход философского дискурса. И именно поэтому необходимая для по-
пулярной религии онтологизация сверхъестественного обретала свою

философскую рефлексию в онтологизации психотехнического опыта.
Для буддийского философа и религиозного практика сферы

психокосма обретают свою метапсихологическую топографию, обнару-
живающую строгий параллелизм с собственно религиозной иконографией
как наглядной интерпретацией доктрины для профанического сознания
и с религиозной персонологией как учением о сверхъестественных
существах, населяющих сферы психокосма.

Становление иконографической религиозной символики было обус-
ловлено потребностью наглядной интерпретации измененных состояний
сознания, достигавшихся на различных ступенях йогического сосредо-
точения и строго приуроченных к реализации высшей религиозной
прагматики учения. Но если для популярного религиозного сознания
эта символика наделялась трансцендентным онтологическим статусом,
то для теоретического сознания она носила характер проекций индиви-
дуальной психики. Однако поэтапная реализация в ходе психотехничес-
кой процедуры всех ступеней йогического сосредоточения предполага-
ла определенное психическое отождествление индивида с этими симво-
лическими образами.

Единство доктрины для популярной религии и для философии приве-
ло, в частности,к тому,что язык описания измененных состояний сознания
с неизбежностью коррелировал с объектным языком иконографии, что
выражалось в его высокой мифологичности. Так, например, первой
ступени йогического сосредоточения (prathama dhyana) соответствуют
три уровня (bhumi) мира форм: Сонмище Брахмы (brahmakayika),
Жрецы Брахмы (brahmapurohita) и Великие Брахманы (mahabrahmS-
nah) [АКВ,Ш, 1].

Эта специфика языка описания психотехнического уровня системы
должна всегда учитываться при истолковании соотношения мифологии
и философии в буддизме. Онтологизация религиозно-мифологической
символики безусловно связана с наличием элементов мифологического
мышления в буддизме как религиозном мировоззрении. Но поскольку
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единство доктрины с необходимостью требовало единства языка опи-
сания для религии и философии, то на собственно логико-дискурсивном
уровне системы эта религиозно-мифологическая символика выступает
уже не как реликт мифологического мышления, но как дериват. Это
набор определенных единиц языка описания, приспособленных для
реализации собственно философских задач, имеющих весьма опосредо-
ванное отношение к религиозной мифологии.

На основании этого можно с уверенностью утверждать, что язык
описания логико-дискурсивного уровня системы не является синкре-
тическим языком мифопоэтической традиции, а присущие ему мифо»
логемы представляют собой метапсихологические корреляты религиоз-
ной доктрины.

Карика 31

Эта карика продолжает тему истолкования сфер психокосма в тер-
минах классификации дхарм по восемнадцати классам элементов.

В третьей части „Энциклопедии Абхидхармы" Васубандху харак-
теризует мир не-форм (arupya-dhatu) как не имеющий местоположения
(asthana). Там же он разъясняет это утверждение применительно к
дхармам, конституирующим данную сферу психокосма: „Нематериаль-
ные дхармы (агйртаЬ)не обладают местоположением. Прошедшие и
будущие [материальные дхармы], непроявленное (avijfiapti) и немате-
риальные дхармы не имеют пространственного расположения (ade-
Sastha)" [AKB,IH,3].

Если в мире форм пребывают те, кто лишен влечения (kamavltaraga)
к запаху и вкусу как ведущим характеристикам материальной пищи
(kavadlkarahara), то в мире не-форм отсутствует влечение ко всему
материальному вообще (riipavitaraga), и именно это обстоятельство
объясняет отсутствие здесь десяти классов материальных элементов
(dasa rupinah) и пяти классов чувственного сознания.

Классы разума (manodhatu), дхармических элементов, (dharmad-
Ш и ) и ментального сознания (manovijfilnadhatu), конституирующие
мир не-форм, включают как дхармы, подверженные' притоку эффек-
тивности (sasrava), так и дхармы, этому притоку не подверженные
(anasrava). Три вида необусловленного (asamskrta) и дхармы, связанные
с истиной пути, — безаффективные. Все прочие характеризуются как
дхармы с притоком эффективности.

Карика 32

В автокомментарии на эту карику Васубандху анализирует два оп-
ределяющих свойства сознания — направленность (vitarka) и содержа-
тельность (vicara).
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Направленность и содержательность как отдельные дхармы относятся
к явлениям сознания (caitta или caitasika). При классификации дхарм
по группам направленность и содержательность включаются в группу
формирующих факторов. Это обстоятельство чрезвычайно важно учиты-
вать для более полного психологического истолкования анализируемых
терминов. Будучи по своей сути формирующими факторами (samska-
ra), vitarka и vicara характеризуют диспозиционность сознания, т.е. \
связывают пласт сознания с пластом бессознательного.

Vitarka описывает интенциальный аспект сознания, его избиратель-
ность по отношению к своим объектам. Во второй части „Энциклопе-
дии" Васубандху определяет vitarka как „грубость" сознания (audari-
kata [AKB, ц, 33]), поскольку при ее посредстве осуществляется прос-
тое, грубое различение объекта сознания от всего остального. Vitarka
как определенная функция сознания служит основой оценочных сужде-
ний об объекте, и поэтому применительно к чувственному миру vitar-
ka непосредственно связана со сферой индивидуальной мотивации.

Vicara - дхарма, обусловливающая содержательный аспект сознания.
Эта функция сознания служит для уяснения целостности объекта и его
внутренних свойств. Иными словами, посредством vicara осуществ-
ляется тонкое ментальное оперирование с объектом, и именно поэтому
Васубандху называет ее „тонкостью" сознания (suksmata [AKB, II, 33]).
Связь сбдержательности как особого свойства сознания со сферой
индивидуальной мотивации весьма опосредованна, и поэтому суждения,
возникающие на базе этого ментального свойства, не носят оценочного
характера.

Рассмотрение дхарм направленности и содержательности в связи
друг с другом позволяет нам судить о сугубо диалектическом подходе
Васубандху к психологической проблематике. Действительно, эти два
фундаментальных свойства сознания не могут быть адекватно поняты
без рассмотрения их взаимосвязи. Пять классов чувственного сознания,
на базе которого и формируются когниции (vijfiana), связанные с
восприятиями-представлениями, с необходимостью обладают обоими
этими свойствами, что вполне очевидно с психологической точки зрения.

В плане классификации дхарм следует говорить о направленности и
содержательности не как о свойствах сознания, а как об отдельных
дхармах, сущность (svalaksana) которых и есть направленность и со-
держательность.

В отличие от пяти классов чувственного сознания классы разума
(manodhatu), дхармических элементов (dharmadhatu) и ментального
сознания (manovijnanadhatu) могут быть рассмотрены относительно
дхарм направленности и содержательности трояким образом. В связи
с этим Васубандху употребляет логико-семантическую переменную
„тип" (prakara), что применительно к комбинаторному характеру напол-
нения этих классов может быть осмыслено как таксон, который прини-
мает в зависимости от состояния сознания три различных вида.
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При эмпирических состояниях сознания, соответствующих чувствен-
ному миру (kamadhatu), а также на первой ступени йогичгского сосредо-
точения (prathama dhySna) классы разума, ментального сознания и
связанные с сознанием (samprayukta) элементы дхармического класса

(исключая дхармы vitarka и vicara) содержат в своем комбинаторном
наполнении дхармы vitarka и vicara.

Психотехническая процедура фиксирует наличие между первой и вто-
рой ступенями йогического сосредоточения особой, переходной, проме-
жуточной стадии — состояние сознания, лишенное свойства направлен-
ности и характеризующееся только содержательностью (avitarka vi*
caramatra). Это особое состояние сознания именуется dhyanantara, или
промежуточная ступень йогического сосредоточения. Выделение такого
промежуточного состояния обусловлено спецификой подхода к анализу
психики, принятого в буддийской философии. Традиционный анализ
рассматривает индивидуальную психику в ее динамике, и именно в силу
этого здесь делается акцент не на моментах количественной статики в
описании психических процессов, а на моменте качественного пере-
хода. Как мы показали при описании процессов ощущений, восприятий
и представлений, Васубандху нигде не рассматривает их сами по себе,
как отдельные психические процессы, но всегда в их связи с сознанием,
детерминирующим целостность индивидуальной психики. Целостный,
динамический анализ дается Васубандху в первую очередь за счет того,
что он фиксирует свое внимание на смыслообразовании, как таковом,
на участии ощущений, восприятий и представлений в едином процессе
психической жизни.

Чтобы подчеркнуть эту особенность буддийского традиционного
подхода, мы стремились не , подтягивать" анализ соответствующих
санскритских терминов к принятым в современной научной психологии
понятиям, но использовали эти понятия таким образом, чтобы описать
динамику развертывания психики, как она представлена в тексте „Эн-
циклопедии Абхидхармы". Именно поэтому, например, термин vedaria
мы и передавали не научными психологическими понятиями „ощуще-
ние" или „восприятие", что принято в современной буддологической
литературе, но как „чувствительность" (anubhava), поскольку в тексте
Васубандху термин vedana описывает динамический процесс перехода от
ощущений к восприятиям. Аналогичным образом и термин samjRa-
skandha мы передаем как „группа понятий", так как речь идет здесь
о переходе от восприятий-представлений к понятийному мышлению.

В этой связи особого внимания заслуживает термин „чувственное
сознание" ( райса vijflana-kaya). Из современного научно-психологическо-
го аппарата здесь ближе всего к оригинальному стоит термин „восприя-
тие". Тем не менее этот термин европейской научной психологии не
охватывает в полном объеме тот психический процесс, который описы-
вается Васубандху, поскольку в качестве объекта чувственного созна-
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ния здесь выступает определенный мыслеобраз, или конструированный
ментальный объект — alambana, что и позволяет нам передавать vijnana
как „сознание", а рапса vijnana-kayah - как пять классов чувственного
сознания, объединяющие в себе восприятие-представление и интелек-

туальную операцию.
Динамический подход к описанию неизмененных состояний сознания

закономерно распространяется и на психотехническую процедуру, что
еще более отчетливо видно при описании йогического сосредоточения,
,,начиная со второй ступени и до вершины опыта" (dvitlyadhyanat prabhr-
tyabhavagram...).

Индексал prabhrti („начиная от") означает здесь фиксацию второй
дхьяны как качественно-определенного состояния сознания, характе-
ризующегося отсутствием свойств направленности и содержательности
(avitarka — avicara), и дальнейшее динамическое развитие процесса до
состояния citta ekagrata („концентрация сознания в одной точке").
Реализация этого процесса возможна лишь при устранении свойств
направленности и содержательности.

Что касается элементов дхармического класса, не связанных с созна-
нием, и свойства содержательности, то на промежуточной ступени йоги-
ческого сосредоточения эти дхармы не сопровождаются направленностью
и содержательностью (avitarka - avicara).

Это объясняется тем, что элементы дхармического класса, не свя-
занные с сознанием, представляют собой бессознательные психические
диспозиции, направленность которых задается только посредством
сознания и в его неизмененных состояниях.

Анализ дхарм vitarka и vicara Васубандху заканчивает четырехчлен-
ной классификацией комбинаторных типов дхарм (prakara), имеющих
место при реализации тех состояний сознания, которым присущи свойст-
ва направленности и содержательности.

Десять классов материальных элементов (da& rupinah) не связаны
с сознанием (cittasamprayukta), поэтому свойства vitarka и vicara на них
не распространяются.

КарикаЗЗ

Далее Васубандху переходит к проблеме ментального конструирова-
ния (vikalpa), обусловливающего смыслообразование.

В общем списке дхарм системы вайбхашики ментальное конструиро-
вание не выделяется в качестве отдельной дхармы; таким образом,
за эту операцию ответственны различные дхармы, и в частности vitarka
(направленность). Пять классов чувственного сознания неизменно
связаны с направленностью и содержательностью и, следовательно, со-
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держат элементы ментального конструирования, но почему же тогда
они называются avikalpaka (неконструирующие) ?

Васубандху в своем комментарии дает этому следующее разъяснение.
Ментальное конструирование в общем случае делится на три вида:
прирожденное (svabhava-vikalpa), предицирующее (nirupana-vikalpa) и
связанное с памятью (anusmarana). Только наличие всех этих трех видов
обусловливает полное ментальное конструирование. Пяти классам
чувственного сознания свойствен только первый вид конструирова-
ния - svabhava-vikalpa, который и есть направленность (vitarka) чувствен-
ного сознания на свой объект. В силу отсутствия двух других видов
конструирования эти пять классов и называются неконструирующими
(avikalpaka).

Прирожденное ментальное конструирование (svabhava-vikalpa) -
это первичная способность чувственного сознания различать те или иные
характеристики объекта и формулировать на базе этого различения остен-
сивные суждения. В суждениях такого типа предикат, как таковой,
не вычленяется; это „указующие" суждения наличного бытия, разли-
чающие то свойство объекта, на которое направлен данный вид чувствен-
ного сознания. Именно поэтому прирожденное ментальное конструиро-
вание и есть „направленность" (vitarka).

Здесь представляется уместным отметить,что способность к различению
выделяется вайбхашиками как прирожденное свойство психики, кото-
рое в дальнейшем - в ходе высокоформализованной психотехнической
процедуры - получает свое полное и законченное развитие. Иными сло-
вами, эта система направлена на культивирование (bhavana) присущих
психике различающих способностей, которые рассматривались именно
как присущие, а не как нечто сверхъестественное или трансцендентное.
Исходя из этого, можно с уверенностью утверждать, что концепция
вайбхашиков содержала значительные и весьма существенные элементы
материалистических воззрений, которые совместно с ориентацией на ди-
намическую целостность психики и позволили создать совершенную
систему философской психологии, находившую свое опытное подтверж-
дение в практическом развитии психических способностей.

Два других вида ментального конструирования, как уже говорилось
выше, — это предицирующее ментальное конструирование (nirupana-
vikalpa) и память как ментальное конструирование (anusmarana-vikalpa).
Предицирующее ментальное конструирование определяется как эмпири-
ческое различающее постижение (prajna). Термин prajna мы передаем
здесь словом „постижение", чтобы вычленить именно эмпирический

характер „мудрости", о которой говорит в данном контексте Васубанд-
ху. Это не та высшая, „незагрязненная"' prajna, как мудрость-состояние,
которая и есть цель учения, но простое, интеллектуальное постижение
сознанием своего объекта. Результат этого постижения - предикативные
суждения, и поэтому Васубандху называет такой тип постижения
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рассеянным (vyagra) ментальным постижением. Рассеянное означает
несконцентрированное (asamahita), т.е. не связанное с йогическим сосре-
доточением.

Память (smrti) как тип ментального конструирования (anusmarana-
vikalpa) классифицируется Васубандху как сконцентрированная (sar
mahita) или несконцентрированная (asamahita). Он подчеркивает, что
всякая память ментальна (manasl), т.е. память содержит свой объект
как исключительно ментальный конструкт, ментальный образ.

Отсюда становится совершенно очевидным, что пять классов чувст-
венного сознания чужды по своей природе двум последним типам мен-
тального конструирования и в силу этого характеризуются как не-
конструирующие (avikalpaka).

Карика 34

Первый вопрос, рассматриваемый в данной карике, это вопрос о на-
личии объекта сознания (alambana), на который направлена деятельность
семи классов сознания и части дхармического класса, представленной
явлениями сознания (caitta).

Пять классов чувственного сознания - зрительное и т.д. - имеют
в качестве своих объектов объекты чувственные (visaya), т.е. парциаль-
ные характеристики внешних объектов, которыми и обусловливаются
сферы деятельности этих видов сознания. Однако поскольку речь идет
здесь не только о восприятиях, но также и о представлениях, то чувст-
венные объекты обретают в сознании свой целостный образ (alambana),
появление которого и обусловлено ментальным конструированием
(vikalpa).

Ментальное сознание (manovijnana) и разум ( manas) имеют в качестве
своей сферы функционирования совокупные данные органов чувств
(visaya) как объект ментального опыта. Процесс смыслообразования
передается в тексте автокомментария посредством логико-
семантической переменной grahana („схватывание"). „Схватывание"
здесь есть схватывание целостного смысла, и именно поэтому перемен-
ная grahana может интерпретироваться как смыслообразование.

Та часть дхармического класса, которая включает дхармы, связан-
ные с сознанием (sarnprayukta), или явления сознания (caitta), назы-
вается „имеющей объект" (salambana) по своей природе (svabhava).

Элементы дхармического класса, не связанные с сознанием (viprayuk-
ta), получают название „безобъектных" (niralambana) по определению
(iti siddham). К „безобъектным" относятся также десять классов мате-
риальных элементов (dasa rupinah).

В этой же карике и автокомментарии к ней Васубандху рассматривает
два новых спецификатора- „присвоенное" (upatta)n „неприсвоенное"
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(anupatta), характеризующие соотношение психического и материаль-
ного. Логико-семантическая переменная upatta вводится в первой части
„Энциклопедии Абхидхармы" в тех случаях, когда необходимо раск-
рыть взаимоотношение материального субстрата (adhisthana) и соот-
ветствующей ему психической способности (indriya). „Присвоение соз-
нанием и явлениями сознания" определяется Васубандху как наличная
взаимосвязь (anuvidhana) между материальным субстратом и сознанием.
Эта взаимосвязь реально фиксируется посредством того обстоятельства,
что „польза" (anugraha) или „вред" (upaghata), приносимые организму
как материальному субстрату, находят свое непосредственное отражение
в функционировании сознания и связанных с ним явлений.

Пять классов чувственного сознания, класс ментального сознания,
разум, определявшиеся как „имеющие объект" (salambana), а также
та часть дхармического класса, которая включает явления сознания,
получают название „неприсвоенное" (anupatta), поскольку эти классы
элементов, по определению, не могут выступать в качестве материально-
го субстрата. Именно по этой причине и класс звука (sabda-dhatu)
также описывается посредством спецификатора „неприсвоенное". Таким
образом, спецификатор „неприсвоенное" определяет девять классов
элементов.

Остальные классы элементов специфицируются как посредством
upatta, так и anupatta. Классы органов чувств в их актуальном функцио-
нировании (pratyutpanna) определяются как „присвоенные", т.е. созна-
ние и связанные с ним явления отождествляются с органами чувств в мо-
мент их функционирования. Здесь необходимо иметь в виду, что в буд-
дийской психологии каждому органу чувств соответствует определенный
вид сознания. Каждый из этих видов сознания „присваивает" себе в качест-
ве материального субстрата соответствующий актуально функционирую-
щий орган чувств. Когда же речь идет о деятельности органа чувств
в прошлом или будущем, то имеются в виду дхармы в соответствую-
щем модусе времени, и они не могут рассматриваться как „присвоен-
ные"; поэтому классы органов чувств в прошлом или будущем описы-
ваются как „неприсвоенные" (anupatta).

Классы материальных элементов - цвет-форма, запах, вкус и осязае-
мое, - составляющие „неотъемлемую часть" ( avinirbhagini), т.е. мате-
риальную основу органа чувства, существующего в настоящем времени,
специфицируются как „присвоенные". Когда элементы этих же самых
классов структурируют все то в человеческом организме, что не
входит в схему тела („волосы на голове и теле, ногти и зубы, за исклю-
чением их корней. . . и т.д."), то они рассматриваются как „неприсвоен-
ные".

Здесь важно отметить, что ментальное сознание в качестве своего
субстрата „присваивает" (upagrh)Bce тело целиком, поскольку разум
как соответствующий орган чувств (manendriya) локализуется во всем
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теле, а не где-либо конкретно, и, таким образом, под субстратом
(adhisthana) сознания подразумеваются как материальные органы чувств,
так и все то в человеческом организме, что входит в схему тела и связа-
но с ощущением эмпирического Я. Именно такая материя, согласно Ва-
субандху, в обыденном словоупотреблении (loke) называется живой
(sacetanam).

Введение спецификаторов upatta и anupatta имеет определенную
нагрузку в аспекте религиозной прагматики системы: если сознание
„присваивает" себе материальный субстрат только в момент актуально-
го функционирования органов чувств и существования последних в нас-
тоящем времени, то нет никакого основания для субстанциального рас-
смотрения индивидуальной психики. Введение спецификаторов upatta и
anupatta служит цели элиминировать представление об индивидуальном
атмане. То, что в ортодоксальных системах индийского философского
реализма рассматривается как индивидуальный, „невысший" атман,
определяется Васубандху как „живая" (sacetana, или sajFva) материя,
как классы элементов, существующие актуально и в этот настоящий
момент (praty—utpanna) „присвоенные" сознанием (upagrhita). Но
поскольку те же самые классы элементов в модусах прошедшего и
будущего времени не могут быть в настоящий момент „присвоены"
в качестве своего материального субстрата, то для защиты субстанциа-
листских представлений об индивидуальной психике не остается никакой
валидной аргументации.

Карика 35

В карике и автокомментарии Васубандху рассматривает соотноше-
ние классификационной категории „ восемнадцать классов элементов"
и понятий „великие элементы" (mahabhutani) и „производная материя"

(bhautika), а также касается вопросов атомарной структуры десяти
классов материальных элементов (dasa rupinah)»

Десять классов материальных элементов включают производную!
материю и великие элементы, как таковые. Четыре великих элемента,
как указывает Васубандху, ссылаясь на доктринальный авторитет, могут
быть включены только в класс осязаемого1 (sprastavya), поскольку
единственно осязаемое в качестве источника сознания (ayatana) дает
представление о четырех великих элементах, как таковых. Остальные
девять классов включают только производную материю. Семь видов
производной материи (мягкость, твердость и т.д.), будучи свойствами ве-
ликих элементов, могут также познаваться посредством осязания, и
поэтому класс осязаемого включает наряду с великими элементами
производную материю. Родовая характеристика (jatiyatva) элементов,
входящих в класс осязаемого,- осязаемость (sprastavyatva), и, следова-
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тельно, классу осязаемого соответствует только одна дхарма (sprasta-
vya).

Остальные девять классов элементов характеризуются как производ-
ные (bhautika). Единственный материальный элемент дхармического
класса - непроявленное (avijnapti) — также относится к производному,
и поскольку непроявленное по своей внутренней природе (svabhava)
едино, то оно полностью совпадает со своей родовой характеристикой -
дхармой avijnapti.

Семь классов сознания и дхармический класс, за исключением неп-
роявленного, по определению, не имеют соотношения ни с великими
элементами, ни с производной материей. Здесь особенный интерес пред-
ставляет то обстоятельство, что дхармы, связанные с сознанием (citta-
samprayukta),n дхармы, не связанные с сознанием (citta-viprayukta),
будучи характеристиками психического, находятся в том же отношении
к материи, что и сознание, хотя Васубандху подчеркивает, что сознание
(citta) не может быть отождествлено с явлениями сознания (caitta,
или caitasika).

Десять классов материальных элементов — пять классов органов
чувств и пять классов чувственных объектов — представляют по своей
материальной структуре атомарные агломераты (samcita), однако Васу-
бандху ничего не говорит относительно материальной структуры неп-
роявленного (avijnapti). Особенного внимания заслуживает характерис-
тика чувственных объектов как скоплений „в силу агломерированности
атомов" (paramanusamghatatvat). Пять классов чувственных объектов
есть данные пяти органов чувств, или пяти сфер их функционирования
(gocara). В силу того что внешние объекты состоят из агломератов
атомов, пять классов чувственных объектов рассматриваются как
скопления (samcita). Здесь достаточно эксплицитно представлено отра-
жение материальной структуры внешнего мира в индивидуальной пси-
хике. Однако поскольку для описания и внешнего мира, и психики
существует единый язык, то и о чувственном объекте (visaya) вполне
закономерно говорить в терминах внешнего объекта (vastu или dra-
vya), коррелятом которого он является.

В плане историко-философском указание на атомарную структуру
пяти органов чувств является материалистическим по своей сути реше-
нием проблемы субстрата сенсорных способностей.

Карика 36

Здесь Васубандху ставит вопрос о соотношении практического опери-
рования с внешними материальными объектами и отражения этого опе-
рирования в индивидуальной психике. Он выделяет три свойства опе-
рациональной деятельности по отношению к материальным объектам:
расчленение, сжигание-сгорание и взвешивание.
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Расчленение (cheda) - это разделение потока (srota) агломератов
атомов, из которых состоят материальные объекты. Но эти объекты,
„называемые „топор", ,дерево" и т.д.", становятся известными субъек-
ту через сферы функционирования органов чувств, т.е. как четыре
класса материальных элементов: цвет-форма, запах, вкус и осязаемое.
Именно поэтому данные четыре класса описываются в карике посредст-
вом логико-семантической переменной bahya ( внешнее ) . Отношение
(sambandha) „расчленять — расчленяться" таково, что его члены могут
меняться местами в зависимости от того, из каких агломератов атомов
состоят внешние объекты, являющиеся членами данного отношения.
Таким образом, расчленение есть расчлененный носитель, и поэтому
в тексте автокомментария Васубандху называет расчленение дхармой,
подчеркивая в противовес установке философского реализма неразрыв-
ность носителя и свойства.

Свойство расчленения полностью отсутствует применительно к орга-
нам чувств, хотя они суть материальные образования. Но органы чувств
не исчерпываются своей материальной структурой, поскольку они и есть
сенсорные способности (indriya). При нарушении физической целостнос-
ти организма психические способности прекращают свое существование:
„Часть тела, отделенная [от целостного организма], не обладает психичес-
кими способностями (anindriya)". В этом положении содержится нечто
неизмеримо большее, нежели наивное, основанное на практике физиоло-
гическое наблюдение, - здесь мы имеем эксплицитное указание на
принципиальную целостность психики, на нерасчленимость психи-
ческих способностей в момент расчленения субстрата психики.

Психические способности ввиду связи со своим материальным субст-
ратом определяются как „тонкая" материя, „подобная сиянию драго-
ценного камня" (maniprabhavat); поэтому такая тонкая материя и не
расчленяет ( па cchindati) агломераты атомов. Она также не имеет веса
и не сгорает.

Что же касается сжигания и взвешивания, тс относительно этих
свойств, как отмечает Васубандху, существуют разногласия. Некоторые
абхидхармисты полагают, что сжигает только огонь как фундаменталь-
ный элемент (tejodhatu), а взвешивается только тяжесть, как таковая.
Другие же утверждают, что эти операциональные действия происходят
в предметных сферах, известных как четыре класса материальных
элементов (цвет-форма и т.д.).

Подводя итог сказанному здесь, необходимо отметить, что четыре
класса материальных элементов рассматриваются в „Энциклопедии
Абхидхармы" не только как сферы функционирования (gocara) органов
чувств, но также и как сферы реализации практической деятельности.
Таким образом, четыре класса внешних элементов (цвет-форма, запах,
вкус и осязаемое) выступают в буддийском метапсихологическом анали-
зе как инвариантные характеристики материальных объектов, а в языке
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описания, используемом при этом анализе, термин visaya („чувствен-
ный объект") представляет концептуальный коррелят термина vastu
(реже dravya).

Десять классов материальных элементов адекватно описывают сенсор-
ные способности психики, сферы функционирования этих способностей
и материальный субстрат органов чувств. Психика в своей целостности
обладает относительной автономностью по отношению к своему ма-
териальному субстрату.

Эти развитые эксплицитные представления, сложившиеся на базе
диалектического подхода к анализу психической жизни, обладали боль-
шой эвристической ценностью и в то же время служили теоретическим
оружием в борьбе с теистическими представлениями, предопределивши-
ми психологический анализ в ортодоксальных системах.

Кари ка 37

В кариках 37 и 38 Васубандху рассматривает восемнадцать классов
элементов в аспекте причинности, обусловливающей как психофизичес-
кую структуру индивида, так и соотношение индивид - психокосм.

В автокомментарии к 37-й карике эксплицируются первые три вида
причинности: „порождение созреванием [кармического следствия]",
„накопление" и „естественное вытекание". Соответствующие этим трем
видам классы элементов определяются как „порожденные созреванием"
(vipakaja), „накапливающиеся" (aupacayika) и „естественно-вытекаю-
щие" (naihsyandika).

Пять классов органов чувств детерминируются двумя видами причин-
ности, соответственно которым они описываются как „порожденные
созреванием" и „накапливающиеся".

Порождение созреванием как вид причинности связано с доктриналь-
ными представлениями о карме и ее воздействии на психофизичес-
кую структуру индивида. Возникновение органов чувств определенного
качества, соответствующих той сфере психокосма, в которой протекает
сансарное бытие индивида, детерминировано совокупностью прежних
действий, влияющих на кармическое следствие. Разъясняя этот вид
причинности по отношению к качественному характеру пяти классов
органов чувств, Васубандху апеллирует к доктринальному авторитету,
определяя их как „следствие прежней деятельности". Иными словами,
выделение этого вида причинности замыкает философский дискурс
непосредственно на религиозно-доктринальные представления.

Эти же пять классов органов чувств именуются Васубандху аирасауь
ка („накапливающиеся"). „Накопление" (upacaya) - это употребление
соответствующей чистой пищи, уход за телом, сон и в особенности
практика йогического сосредоточения. Благодаря всему этому органы
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чувств, которые представляют собой одновременно и материальный
субстрат, и психическую способность, приобретают должную качествен-
ную определенность. Васубандху отмечает, что „процесс накопления
служит „защитой" для процесса созревания"; отсюда следует, что на
уровне психофизической структуры между двумя этими видами причин-
ности существует тесная взаимосвязь. Здесь мы отчетливо прослеживаем
влияние полиморфизма системы на каузальные представления: если
причинение как „порождение кармического следствия" характеризует
доктринальный уровень системы, то непосредственно связанное с ним
причинение как „накопление" - по преимуществу психотехнический,
поскольку предписания относительно „накопления" определяются
целями религиозной прагматики.

Пять классов органов чувств определяются в карике посредством
логико-семантической переменной „внутреннее" (adhyatma). Введение
этой переменной способствует истолкованию доктринального поло-
жения: „Эти шесть источников контакта надо понимать как [следствие]
прежней деятельности". Данное доктринальное положение подлежит
истолкованию в связи с типом причинности vipakaja, о которой говори-
лось выше. Но поскольку в сутре речь идет об источниках контакта
(sparsayatanani), то применительно к пяти классам органов чувств это
интерпретируется как внутренние источники сознания. Именно поэтому
Васубандху и вводит в карике логико-семантическую переменную
„внутреннее".

Класс слышимого — звук (sabda-dhatu) — в аспекте причинности
определяется как „накапливающееся" и „естественно-вытекающее",
причем Васубандху подчеркивает, что звук не порождается созреванием
кармического следствия. Это последнее положение Васубандху подкреп-
ляет цитатой из Праджняптишастры: „Божественное сладкозвучие
(brahmasvarata), один из признаков великого человека, возникает благо-
даря сознательному отказу от грубой [речи]". В плане истолкования
причинности здесь содержится крайне важный показатель. Религиозная
доктрина учитывает наряду с кармической причинностью мотивацион-
ную установку на реализацию религиозной прагматики. Сознательный
отказ от грубой речи и представляет собой один из видов этой реализа-
ции — праведную речь (samyagvac)' как одно из предписаний „вось-
меричного благородного пути". Таким образом, соотношение аирасауй
ка - vipakaja есть диалектическое соотношение противоположных типов
причинности. Кармическая причинность в данный конкретный момент
не зависит от субъекта, поскольку она связана с прошлым действием.
Причинность же по типу „накопление" определяется исключительно
сознательной мотивацией. Диалектика этих типов причинности отчетли-
во демонстрирует взаимосвязь доктрины и методов субъективной
реализации предписанных доктриной целей. Наличие диалектики в

представлениях о причинности способствует элиминации жесткого де-
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терминизма, и поэтому система в целом не может истолковываться в
пухе религиозного фатализма.

Звук, дискретный по своей природе, не порождается созреванием
кармического следствия и связан только с сознательной установкой на
„праведную речь"; поэтому класс звука (т.е. „слышимое") опре-
деляется как „накапливающееся", но в то же время звук есть материаль-
ный процесс, обусловленный однородной, внутренне тождественной при-
чиной, в силу чего класс звука 'определяется как „естественно-вытекаю-
щее".

Восемь классов элементов, не обладающих сопротивлением (арга*
tigha), описываются в каузальном отношении как „естественно-вы-
текающие" (naihsyandika)n „порожденные созреванием" (vipakaja). Эти
восемь классов включают пять классов чувственного сознания, класс
разума, класс ментального сознания и ту часть дхармического класса,
которая связана с сознанием (citta-samprayukta). Данные классы элемен-
тов нематериальны, и в своем существовании они определяются как
однородной, самотождественной причиной (sabhagahetu), так и причи-
ной универсальной (sarvatragahetu), причем последняя целиком детерми-
нирует качественную определенность сознания, так такового. Указание
на универсальную причину специфицирует „естественное вытекание"
применительно к сознанию и его явлениям. Эти же восемь классов
элементов детерминированы кармической причинностью, но не являются
„накапливающимися", поскольку элементы, входящие в данные классы,
лишены свойства сопротивления, т.е. нематериальны.

Карика 38

Четыре класса материальных элементов (цвет-форма, запах, вкус и
осязаемое) — „порожденные созреванием", „накапливающиеся" и
„естественно-вытекающие". Эти классы представляют собой сферы
функционирования органов чувств и, следовательно, определяются как
vipakaja в силу своей функциональной связи с соответствующими им
чувственными анализаторами. В то же время цвет-форма, запах, вкус и
осязаемое суть метапсихологические корреляты материальных объектов,
и именно поэтому они определяются как aupacayika и naihsyandika.

Васубандху выделяет абсолютно реальное как вид нулевой причин-
ности: „Один [класс] обладает абсолютно реальным". Класс дхарми-
ческих элементов включает три причинно-необусловленные дхармы
(asamskrta), которые определяются как абсолютно реальные в силу
своей непреходящести (saratvat), беспричинности. Поэтому дхарми-
ческий класс специфицируется как „обладающий абсолютно реальным"
(dravyavan).

Далее Васубандху описывает пятый, последний вид психологической
причинности, обусловливающий прерыв инерциальности в реализации
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личностной установки на сансару. Совокупность дхарм, именуемая
„принятие дхармического знания страдания" (duhkhe dharmajnanaksanti-
kalapa), имплицитно классифицировалась Васубандху в 4-й карике
как причинно-обусловленная (sarnskrta). Под нее подводятся дхармы,
имеющие причины, но не подверженные притоку эффективности
(anasrava). „Принятие дхармического знания страдания" есть первый
момент (ksana) реализации пути видения (darsanamarga) „благородных
истин", т.е. мгновенный инсайт, „высвечивающий" принципиальную
неудовлетворительность сансарного бытия индивида и способы! его прео-
доления. В доктринальном отношении такое внеэмоциональное видение
знаменует собой сознательный отказ от установки на сансару (которая
в плане личности выражается через эгоцентрацию - upSdana).

Дхармы, структурирующие совокупность „принятие дхармического
знания страдания", включены в классы разума, ментального сознания и
дхармических элементов. Следовательно, причинность, обусловливаю-
щая эту совокупность, одновременно определяет и эти три класса. Васу-
бандху называет данный тип причинности ksanika („мгновенный"). Отсюда
и три упомянутых выше класса также получают наименование мгновен-
ных.

Но прежде, рассматривая семь классов сознания и часть класса дхар-
мических элементов в аспекте причинности, Васубандху называл их
„естественно-вытекающими". Такой тип причинности характерен для
реализации эмпирических состояний психики, но в момент „принятия
дхармического знания страдания" совокупность дхарм, структурирующая
это новое, неаффективное (anasrava) состояние, детерминирована при-
чинностью типа „мгновенной" (ksanika), и поэтому duhkhe dharmajna-
naksanti „не суть естественно-вытекающие". Все прочие причинно-обус-
ловленные дхармы (samskrta) - „естественно-вытекающие".

На этом Васубандху заканчивает анализ пяти видов психологической
причинности.

В последней части карики и автокомментария рассматривается вопрос
о генетическом соотношении органа чувств (indriya) как сенсорной
способности и соответствующего ему вида сознания на примере органа
зрения и зрительного сознания.

Ранее Васубандху уже касался проблемы соотношения сознания
и соответствующего ему субстрата (adhisthana), отмечая то обстоятельст-
во, что в фундаментальном аспекте сознание „присваивает" свой мате-
риальный субстрат. Но поскольку орган чувств есть материя, по отноше-
нию к которой собственно сенсорная способность выступает атрибутом,
то с необходимостью следует вывод, что материя обладает потенцией
психического, причем последняя актуализируется как „тонкая" ма-
терия (гпра-prasada), структурирующая органы чувств. Таким образом,
классы сознания, разума и дхармических элементов противопостав-
ляются десяти материальным классам, пять из которых характеризуют
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психофизическую основу сознания. Следовательно, генезис различных
видов сознания и должен рассматриваться в непосредственном соотно-
шении с генезисом органов чувств как опор (asraya) сознания.

Согласно Васубандху, „обретение" (pratilabha) определенного вида
сознания может происходить как одновременно с обретением соответст-
вующей опоры, т.е. органа чувств, так и независимо от наличия опоры.
Это положение оставалось бы совершенно непонятным, если бы в пред-
мете был только эмпирический индивид и чувственный мир (kama-
dhatu). Но поскольку логико-дискурсивный уровень системы имеет
своей целью истолкование не только психотехнической практики адепта
учения, но также и всей религиозной персонологии, то Васубандху
рассматривает генезис сознания и его опор также и применительно к
существам психокосма, подвергшегося в популярной религии пря-
мой онтологизации (см. с. 215-216). Аналогичным образом интерпрети-
руются и генетические соотношения между классами сознания и клас-
сами чувственных объектов (visaya), классами органов чувств и классами,
представляющими сферы их функционирования (gocara).

Карика 39

Далее Васубандху переходит к рассмотрению свойств материальных
элементов в их отношении к классам сознания, разума и дхармического
класса. Первый вопрос, на который в связи с этим дается разъяснение,
формулируется как введение в карику: сколько классов элементов
могут быть определены как внутренние (adhyatmika) и сколько - как
внешние (bahya).

Соотношение внутреннее - внешнее уже вводилось имплицитно
посредством логико-семантических переменных adhyatmika — bahya,
однако развернутого истолкования оно не получило. Но как вообще
возможна оппозиция внутреннее-внешнее в системе, отрицающей су-
ществование субстанциального атмана? Васубандху отвечает на это с

помощью интерпретации употреблений личного местоимения „я" в раз-
личных текстах религиозно-доктринального уровня.

Поскольку сознание, „присваивая" весь организм в целом в качестве
своей опоры (asraya), создает на базе этого самоотождествления эгоцент-
рированные (upadana) представления, то именно сознание и выступает
опорой эгоцентрации. И поэтому, как отмечает Васубандху, в перенос-
ном смысле (upacara) сознание может быть названо атманом, предика-
том которого в обычном словоупотреблении выступает местоимение „я"
(aham, ср. ahamkara в различных религиозно-философских системах).
Такова интерпретация Васубандху синонимичности употребления лич-
ного местоимения ,,я" и понятия сознания в текстах религиозно-доктри-
нального уровня. Исходя из рассмотренного в автокомментарии ис-
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толкования доктринальных высказываний, мы можем понять принцип
введения дихотомии adhyatmika — bahya для классификационной ка-
тегории „восемнадцать классов элементов".

Итак, двенадцать классов — шесть видов сознания и шесть опор —
определяются как внутренние, а шесть классов чувственных объек-
тов - как внешние. В дискуссии, приводимой в автокомментарии,
задается вопрос: могут ли шесть классов сознания называться внутрен-
ними, если они служат опорой сознания, только обретая статус разума
(родовую характеристику этого класса) ? Васубандху разъясняет, что, по
определению, все восемнадцать классов элементов существуют в трех
формах времени, поэтому любой вид сознания уже в момент своего
возникновения обретает родовую характеристику класса разума. Если
бы это не соответствовало реальному процессу развертывания сознания,
то было бы невозможно определить признак класса разума.

Далее Васубандху рассматривает такие спецификации классов эле-
ментов, как „сопричастные" (sabhaga)n „схожие с сопричастными"
(tatsabhaga).

Свойство сопричастности указывает на включение дхарм в индиви-
дуальный психофизический поток (santana). „Схожесть с сопричаст-
ным" означает потенциальную возможность такого включения. Класс
дхармических элементов обладает свойством сопричастности во всех
без исключения случаях, поскольку любой чувственный объект (vb
saya), понимаемый как совокупность сенсорных данных, непреложно
выступает объектом для сознания, т.е. по его поводу с неизбежностью
возникает дистрибутивная когниция (vijnana).

Сам по себе класс дхармических элементов есть объект безгранично-
го (ananta) ментального сознания. Это последнее положение Васубандху
иллюстрирует примером: „У всех благородных (aryapudgala) с необ-
ходимостью возникает мысль: все — дхармы, не атман", т.е. безгранич-
ное ментальное сознание, имеющее в качестве своего объекта класс
дхармических элементов, не предполагает существование индивидуаль-
ной субстанции психики, но только потоков дхарм.

Словом „мысль" мы передаем здесь термин citta, который в опре-
деленном смысле противостоит термину vijnana, обозначающему в
узкоспециальном значении дистрибутивное знание. Citta, manasn
vijnana тождественны только в одном отношении — они участвуют в об-
разовании когниций на базе чувственных данных, ибо вся психика
рассматривается в буддийской метапсихологии в аспекте аккумуляции
осознания. Если отдельные виды сознания (vijnana) имеют своим ре-
зультатом простейшие различения, то разум ответствен за генерализацию
этих различений, a citta высокопродвинутых адептов учения представ-
ляет собой мысль, способную к диалектическим обобщениям высокой
степени абстрагирования. Такая мысль абстрагируется от субстанциаль-
ного характера вещей, редуцируя последние к отношениям.
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Одновременно сознание есть отдельная дхарма, которую можно
обозначить как единицу мышления (cittaksana), и в этом смысле каж-
дая предыдущая единица мышления выступает объектом для последую-
щей. Так Васубандху определяет содержательную континуальность
мышления, подчеркивая, что в языке описания она может быть передана
только дискретным образом.

Если класс дхармических элементов всегда определяется как сопри-
частный (sabhaga), то остальные классы могут рассматриваться и как
сопричастные, и как схожие с сопричастными в зависимости от актуаль-
ного развертывания потока дхарм, образующего каждый индивидуаль-
ный поток сознания.

Характеризуя классы органов чувств, Васубандху устанавливает
их сопричастность или схожесть с сопричастностью на основе факта их
функционирования в составе данного психофизического потока (ека-
sant'ana). Так, например, орган зрения определяется как сопричастный,
если он „видел, видит или будет видеть цвета-формы". Аналогичным
образом рассматривается свойство сопричастности и применительно к
разуму.

Классы чувственных объектов есть одновременно и сферы функцио-
нирования (gocara)соответствующих органов чувств, и поэтому они
определяются как сопричастные или схожие с сопричастными в зависи-
мости от деятельности коррелирующих с ними сенсорных анализаторов.

Здесь Васубандху останавливается на уточнении сугубо гносеологи-
ческого характера: сопричастность органов чувств определяется инди-
видуально для каждого отдельного психофизического потока, посколь-
ку орган чувства предполагает свой индивидуальный материальный
субстрат. Относительно же чувственных объектов свойство сопричаст-
ности означает вхождение определенных дхарм одновременно во многие
психофизические потоки (anekasantana); поэтому данное свойство
устанавливается не индивидуально.

Это „участие" (bhaga) дхарм в индивидуальных психофизических
потоках разъясняется Васубандху метафорически как „принятие доли"
(bhajanam) или .долевое участие в деятельности" (karitrabhajanam).
Свойство „схожести с сопричастным" устанавливается через общее в
родовой характеристике (jatisamanyena).

Карика 40

В этой карике и автокомментарии к ней Васубандху определяет
классы элементов в аспекте реализации ведущей религиозной прагма-
тики системы — отказа от аффективной эгоцентрированной личност-
ной установки.

В автокомментарии дается развернутое изложение методологичес-
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кого наставления относительно содержательного аспекта психотехни-
ческой процедуры. Здесь мы имеем логико-дискурсивное обоснование
психотехнического уровня системы применительно к индивидуаль-
ному психофизическому потоку, изложенное в терминах восемнадцати
классов элементов.

Нейтрализация (prahana) эгоцентрированной аффективной установки
на сансарное бытие осуществляется посредством „видения (darsanamar-
ga) [благородных истин]" и практики йогического сосредоточения
(bhavanamarga).

Десять классов материальных элементов и пять классов чувственно-
го сознания содержат дхармы, действие которых может быть нейтрали-
зовано не одномоментно,но только посредством разветвленной и сис-
тематизированной психотехнической процедуры (bhavana). Результат
такой процедуры — устранение аффективности по отношению к чувст-
венному миру, трансформация эгоцентрированной установки в области
контакта с чувственным миром в план объективации, характеризую-
щийся опытом „видения вещей, как они есть" (yathabhuta).

Классы разума, ментального сознания и дхармических элементов
содержат дхармы, „работа" с которыми предполагает троякий подход
в процессе психотехнической процедуры.

Дхармы без притока аффективности (anasrava) не требуют нейтрали-
зации, согласно определению.

Дхарма „обретение" (prapti) конституирует психофизический поток
(santana) в его качественно-количественной определенности. Наименова-
ние этой дхармы связано с представлением о действии кармической
причинности в сфере формирования индивидуального потока дхарм:
тот или иной тип данного потока задается посредством prapti „Сопро-
вождение" (sanucara) характеризует индивидуальный поток в аспекте
фундаментальных свойств (возникновение, длительность и т.д.). К этой
же группе дхарм относятся 88 потенциальных аффектов (anu&ya),
выделяемых в абхидхармистской психологии, и сосуществующие с ними
(sahabhu) явления сознания (caitta). Таким образом, эта группа дхарм
представляет собой совокупное психическое образование, нейтрализа-
ция которого может быть осуществлена посредством видения (darsana),
т.е. эта нейтрализация достигается одномоментно в акте „принятия
дхармического знания страдания" (duhkhe dharmajnanaksanti).

Остальные дхармы с притоком аффективности (sasrava), входящие
в классы разума, ментального сознания и дхармических элементов,
нейтрализуются только посредством практики йогического сосредото-
чения (bhavana), т.е. не одномоментно, а процессуально.

Нейтральная по своему кармическому характеру установка на ро-
довую характеристику „обычный человек" (prthagjanatva) свойственна,
согласно Васубандху, как высокопродвинутым адептам учения (vita-
raga), так и тем, „у кого полностью устранены корни благого" (samucchi-
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nakuSalamula); будучи, по доктринальному определению, „незагрязнен-
ной" (aklista), она не может быть устранена посредством „видения ис-
тин".

Телесная и словесная деятельность (kayavakkarma), отнюдь не безраз-
личная в кармическом аспекте, также не может быть нейтрализована
посредством одномоментного видения, поскольку она представляет
материальные дхармы (rupinah).

Таким образом, согласно Васубандху, одномоментное „принятие
дхармического знания страдания" само по себе не влечет нейтрализацию
аффективной окрашенности психики, но только устраняет ядро эго-
центрации, обусловленное потенциальностью аффектов (anusaya). От-
носительно прочих дхарм с притоком эффективности (sasrava) доктри-
нально постулируется необходимость применения психотехнической
процедуры (bhavana).

Карика41

В следующих двух кариках и автокомментарии к ним Васубандху
разъясняет значение термина drsti („воззрение", или „взгляд") примени-
тельно к классификации по восемнадцати классам элементов. Термин
drsti определяется как результат суждения (samtirana), обусловленный
предварительным размышлением (upanidhyaria). Следовательно, по

определению, prajfia как мудрость-состояние никогда не является „воз-
зрением". Это кардинальное отличие в трактовке мудрости буддийскими
философами от того, что принято понимать под этим словом в филосо-
фиях стран средиземноморского ареала, уже отмечалось нами в реконст-
рукции к карике 2.

Что касается рассматриваемой карики, то в ней термин prajfia заменен
логико-семантическим эквивалентом dhi, по-видимому, только ради
сохранения метрики стиха. Мудрость-состояние, возникшая одновре-
менно с пятью видами чувственного сознания, как и всякая другая,
„загрязненная" (klista) и „незагрязненная" мудрость, не есть результат
суждения (samtirana) и поэтому не является „воззрением" (drsti).

Орган (психическая способность) зрения и часть дхармического
класса связаны с формированием воззрений, описываемых далее в ав-
токомментарии.

Васубандху выделяет восемь типов воззрений, пять из которых
квалифицируются как ложные, поскольку они так или иначе замы-
каются на эгоцентрацию! (satkayadrsti). Среди последних главное место
занимает догматическая вера в субстанциальное существование Я. Три
типа воззрений характеризуются как мирское истинное видение (lau-
kikl samyagdrsti), чистое видение „обучающихся", т.е. еще не достигших
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состояния архата (saiksl drsti) и чистое видение „более не обучающихся",
т.е. архатов (asaiksl drsti).

Отметим, что Васубандху оценивает „воззрение" (применительно
к первым шести типам) как определенный вид индивидуальной дефор-
мации в восприятии действительности. Воззрения шраваков (обучаю-
щихся Дхарме) и архатов, как уже говорилось, получают название
чистого видения, а поскольку воззрения тождественны суждениям
(samtirana), то представляется логичным сделать вывод, что это чистое
видение ответственно за истинностные суждения.

Карика 42

Но почему же класс органов зрения также определяется как drsti?
Васубандху дает на это лаконичный ответ: „Цвета-формы (rupani) видит
орган зрения. . .,а не „опирающееся" на него (tadasritam) сознание".
Он поясняет, что акт видения свойствен не всякому органу зрения, но
только такому, который есть sabhaga {сопричастный), т.е. глаз видит
только в том случае, если он функционирует одновременно со зри-
тельным сознанием (caksurvijnana). Таким образом, класс органов
зрения также определяется как drsti, поскольку он служит материаль-
ной опорой при формировании воззрений. Определяющим условием
здесь выступает наличие синхронно функционирующего зрительного
сознания.

В связи с этим Васубандху приводит развернутую дискуссию о соот-
ношении органа зрения и, шире, органов чувств с соответствующими ви-
дами чувственного сознания. Он излагает взгляды кашмирских и запад-
ных вайбхашиков, саутрантиков и теоретические положения виджняна-
вады, согласно которым именно чувственное сознание ответственно за
акт зрительного восприятия.

Орган зрения воспринимает цвет-форму только в том случае, если нет
препятствия для света (alokasyapratibandha). Это главное условие зри-
тельного восприятия выступает одновременно и условием возникнове-
ния зрительного сознания. И действительно, объекты как сфера
функционирования (gocara) органов зрения являются одновременно
и опорами зрительного сознания. Орган зрения воспринимает свой
объект даже в том случае, если он заслонен (avrtam) таким материаль-
ным препятствием, которое не мешает проникновению света: „Он
видит то, что находится за стеклом, облаком, прозрачным покрывалом,
хрусталем или под водой". Сознание же, будучи нематериальным (агп-
рО.вообще индифферентно по отношению к непроницаемости, и если бы
видело именно сознание, а не орган зрения, то условие зрительного вос-
приятия не было бы одновременно условием возникновения зрительного
сознания.
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Перед Васубандху, однако, стояла задача дать логико-дискурсивную
интерпретацию авторитетным доктринальным высказываниям касатель-
но акта видения (например, cakjusa rupani drstva - „увидев цвета-фор-
мы органом зрения"). Такого рода высказывания давали значительный
простор для философского дискурса, поскольку содержали возможность
как буквальной, так и метафорической интерпретации. Это последнее
в конечном счете и стало решающим обстоятельством в разведении
гносеологических позиций различных школ буддийской философии.
Виджнянавадины делали акцент именно на метафорической трактовке,
выдвигая на первый план акт различающего осознания чувственных
данных (vijflapti), который осуществлялся синхронно с актом виде-
ния. Другие теоретики буддийской философии сосредоточивали свое
внимание на доктринальном определении глаза как „двери для видения
цвета-формы" (dvaram yavadeva rupanam darsanaya), истолковывая
орган зрения только как инструмент и отождествляя чувственное соз-
нание с его инструментальной причиной (karana)

„Но если сознание видит, то что же тогда выступает субъектом
(kartr) различения?"

Васубандху дает на это следующий ответ: „Осознаниецвета-формы
и есть ее видение". Он говорит: „Сказать, что некоторое различающее
постижение видит, - значит сказать, что оно также и различает". Но
орган зрения не есть орган осознания, а только его опора. И Васубандху
дополняет свою позицию цитатой из Вибхаши: „Увиденным называется
то, что „получено" (sampraptam) органом зрения, то, что воспринято
(anubhutam) зрительным сознанием". Иными словами, орган зрения
видит, но не познает, а сознание познает благодаря лишь одному факту
своего наличия.

В автокомментарии Васубандху приводит оригинальную позицию
саутрантиков, решающих эту проблему посредством редукции ее к базо-
вому понятию буддийской философии - дхармам Об акте видения
и акте зрительного осознания саутрантики говорят: „Что здесь видит и
что является видимым? Здесь нет [никакого] действия (nirvyaparam),
только дхармы, только причины и следствия (hetuphalamatram)". В
практических целях, согласно саутрантике, можно пользоваться метафо-
рами типа „Орган зрения видит, сознание осознает". Однако реальный
психофизический поток есть поток дхарм, и он является целостным
вне зависимости от того, в каких терминах осуществляется философс-
кий дискурс.

Карика 43

В карике и автокомментарии Васубандху касается проблем дистан-
ционности функционирования органов чувств. Органы зрения и слуха,
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а также разум воспринимают объект дистанционно и поэтому опреде-
ляются как „не достигающие его (объект) непосредственно" (aprapta-
visayam). Васубандху коротко останавливается на соотношении парных
органов чувств и возникающего на основе их функционирования еди-
ного чувственного сознания. Согласно его концепции, парность органа
зрения обусловливает отчетливость (parisuddha) зрительных восприятий.
Зрительное сознание не является двойственным на том основании, что
имеет двойную опору (asraya), поскольку „в отличие от материи созна-
ние непространственно" (desapratisthita).

Орган зрения как дистанционный анализатор воспринимает объекты
на расстоянии, но в то же время не воспринимает „введенное в глаз
лекарство". Это последнее утверждение призвано доказать, что непо-
средственный контакт с органом зрения не является необходимым
условием для зрительного восприятия.

В связи с интерпретацией функционирования слуха Васубандху отме-
чает также и иную точку зрения, принимаемую некоторыми абхидхар-
мистами: поскольку орган слуха воспринимает звуки и внутри самого
уха, то он может быть определен также и как „достигающий объект
непосредственно" (praptavisayam).

Разум, будучи нематериальным (amurta), не может „достигать свои
объекты".

Органы обоняния.вкуса и осязания недистанционны и поэтому назы-
ваются „непосредственно достигающими свой объект" (praptavisayam).
„Достижение", согласно Васубандху, есть состояние нераздельности
(nirantaratva). В связи с этим определением он вводит в текст автоком-
ментария фрагменты атомистических представлений, характерных для
ряда школ хинаяны. Если объект воспринимается в непосредственном
контакте с органами чувств, то, естественно, возникает вопрос о мате-
риальной структуре внешнего объекта (vastu). Поэтому при анализе
этих фрагментов необходимо всегда иметь в виду, что речь идет именно
о vastu.

При интерпретации понятия prSptavisayam возникает вопрос: сопри-
касаются ли между собой атомы органа чувств и атомы внешнего объек-
та? В приводимой дискуссии Васубандху делает акцент на позиции
кашмирских вайбхашиков, утверждавших,, что такое соприкосновение
не имеет места. Если бы атомы соприкасались полностью, то произошло
бы механическое „слипание" материальных структур. Если же допус-
тить,что атомы соприкасаются отдельными сторонами, то неизбежным
следствием такого допущения станет утверждение, что атомы состоят из
частей. А это неверно, согласно определению.

Позиция кашмирских вайбхашиков связана со специфическими
представлениями о роли фундаментального элемента ветра (vuyudha-
tu) в структуре производной материи (bhautika). Поскольку сущност-
ным свойством этого элемента является движение (Тгапа), то его функ-
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ция состоит в рассеивании (vikirriaya) и соединении (samdharanaya)
атомов. Именно эта функция и положена вайбхашиками в основу объяс-
нения происхождения звука.

Относительно непосредственной контактности (niruttaratva) органа
чувств и объекта они придерживались позиции здравого смысла: непос-
редственная контактность состоит в том, что между объектом и орга-
ном нет ничего промежуточного. Соприкосновение происходит не между
отдельными атомами органа чувств и объекта, но между атомарными
совокупностями (samg'hata — корпускула), которые, по определению,
состоят из частей и, следовательно, могут соприкасаться этими частями.

Затем Васубандху переходит к анализу количественных соотношений
атомов органов чувств и соответствующих воспринимаемых объектов.

Карика 44

Согласно концепции вайбхашиков, три класса органов чувств—обоня-
ния, вкуса и осязания — „воспринимают объекты, равные им по вели-
чине" (tulyavisaya). Вайбхашики полагали, что количество атомов органа
обоняния равно количеству атомов объекта и эти атомы в момент сопри-
косновения в акте восприятия порождают соответствующий вид созна-
ния. Аналогичным образом возникают вкусовое и осязательное созна-
ния.

Относительно органов зрения и слуха, осуществляющих дистанцион-
ное восприятие, нет установленной закономерности (aniyamah) - иног-
да количество атомов органа чувств и объекта одинаково, иногда нет.
Разум, нематериальный по своей природе, в таком соотношении со своим
объектом не рассматривается.

Отдельная проблема возникает в связи с расположением атомов
органов чувств в человеческом теле. В автокомментарии Васубандху
дает подробную топографию расположения атомов сенсорных анализа-
торов и излагает взгляды вайбхашиков на атомарный аспект функцио-
нирования органов чувств. Из внимательного рассмотрения приводимой
топографии можно сделать вывод, что то, что Васубандху называет
атомами органов чувств, находится в прямом соответствии с современ-
ными научными представлениями о расположении рецепторов.

Известный интерес представляет то обстоятельство, что атомы орга-
нов чувств, материальных по своей природе, есть атомы психических
способностей (indriya). Таким образом постулируется материальный
характер субстрата психики на атомарном уровне. Васубандху отмечает,
что не все атомы органа чувств функционируют одновременно - в то
время как функционирует одна часть, другая может и не функциониро-
вать (это относится по преимуществу к органу осязания). Согласно
Васубандху, один атом органа чувств, входя в соприкосновение с одним
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атомом объекта (для недистанционных анализаторов), не способен поро-
дить соответствующий вид чувственного сознания: „Пять видов чувст-
венного сознания [возникают], имея в качестве опоры и объекта только
скопления [атомов] (samghataparamanu)".

Отдельно Васубандху ставит вопрос о том, что представляет собой
опора (asraya) сознания в аспекте ее обусловливающего влияния на воз-
никновение этого сознания. Объекты пяти видов чувственного сознания
могут существовать в трех формах времени (trikale), однако существо-
вание опор сознания отлично от существования его объектов.

Опора ментального сознания - разум (manas), т.е. состояние сознания,
прекратившее свое актуальное существование (аШа). Что касается опор
пяти классов чувственного сознания, то они двойственны: актуальная
опора - это орган чувств (indriya) в его синхронном функционирова-
нии; одновременно разум также выступает опорой пяти классов чувст-
венного сознания. Но поскольку разум — это состояние сознания, утра-
тившее свою актуальность, „ставшее прошлым" (afita), то разум как
опора чувственного сознания получает наименование atltasraya (прошед-
шая опора).

На примере зрительного сознания Васубандху рассматривает опоры
наряду с условиями (pratyaya) возникновения этого сознания. Он вы-
деляет четыре условия: 1) наличие органа зрения (сак[>и)как синхронно
возникающей опоры зрительного сознания; 2) часть дхармического
класса, представляющая собой явления сознания (caitasika), прекратив-
шие свое актуальное существование в прошлом: (samanantaratita), как
однородное и предшествующее условие возникновения зрительного соз-
нания; 3) разум, который выступает одновременно и опорой, и однород-
ным предшествующим условием; 4) дхармы, не относящиеся к уже
определенным условиям.

Другие четыре вида чувственного сознания в своем возникновении
должны, согласно Васубандху, рассматриваться аналогичным образом.
Применительно к ментальному сознанию разум, представляющий его
опору, есть предшествующее условие возникновения этого вида соз-
нания. Однако часть дхармического класса, включающая явления -соз-
нания (citta-samprayukta), переставшие существовать в предыдущий
момент (samanantaraniruddham), рассматривается как однородное и
предшествующее условие возникновения ментального сознания, ноне
как его опора.

Карика 45

Почему опорой сознания выступают именно органы чувств, но не
чувственные объекты, от которых также зависит возникновение созна-
ния?

212



Реконструкция

Васубандху указывает здесь две причины. Во-первых, от состояния
органа чувств (как материального субстрата и как Психической способ-
ности) непосредственно зависит как сам факт возникновения сознания,
так и качество этого сознания. Изменения же в чувственных объектах
не влияют ни на качество, ни на процесс возникновения сознания. Во-
вторых, сознание по своей природе специфично (asadharana). Если чувст-
венные объекты выступают одновременно объектами для возникнове-
ния чувственного и ментального сознания, то орган чувств специфици-
рует возникновение только соответствующего вида сознания. Кроме
того, орган чувств одного индивида не может служить опорой для воз-
никновения соответствующего вида сознания у другого индивида. Что
же касается чувственных объектов, то они детерминируют возникнове-
ние сознания у любого индивида и поэтому также не могут определяться
как опоры.

Далее Васубандху предлагает развернутую спецификацию видов
сознания и соответствующих им органов чувств, чувственных объектов
и материального субстрата в целом (тело как организм) применительно
к различным ступеням йогического сосредоточения и сферам психокос-
ма.

Определенное затруднение здесь представляет интерпретация деск-
рипций типа „орган зрения первой ступени йогического сосредоточения"
(prathamadhyanacaksu). Для правильного понимания стоящего за этой
дескрипцией содержания необходимо постоянно иметь в виду, что речь
идет не о „субстантивированном" индивиде, но о психофизическом
потоке дхарм (pravaha). В процессе психотехнической процедуры проис-
ходит качественное изменение этого потока, и поэтому философская
интенция Васубандху фиксируется прежде всего на функциональном ас-
пекте органа чувств, а не на его субстратное™, т.е. на психической спо-
собности, как таковой. Эта психическая способность, согласно смыслу
психотехнической процедуры, подвергается качественному изменению,
что и отражается в языке описания соответствующей дескрипцией „ор-
ган зрения первой ступени йогического сосредоточения". Аналогичным
образом следует интерпретировать дескрипции, относящиеся к телу как
организму, также представляющему составную часть потока дхарм.

Сознание же специфицируется как бы вторичным образом — в зависи-
мости от спецификации своих опор.

Объекты в этой связи следует рассматривать, по-видимому, в двух
смыслах — как качественно изменяющиеся сферы функционирования
модифицирующей сенсорной способности и как специфическое напол-
нение сфер психокосма в аспекте религиозной мифологии.
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Карика46

В следующих двух кариках и автокомментарии к ним Васубандху
дает развернутый анализ специфики функционирования органов чувств
в различных сферах психокосма.

Орган зрения, объекты, или, точнее, сферы его функционирования
(visaya в значении gocara), а также тело в целом „могут принадлежать
к пяти уровням существования (pancabhumikah): к чувственному миру
(kamavacara) и другим [ступеням], до четвертой ступени йогического
сосредоточения включительно (yavaccaturthadhyanabhumikani)". Таким
образом, в процессе психотехнической практики, согласно Васубандху,
происходит не только трансформация зрения как психической способ-
ности, но и изменение сферы функционирования этой способности.
Здесь необходимо отметить доктринальный аспект истолкования тер-
мина visaya применительно к различным сферам психокосма. Утверж-
дается, что цвета-формы (rSpani) как объект зрительного восприятия
могут принадлежать к различным сферам, но возможность стать чувст-
венными данными зависит от уровня развития органа зрения, и поэто-
му орган зрения, обладающий психической способностью, соответствую-
щей определенной ступени йогического сосредоточения, не может видеть
объекты, принадлежащие к более высокой сфере. Именно это обстоя-
тельство и отражено в тексте карики формулой „Объект не выше, чем
орган зрения" (Qrdhvam rupam па caksusah).

Поскольку орган зрения выступает опорой зрительного сознания,
то и в плане сфер психокосма уровень зрительного сознания соответст-
вует ступени трансформации зрительной способности. Здесь имеется
существенное ограничение: зрительная способность трансформируется
до четвертой ступени йогического сосредоточения (caturthadhyana)
включительно, а зрительное сознание функционирует только в чувствен-
ном мире (kama-dhatu) и в первой дхьяне. В дальнейшей процедуре
трансформации психики зрительное сознание, как таковое, не участвует.

Зрительная способность (caksurindriya) принадлежит либо к той же
самой сфере психокосма, что и тело в целом, либо к более высокой.
Это означает, что трансформация психической способности в процессе
психотехнической процедуры осуществляется быстрее, чем трансформа-
ция физического субстрата. Именно это и отражено в формуле Васубанд-
ху: „Орган зрения не ниже, чем тело" (па kayasyadharam caksuh).

Относительно объектов зрительного сознания утверждается, что они,
как и само сознание, по отношению к телу могут принадлежать как к
более высокой, так и к более низкой сфере существования.
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Карика47

Аналогичным образом рассматривается и орган слуха (srotra).
Что касается органов обоняния,вкуса и осязания, недистанционных

по своей природе (apraptavisayam), то в аспекте трансформации эти
способности определяются ступенью трансформации тела, чему в тексте
соответствует дескрипция svabhumikam („собственная сфера сущест-
вования"). Обонятельное, вкусовое и осязательное виды сознания
функционируют в той же самой форме, что и их опоры. То же самое
говорится и об объекте. Относительно осязательного сознания делается
уточнение: оно может функционировать также и в более низкой сфере.

Для класса разума (manas) закономерность этих корреляций не ус-
тановлена (aniyatam). Иногда разум функционирует в той же самой
сфере существования, что и тело, ментальное сознание и дхармический
класс. Иногда — в более высокой или более низкой сферах (kadaci-
durdhardho bhumikam).

Васубандху отмечает в этой связи: „Когда тело принадлежит к [од-
ному из] пяти уровней существования, разум и прочее, [то есть класс
ментального сознания и дхармический класс], существуют на всех этих
уровнях (sarvabhumikani) в зависимости от времени пребывания в йоги-
ческом сосредоточении и рождения [на соответствующем уровне] (sama-
pattyupapattikale yathayogam)". Пять сфер существования, как говори-
лось выше, включают чувственный мир (kama-dhatu) и четыре ступени
йогического сосредоточения, известные в доктрине под названием
„мир форм" (гпра-dhatu). За пределами этих пяти сфер, т.е. в мире
не-форм (агпруа-dhatu), тела как такового не существует по опреде-
лению, и поэтому разъяснение Васубандху касается только чувственного
мира и мира форм.

Особого внимания заслуживают термины samapatti и upapatti. Пер-
вым термином в общем случае описывается вхождение адепта в состоя-
ние йогического сосредоточения и пребывание на определенной его
ступени, т.е. этот термин касается собственно психотехнической проце-
дуры и принадлежит ко второму, психотехническому уровню системы.

Термин upapatti характеризует так называемые формы рождения
религиозно-мифологических существ, которые, согласно доктрине и
ее интерпретации в популярной религии, населяют сферы онтологизиро-
ванного психокосма. Таким образом, термин upapatti в своем спе-
циальном значении всецело принадлежит к доктринальному уровню
системы. Но поскольку Васубандху дает в „Энциклопедии Абхидхармы"
полный анализ, то в область логико-дискурсивного истолкования с неиз-
бежностью должны были войти и религиозно-мифологические представ-
ления, обусловленные доктриной.

Метапсихологический анализ в буддийской философии развился
в процессе логико-дискурсивной интерпретации психотехнического
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уровня системы, однако понятия и идеологемы доктринального уровня
послужили базой для развития собственно философского языка описа-
ния. Философский дискурс не элиминировал доктрину и не ставил
целью подменить эту доктрину философией. Именно в силу этого обс-
тоятельства на область религиозной мифологии с неизбежностью экст-
раполировались все метапсихологические интерпретации, предметом
которых выступала человеческая психика.

Абхидхармисты строго различали собственную сферу метапсихологи-
ческого анализа, а именно описание процесса трансформации индиви-
дуальной психики в ходе реализации религиозной прагматики систе-
мы, и в этой связи употребляли термин samapatti. Когда же речь шла
об экстраполяции метапсихологических представлений на объекты
религиозно-мифологической персонологии, то вводился термин upapatti.

Карика48

В последней карике первого раздела „Энциклопедии Абхидхармы"

Васубандху завершает анализ классификации дхарм по восемнадцати
классам элементов.

Первый вопрос, который ставится в этой карике, касается познава-
тельной способности сознания: какими из шести видов сознания поз-
наются восемнадцать классов элементов. Такая постановка проблемы
интересна прежде всего тем, что по восемнадцати классам элементов
классифицируются дхармы, входящие в индивидуальный психофизи-
ческий поток (santSna), и,следовательно,, сознание познает только то, что
входит в состав этого потока как коррелят внешнего объекта. Таким
образом, в сферу познавательного функционирования сознания вводятся
не внешние объекты сами по себе, но только visaya; наряду с этим соз-
нание осуществляет свою познавательную интенцию по отношению к
явлениям, сопровождающим сознание (samprayukta).

Эта характерная для абхидхармистской философии гносеологическая
установка может быть определена как принципиально интравертивная,
т.е. направленная исключительно на познание психики, и в известной
степени абстрагирующая себя от внешнего мира. Такая специфическая
ориентация гносеологии только и могла развиться именно в рамках
религиозно-философской системы, весь философский дискурс которой
был подчинен целям анализа психической деятельности в измененных и
неизмененных состояниях.

Пять классов элементов, определенные как внешние - цвет-форма,
звук, запах, вкус и осязаемое, - познаются двумя видами сознания:
соответствующий вид чувственного сознания фиксирует ощущение
и восприятие, а ментальное сознание (manovijnana) осуществляет
генерализацию и целостное смыслообразование.
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Остальные тринадцать классов элементов могут быть познаны только
одним видом сознания - ментальным.

Здесь же Васубандху вводит такую характеристику классов эле-
ментов, как „вечное" и „невечное" (nitya и anitya). Поскольку абсолют-
ные, необусловленные дхармы (asamskrta) выступают единственным
неизменным элементом психофизического потока, то часть дхармическо-
го класса, представленная этими дхармами, определяется как вечная
(nitya). Все прочие классы элементов — преходящие, или невечные
(anitya).

Завершается анализ классов элементов введением предикации „пси-
хическая способность". Введение этой предикации как „доминирующего
фактора" обусловлено тем, что именно психические способности в своем
функционировании определяют психофизический статус индивида.

В освященном доктриной списке психических способностей содер-
жится 22 названия, включающие наряду с элементарными сенсорными
способностями способность завершенного знания (ajnatavindriya). Ва-
субандху относит эти 22 способности к части дхармического класса и
к двенадцати классам элементов, определяемым как внутренние.

В аспекте архитектоники „Энциклопедии Абхидхармы" введение
списка психических способностей представляет переход к ее второму
разделу — „Анализ психических способностей" (indriya-nirde&).



НЕКОТОРЫЕ ПРОБЛЕМЫ ОБЪЯСНЕНИЯ СИСТЕМЫ

Dhatu-nirdesa („Анализ по классам элементов"), первый раздел
„ЭнциклопедииАбхидхармы", представляет собой экспозицию понятий-
ного аппарата и структурных связей внутри системы абхидхармистской
философии. Исходя из этого обстоятельства, было бы преждевремен-
ным создавать объясняющую буддологическую концепцию только на
основе данной экспозиции. Разработка такой концепции требует иссле-
дования и историко-философского истолкования всего корпуса „Энцик-
лопедии". Тем не менее уже на нынешнем этапе работы мы имеем воз-
можность подвергнуть достаточно обоснованной интерпретации цент-
ральный термин системы — dharma.

Истолкование этого ведущего технического термина ставило в ту-
пик не одно поколение профессиональных будцологов. Объяснение
этому следует искать не столько в трудности понимания - для европейс-
кого исследователя — значения этого термина, сколько в характере
подхода к изучению буддизма. Конфессиональный принцип деления при
изучении религиозно-философских систем имел своим следствием то,
что эти системы, и в частности язык их описания, изучались изолирован-
но одна от другой и применение системно-генетического метода к иссле-
дованию целостного историко-философского процесса в древней и
раннесредневековой Индии было практически невозможным. Однако,
рассматривая процесс становления языка описания философии Аб-
хидхармы не изолированно, но в ходе идейной борьбы с ортодоксальны-
ми религиозно-философскими системами, прежде всего с системами
реалистическими, мы и получили актуальную возможность установить
содержательное наполнение технической терминологии в связи с теми
ведущими идеологическими задачами, для разрешения которых эта тер-
минология и создавалась.

Системы индийского философского реализма, и в частности синкре-
тическая ньяя-вайшешика, выступали протагонистами ведущего докт-
ринального положения брахманизма о существовании единого высшего
атмана - психической субстанции, свободной от какой-либо качествен-
ной определенности. Вся психотехническая практика брахманизма
строилась таким образом, чтобы трансформировать индивидуальную
психику (jTvatman) путем ее „очищения" от любой субъективной опре-
деленности.
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Качество и действие (guna и karma) как философские понятия рас-
сматривались как нечто отдельное от своего носителя и связывались
с последним асимметричным отношением внутренней присущности
(samavaya). Иными словами, носитель трактовался как вместилище
(adhara), а качества и действия - как вмещаемое (adheya). Принципиаль-
ная нетождественность чистого носителя, взятого вне своих качеств,
носителю качественно определенному получила свое закрепление в ве-
дущем постулате философского реализма, выраженного формулой
dharma— dharmin. Последняя часть этой формулы - dharmin - обозначает
чистый носитель, термином же dharma выражается свойство, которым
этот носитель обладает благодаря отношению samavaya. Таким образом,
асимметричное отношение внутренней присущности и фиксирует эту
принципиальную нетождественность.

Принцип dharma-dharmin, разработанный в рамках синкретической
школы, имел своей целью обоснование на логико-дискурсивном уровне
возможности существования высшего атмана (paramatman). Реализация
религиозной прагматики брахманизма — идеал мокши (moksa) — и
предполагала отождествление — путем психотехнической процедуры —
индивидуального атмана с высшим атманом. В этом смысле jrVJtman
рассматривался как dharma, a paramatman - к а к dharmin. i Субъективные
психические качества, составляющие определенную группу в списке
двадцати четырех гун, признаваемых ньяя-вайшешикой, связываясь
отношением внутренней присущности с субстанцией atman, образо-
вывали индивидуальную субстанциальную психику (dharma), не тож-
дественную субстанции atman, как таковой.

Идея высшего атмана, занимавшая центральное место в религиозной
прагматике . реалистических систем, обусловлена ортодоксальным
характером брахманистского, мировоззрения, признававшего безуслов-
ный авторитет ведических высказываний. Доктринальные основы
индийского философского реализма нашли свое выражение в завершаю-
щем разделе ведического комплекса. Становление и развитие собственно
философского дискурса было направлено к строгому логико-семанти-
ческому истолкованию этих доктринальных положений. Учет данного
обстоятельства и позволяет правильно расставить смысловые акценты
при интерпретации значения той либо иной философской проблематики,
нашедшей свое развитие в рамках ортодоксальных систем. Весь язык
описания, созданный синкретической ньяя-вайшешикой, был детерми-
нирован важнейшей идеологической потребностью в философской

аргументации в защиту доктринальных положений брахманизма против
натиска неортодоксальных систем, и прежде всего буддийской филосо-
фии.

Идея субстанциальности, получившая свое всестороннее развитие
в ортодоксальных системах индийского философского реализма, всеце-
ло базировалась, таким образом, на доктринальных положениях о су-
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ществовании атмана как некой „чистой" психической субстанции. Ины-
ми словами, ортодоксальные системы защищали субстанциальность
постольку, поскольку их философский дискурс выступал апологетичес-
кой рефлексией на брахманистскую доктрину. Историки философии,
не учитывающие это обстоятельство, рассуждают, как правило, прямо
противоположным образом: они полагают, что ортодоксальные системы
защищают идею субстанциальности „чистого" атмана потому, что прин-
ципиально стоят на позициях субстанциальности. Это рассуждение, одна-
ко, не находит подтверждения на конкретном материале, ибо доктрина
никогда не обогащалась в своих положениях за счет логико-дискурсив-
ного уровня той или иной системы; философский дискурс развивался,
доктрина же пребывала неизменной. Последнее и представляется
нам одним из важнейших диалектических противоречий, обусло-
вивших характер развития идеологических процессов на индийском
субконтиненте.

Ведущие положения буддийской доктрины были разработаны вне
ведической традиции и если и упоминали идею атмана вообще, то тракто-
вали ее как простую языковую метафору, приспособленную для обоз-
начения индивидуальной психики. Психика, в свою очередь, рассматри-
валась в единстве со своей физиологической основой как поток качест-
венно-определенных состояний. Вне этой качественной определенности
психика никогда не выступала, и, следовательно, идея чистого атмана
подлежала элиминации. Об этом, в частности, свидетельствует ведущая
идеологема буддизма — ariatma (anatta), т.е. отрицание бытия субстан-
циального атмана.

Философский язык описания строился таким образом, чтобы пол-
ностью уничтожить идею чистого атмана, а следовательно, разрушить
поддерживающие эту идею философские принципы, и прежде всего
принцип dharma—dharmin.. На всем протяжении первого раздела „Эн-
циклопедии Абхидхармы" мы нигде не сталкиваемся с термином „внут-
ренняя присущность" (samavaya), кодирующим логико-дискурсивную
концепцию ингеренции. Свойство (дхарма) не является чем-то внутрен-
не присущим носителю, поскольку не существует носителя, свободного
от свойств. Таким образом, полностью элиминируется представление
о субстанциальности, тем более что в доктрине оно также отсутствует.

Термин dharma функционирует на всем протяжении Абхидхармако-
ши Васубандху не как оппозиция термину dharmin, но абсолютно самос-
тоятельно. В этом и состоит фундаментальная отличительная особенность
языка описания буддийской философии. Дхарма определяется как
svalaksana, svarupa и svabhava. Эти три существенных дефиниции харак-
теризуют данное понятие именно как внеоппозитное, базовое понятие
доктрины. Иначе говоря, дхарма вводится как понятие, определяемое
через себя самое.

Дефиниция svalaksanadharanad dharmah [AKB, I, 2] характеризует
дхарму как то, что может быть определено только через свой собствен-
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ный признак. Таким образом, признак по объему и содержанию совпа-
дает с сущностью определяемого понятия. Каждая дхарма уникальна,
и в этом смысле она представляет собой родо-видовой класс с единич-
ным наполнением; следовательно, svalaksana есть одновременно родо-
вая характеристика (jati) каждой отдельной дхармы. Но поскольку
существование дхарм распределено во времени (atlta — прошедшее,
pratyutpanna - настоящее, anagata - будущее), то для характеристики
этого распределения вводится спецификация второго порядка — jatlya-
tva, т.е. актуальное обладание родовой характеристикой в трех модусах
времени (tryadhvan). Это последнее обстоятельство напрямую связывает
дефиницию дхармы как svalaksana с ее второй дефиницией как svabha-
va.

Определение svabhava подразумевает постоянство бытия дхармы
в ее собственном и неизменном качестве, и в силу этого svabhava мо-
жет быть осмыслена как „[имеющее] свою собственную природу".
Формальное проявление этой природы неотличимо от ее сущности, и
поэтому дхарма определяется как svarupa.

Особого внимания заслуживает осмысление префикса sva („свой",
„собственный"). Этот префикс передает важную философскую семанти-
ку: дхарма есть актуальность бытия; формы, признака. Префикс sva,
таким образом, полностью устраняет идею какого бы то ни было отно-
шения- симметричного (samyoga)miH асимметричного (samavaya) -
между свойством и его носителем, так как свойство и носитель совпа-
дают в своей тотальности.

Долгое время в буддологической литературе существовала тради-
ция передачи термина dharma словом „элемент". Такую передачу мож-
но признать относительно удовлетворительной в том смысле, что она
подразумевает неотрывность качества от своего носителя, т.е. качество
не „повисает" как нечто бессубстратное. Однако слово „элемент", на наш
взгляд, чрезмерно акцентирует именно аспект субстратности. Необхо-
димо отметить, что европейская историко-философская традиция не со-
держит в своем обширном терминологическом инвентарии понятия,
которое имело бы историю, типологически сходную с процессом форми-
рования индийского термина dharma., Поэтому даже близкие по актуаль-
ному смыслу европейские понятия, передающие в языке перевода
этот важнейший термин, с неизбежностью ведут к утрате спектра собст-
венно историко-философских коннотаций и в конечном счете
затрудняют понимание истории его становления и синхронного функцио-
нирования.

Среди профессиональных буддологов и в настоящее время широко
распространено мнение о многозначности употребления термина dhar-
ma в буддийских канонических источниках. Нам представляемся, что
решение вопроса, многозначен ли термин или однозначен, зависит не
столько от осмысления синхронных контекстов его употребления, сколь
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многочисленными бы эти контексты ни были, но прежде всего от тща-
тельнейшего изучения доктринальной нагрузки этого термина в диах-
ронической истории его становления на логико-дискурсивном уровне.
И здесь первостепенную роль следует отвести анализу идеологических
процессов,влиявших самым непосредственным образом на формирова-
ние языка описания буддийской: философии.

Уже на настоящем этапе исследования можно утверждать, что тер-
мин dharma всегда функционирует на логико-дискурсивном уровне
именно как философский термин, с тем лишь уточнением, что он имеет
более общую и узкоспециальную сферы употребления. В широком
смысле термином dharma может быть обозначено • все, что имеет само-
тождественную качественно-количественную определенность. Философс-
кая прагматика употребления термина dharma в этом смысле
направлена на элиминацию представлений о чистой субстанции и специ-
фицирующем ее отношении ингерентности. Ситуации такого употребле-
ния термина особенно отчетливо демонстрирует нам буддийский номи-
нализм, не отделявший родовые характеристики от бытия вещей, как
таковых. В узком смысле термин dharma выступает одновременно и как
единица описания функционирования психики в неразрывном единстве
как с ее субстратом, так и с внешним миром, и как бытие качественно-
определенных элементарных психофизических состояний.

Из сказанного можно сделать вывод, что в философской прагма-
тике своего употребления термин dharma выступает как принципиально
однозначный и как всякий инвариант системы должен передаваться в
языке перевода одним и тем же словом. В предлагаемом переводе

мы предпочли оставить этот термин в транслитерации, т.е. как „дхарма",
имея в виду сохранение историко-философской логической консистент-
ности.

Другим фундаментальным термином, который подлежит объяс-
нению уже на данном этапе исследования, является термин vijnana. На
всем протяжении истории как ортодоксальных,так и неортодоксальных
религиозно-философских систем этот термин функционировал как
идеологически нейтральный и не выступал в качестве доктринального
понятия. Vijnana - специфический технический- термин логико-дискур-
сивного уровня. Отсутствие философской полемики вокруг значения
этого термина между представителями буддийской и ортодоксальной
брахманистской философии сказалось в том, что семантика этого терми-
на практически не обогащалась.

В языке перевода мы передаем термин vijnana ключевым словом
„сознание", что полностью соответствует сложившейся в научной буд-
дологии традиции. Однако морфолого-семантическое сопоставление
санскритского vi-jnana и русского „со-знание" требует определенных
предварительных оговорок. Санскритский префикс vi имеет значение,
прямо противоположное русскому префиксу „со". Основы же в этих
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словах семантически совпадают (]па(па)=знание). Таким образом, бук-
вальная передача термина vijnana может быть осуществлена только пос-
редством слова „распознавание". И действительно, концепции, которые
стоят за этим важнейшим инвариантом системы, могут быть истолкова-
ны только как концепции различающего знания: говоря, например,
о зрительном сознании (caksur-vijnana), абхидхармисты имеют в виду
различающее знание (распознавание), возникающее на базе зрительной
психической способности (caksur-indriya).

Какой бы модальности ни соответствовало различающее знание
(caksur-vijnana, srotra-vijnana и т.д. до mano-vijnana включительно), по
своим фундаментальным характеристикам оно качественно едино у раз-
ных индивидов и в соответствии с этим подводится под единую клас-
сификационную группу—vijnana-skandha. В абхидхармистской концепции
это качественное тождество отражено в формуле cittam mano'tha vij-
nanam ekartham [AKB, II, 34], т.е. „Сознание, разум и распознавание —
одно и то же". В этой формуле разпознавание, или различающее знание,
характеризует связь сознания с соответствующими психическими
способностями, разум — генерализующая функция сознания, разверну-
тая во времени, а собственно сознание (citta) связано с накоплением
благих и неблагих дхарм (доктринальный аспект сознания). В данном
триединстве, следовательно, сопоставляются разные аспекты сознания,
как оно представлено на логико-дискурсивном уровне. Здесь необхо-
димо отметить, что различающее знание вне зависимости от его модаль-
ности всегда анализируется как одна дхарма, в языке описания этому
соответствует термин citta.

Все вышеизложенное и послужило для нас основанием передавать
технический термин vijnana в языке перевода словом „сознание".

Заканчивая предварительное объяснение двух важнейших инвариан-
тов системы, мы считаем необходимым еще раз подчеркнуть неадекват-
ность чисто филологических методов интерпретации, перевода и объяс-
нения технической терминологии. Эти методы в конечном счете оказы-
ваются бессильны вскрыть те ведущие идеологические противоречия,
которые выступали движущей силой историко-философского процесса
на индийском субконтиненте в древности и раннем средневековье. Но
именно следствием этих противоречий и явилась детальная разработка
сложнейших философских концепций, нашедших свое выражение в
„Энциклопедии Абхидхармы" Васубандху.
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«Анализ по классам элементов»
Санскритский, тибетский*, китайский тексты карик ;. '

(1) yah sarvathasarvahatandhakarah f
samsanjpankajjagadujjahara ( |
tasmai namaskrtya yatharthas'astre i
sastram pravaksyamyabhidharmakosam// \,

gan zhig kun la mun pa gtan bcom zhin
'khor ba'i 'dam las 'gro ba drafts mdzad pa
don bzhin ston pa de la phyag 'tshal nas
chos mnon mdzod kyi bstan bcos rab bshad bya//

jf ffi

(2) prajna 'mala sa 'nucara 'bhidharmas
tatpraptaye ya 'pi ca yac ca sastram/
tasya 'rthato 'smin samanupravesat
sa casrayo 'syetyabhidharmakosah//

chos mnon shes rab dri med rdzes 'bran bcas
de thob bya phyir gan dan bstan bcos gan
'dir de don du yan dag chud phyir ram.
'di yi gnas de yin pas chos mnon mdzod//

# ижпъ ш »i
Ik ШЩ lit Ш Ш Ш

it

* В тибетском тексте карик допущено отступление от принятой в данном изда-
нии системы транслитерации: букве sa соответствует sha, букве sa - zha.
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(3) dharmanam pravicayam antarena na *sti
klesanam yata upasantaye 'bhyupayah/
klesaisca bhramati bhava 'rnave 'tra lokas
taddhetor ata uditah kilaisa sastra//

chos mams rab tu rnam 'byed med par поп mons mams
gan phyir ne bar zhi bar bya ba'i thabs med la/
поп mons pas kyan 'dzig rten srid mtsho 'dir 'khyams te
de bas de phyir 'di ni ston pas gsuiis so lo//

m &шш и ь m

m ^ ш 11 № n ш

(4) sasrava 'nasrava dharmah sarnskrta margavarjitah
sasrava asravSs tesu yasmat samanuserate//

zag bcas zag pa med chos rnams
lam ma gtogs pa'i 'dus byas rnams/
zag bcas gan phyir de dag la
zag rnams kun tu rgyas par 'gyur//

=£ Ш Ш aJBB l i

(5) anasrava margasatyam trividham capyasarnskrtam
akasam avau nirodhau ca tatrak$Samanavrtih//

zag med lam gyi bden pa dan
'dus ma byas rnam gsum yan ste
nam mkha' dan ni 'gog pa gnis
de la nam mkha' mi sgrib pa //

M ш m m m
Ik £ *l M >h
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(6) pratisamkyanirodho yo visamyogah prthak pi thak/
utpadatyantavighno 'nyo nirodho 'pratisamkhyaya//

so sor brtags pas 'gog pa gan
bral ba so so so so yin/
skye la gtan du gegs byed pa
'gog gshan so sor brtags min pas//

м m m At I I
№ f£ *• # 8'J
*t«6£

(7) te punah samskrta dfianna rupadiskandhapaficakam/
ta evadhva kathavastu sanihsarah savastukah//

'dus byas chos mams de dag kyan
gzugs la sogs pa'i phun po lna/
de dag nid dus gtam gzhi dan
nes par 'byun bcas gzhi dan bcas//

(8) ye sasrava upadanaskandhaste sarana api/
duhkham samudayo loko drstisthanam bhavasca te//

gan dag zag bcas ner len pa'i
phun po 'an de dag 'thab cas kyan/
sdug bsiial kun 'byun .'jig rten dan
lta gnas srid pa 'an de dag yin//

# m 'P, % ш
ж я %.« m
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(9) rupam pancendriyanyarthah pancavijnaptir eva ca/
tadvijnanas'rayarupaprasadascaksuradayah//

gzugs ni dban po lna dan don
lna dan rnam rig byed min nid/
de dag rnams kyi mam ces rten
mig la sogs gzugs dan ba mams//

i $k Tk. M 4k

(10) rapam dvidha vimiatidha §abdastvastavidho rasah/
sodha caturvidho gandhah sprsyamekadasatmakam//

gzugs mam gftis dan mam nL cu
sgra ni rnam pa brgyad yod de
ro ni rnam drug dri rnam bzhi
reg by a bcu gcig bdag nid do//

D^ к

(11) viksipta 'cittakasya 'pi yo 'nubandhah Subha 'iubhah
mahabhutany upadaya sa hy avijnaptir ucyate //

gyefis dan sems med pa yi yan
dge dan mi dge rjes 'brei gah
'byun ba che mams rgyur byas pa
de ni mam rig byed min brjod

to. Nr
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(12) bhutaiii prthivrdhatur aptejovayudhatavah
dhrty adikarmasamsiddhah kharasneho snateranah//

'byuii ba dag ni sa khams daii
chu dan me dan rlun khams mams
'dzin pa la sogs las su grub
sra gsher dro nid gyo ba rnams

f: ш Ш
nv *сж

ш т

(13) prthivrvarnasamsthanam ucyate lokasamjnaya
apas tejai ca vayus tu dhatur eva tatha 'pi ca //

'jig rten gyi ni tha sfiad du
kha dog dbyibs la sa zhes bijod
chu me yari no rluri tshogs khams
nid yin de daii 'dra ba 'an yin

(14) indriya 'rthas ta ev esta dalayatanadhatavah
vedana 'nubhavah samjfia nimittodgrahanatmika //

dbari don de dag kho na la
skye mched dari ni khams bcur 'dod
tshor ba myon ba'o 'du shes ni
mtshan mar 'dzin pa'i bdag nid do

Jjfa Ф * Я т
fr $P + ]MW-

m ш m fe 11
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(15) caturbhyo 'nye tu samskaraskandha ete punas tray ah
dharmayatanadhatvakhyah saha 'vijfiaptyasamskrtaih//

'du byed phuri po bzhi las gzhan
de gsum mam rig byed min dan
'dus ma byas rnams bcas pa ni
chos kyi skye mched khams shes bya

ff Ш

(16) vijnanam prativijflaptir manayatanam ca tat
dhatavah sapta ca matah sad vijflanany atho manah//

mam shes so sor mam rig pa
yid kyi skye mched kyan de yin
khams bdun dag tu'an 'dod pa ste
mam par shes pa drug dari yin

m m & т 8'J
R. t; Я Й ft
7ч si Ш & M

(17) sannam anantara 'tftam vijnanam yad dhi tan manah
sasthssrayaprasiddhyartham dhatavo 'stadaia smrtah//

drug po 'das ma thag pa yi
mam shes gan yin de yid do
drug pa'i rten ni rab bsgrub phyir
khams ni bco brgyad dag tu 'dod
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(18) sarvasamgraha ekena skandhenay.atanena ca
dhatuna ca svabhavena parabhavaviyogatah//

phun po dan ni skye mched dari
khams gcig gis ni thams cad bsdus
ran gi no bo fiid kyis te
gzhan gyi dnos dan mi ldan phyir

(19) jatigocaravijfianasamanyad ekadhatuta
dvitve 'pi caksuradinam Sobha 'rtham tu dvaypdbhavah//

mig la sogs pa gnis mod kyi
rigs dan spyod yul rnam par shes
'dra ba'i phyir na khams gcig nid
mdzes bya'i phyir na gnis 'byun no

(20) raJyayadvaragotra 'rthah skandhayatanadhatavah
mohendriyarucitraidhat tisrah skandhadidesanah//

spuns dan skye sgo rigs kyi don
phun po skye mched khams mams yin
rmons dban 'dod rnam gsum gyi phyir
phun po la sogs gsum bstan to

¥L ± PI Й fe
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(21) vivadamfllasamsarahetutvat kramakaranSt
caittebhyo vedanasamjfie prthak skandhau nivesltau//

rtsod pa'i rtsa bar gyur pa dan
'khor ba'i rgyu phyir rim rgyu'i phyir
sems byuri mams las rtshor ba dan
'du shes logs shig phurt por bzhag

m m ± & и
R & ж ш ИХ
к at *» № ^
it«я-] ^ is

(22) skandhesv asamskrtam noktam artha 'yogat kramah punah
yathaudarikasamkle§abhajanadyarthadhatutah//

phuri po dag tu 'dus ma byas
don du mi run phyir ma bshad
rim ni rags dan kun non mons
snod sogs don khams ji bzhin no

IB 7 *S tef >>

m m * ii ш
W- S'J Ж % SL

(23) prak panca vartamanarthyad bhautikarthyac catustayam
duraSutaravrttya 'nyad yathasthanam kramo 'tha vS/У

da lta'i don phyir dan po lna
'byun ba las gyur don phyir bzhi
gzhan ni ches rin myur 'jug phyir
у an na ji ltar gnas bzhin rim
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Приложения

(24) viSesana'rtham pradhanyad bahudharma 'grasamgrahat
ekam ayatanam riipain ekam dharmakhyam ucyate//

bye brag don dan gtso ba'i phyir
chos man ba dan mchog bsdus phyir
gcig ni gzugs kyi skye mched dan
gcig ni chos shes bya bar brjod

ш -

(25) dharmaskandhasahasrani yani alitim jagau munih
tani van nama vety esarn nipasamskarasamgrahah//

chos kyi phun po brgyad khri dag
gan mams thub pas gsungs de dag
tshig gam min yin de mams ni
gzugs dan 'du byed dag tu 'dus

(26) s^istrapramana ity eke skandhadfnam kathaikas*ah
caritapratipaksas tu dharmaskandho 'nuvarnitah//

kha cig bstan bcos tshad ces zer
phuri po la sogs gtam re yin
spyod pa rnams kyi gnen por ni
chos kyi phun po mthun par gsuns

in 4\k &̂ =й
A M \}x. am nAj

i n к Z
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(27) tatha 'nye 'pi yathayogam skandhayatanadhatavah
pratipadya yathoktesu sampradharya svalaksanam//

de bzhin gzhan yan ci rigs par
phufi po skye mched khams mams ni
ran gi mtshan nid legs dpyad de
ji skad bshad par bsdu par bya

Ш&ШШФ

(28) chidram aka&dhatvakhyam alokatamasi kila
vijfianadhatur vijnanam sasravam janmaniSrayah//

bu ga nam mkha'i khams shes bya
snah dan mun pa dag yin lo
zag dan bcas ba'i mam shes ni
mam shes khams yin skye ba'i rten

(29) sanidarlanam eko 'tra rupam sapratigha daia
rupino 'vyakrta astau ta eva 'riipasabdakah//

bstan yod 'dar ni gzugs gcig pu
thogs dan bcas pa gzugs can bcu
lun ma bstan brgyad de dag nid
gzugs sgra ma gtogs [gzhan mams gsum]

- # ж m &
-t # fe # ш

fe m /v
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Приложения

(30) tridha 'nye kamadhatvaptah sarve riipe caturdaSa
vinagandharasaghranajihvavijnanadhatubhih//

'dod khams gtogs pa thams cad do
gzugs kyi khams na bcu bzhi'o
dri dan ro dan sna daii ni
lce'o mam shes khams ma gtogs

(31) arapyapta manodharmamanovijnanadhatavah
sasrava 'nasrava ete trayah sesas tu sasravah//

gzugs med gtogs pa yid dan ni
chos dan yid kyi mam shes khams
de gsum zag bcas zag pa med
lhag ma mams ni zag bcas so

240



Тексты карик

(32) savitarkavicara hi panca vijnanadhatavah
antyas trayas triprakarah Sesa ubhayavarjitah//

rtog dan dpyod dan bcas pa ni
mam par shes pa'i khams lria yin
tha ma gsum ni mam gsum mo
lhag ma mams ni gnis ka spans

(33) nirupana 'nusmaranavikalpena 'vikalpakah
tau prajna manasi vyagra smrtih sarvaiva manasi//

nes par rtog dan rjes dran pa'i
mam par rtog pas mam mi rtog
de dag yid kyi shes rab gyen
yid kyi dran pa thams cad nid
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Приложения

(34) sapta salambanas" cittadhatavo 'rdham ca dharmatah
nava 'nupattas te ca '§tau Sabdal ca 'nye nava dvidha"//

dmigs bcas sems kyi khams bdun no
chos kyi phyed kyan ma zin dgu
brgyad po de dag mams dan sgra
dgu po gzhan ni mam pa gfiis

(35) sprastavyam dvividham fesa rupino nava bhautikSh
dharmadhatvekadelaS ca samcita da& rupinah//

reg bya rnam pa gnis yin te
lhag ma gzugs can dgu po ni
'byun gyur chos khams phyogs gcig kyan
gzugs can bcu ni bsags pa'o

(36) chinatti cchidyate caiva bahyam dhatucatustayam
dahyate tulayaty evam vivado dagdhrtulyayoh//

gcod byed gcad par bya ba fiid
phyi rol kyi ni khams bzhi yin
de bzhin bsreg bya 'jal byed pa'o
sreg dan gzhal la mi mthun smra

ft m
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(37) vipakajaupacayik3h panca 'dhyatmam vipakajah
па Sabdo 'pratigha astau naisyandikavipakajah//

rnam par smin las byun ba dan
rgyas las byun ba nan gi lna
sgra ni mam smin las skyes min
rgyu mthun las byun mam smin skyes
thogs pa med brgyad

(38) tridha 'nye dravyavan ekah ksanikah pascimas trayah
caksurvijnanadhatvoh syat prthag labhah saha 'pi ca//

gzhan rnam gsum
rdzas dan lhan gcig tha ma gsum
skad cig ma ste mig dan ni
mam shes khams dag so so dan
lhan cig tu yan thob pa yod

& E К "I &

(39) dvadaJadhyatmika hitva rupadih dharmasamjnakah
sabhagas tatsabhagaS ca iesa yo na svakarmakrt//

nan gi bcu gnis gzugs la sogs
ma gtogs chos shes bya ba ni
bsten pa dan bcas lhag ma ni
de dag mtshuns pa dag kyan yin
gan zhig ran gi las mi byed
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Приложения

(40) dasa bhavanaya heyah рапса ca 'ntyas trayas tridha
na drstiheyam aklistam na rupam na 'py asasthajam//

bcu ni bsgom pas span bya yin
lna yan tha ma gsum mam gsum
поп mons can min mthon span min
gzugs min drug pa min skyes min

Ш E # Ш r.

(41) caksuS ca dharmadhatol ca pradelo drstir astadha
paficavijnanasahaja dhir na drstir atlranat//

mig dari chos kyi khams phyogs ni
lta ba yin te rnam pa brgyad
rnam shes lna dan mtshuns skyes bio
nes rtog med phyir lta ma yin

if

(42) caksuh paSyati riipani sabhagam na tadairitam
vijnanam dr^yate riipam na kila 'ntaritam yatah//

mig gis gzugs rnams mthon bsten bcas
de la bsten pa'i rnam shes min
gan phyir bar du chod pa ni
gzugs ni mthon ba min phyir [ro]

ж
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(43) ubhabhyam api caksurbhyam pasyati vyaktadarfonat
caksusrotramano 'praptavisayam trayam anyatha//

mig ni gnis ka dag gis kyan
mthon ste gsal bar mthon phyir ro
mig dan yid dan ma ba ni
yul dan ma phrad gsum gzhan du

(44) tribhir ghranadibhis tulyavisayagrahanam matam
caramasy aSrayo 'titah pancanam sahaja§ ca taih//

sna la sogs pa gsum gyis ni
yul ni mnam pa 'dzin par 'dod
tha ma'i rten 'das lna mams kyi
de dag lhan cig skyes pa'n yin

m

(45) tadvikaravikaritvad asrayaS caksuradayah
ato 'sadharanatvac ca vijnanam tair nirucyate//

de dag gyur pas 'gyur nid phyir
rten ni mig la sogs pa yin
de phyir thun mons ma yin phyir
de dag gnis ni mam shes bstan

m 4t m
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Приложения

(46) па kayasya 'dharam caksur urdhvam rupam na caksusah
vijnanam ca 'sya riipam tu kayasyobhe ca sarvatah//

lus la 'og ma'i mig ma yin
mig gi gon ma'i gzugs ma yin
mam par shes pa de mi gzugs
lus kyi 'an gnis ka thams cad du

(47) tatha Irotram trayanam tu sarvam eva svabhumikam
kayavijnanam adharasvabhumy aniyatam manah//

ma ba'n de bzhin gsum dag ni
thams cad ran gi sa pa nid
lus kyi rnam shes 'og dan ni
ran gi sa yid ma hes te

т

(48) panca bahya dvivijneya nitya dharma asamskrtah
dharma 'rdham indriyam ye ca dvadaS adhyatmikah smrtah//

gnis kyis rnam shes phyi yi lna
'dus ma byas chos rtag pa 'o
chos kyi phyed dan gan dag ni
bcu gnis nan gir bshad dban po

5* - ft m m
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Санскритско-тибетско-ккгайский

Index verboram*

akuSala = mi dge ba = ^ Ц= 8,20

aklista = non moris (pa) can ma yin (pa) = ЫШ 13,29,40,30

aklistam ajnanam = non moris pa can ma yin pa'i mi s*es pa

= ¥ -Ш M ftl 1

aksi-taraka = mig gi 'dras bu = its- 5 . 33

aksi-stha = mig la yod pa = ffi tp 32

agni = me = Ĉ. 6

agrasya nirvana dharmasya = chos kyi mchog mya nan las
p H v I $ i 17

agha = thogs pa, thogs med = Ш 18

agha-samantakam riipam = thogs pa'i ne ba'i 'khor gyi

gzugs=PHPaf#fe 18

anga = yan lag, cha lag = ^ 24

angusthavat = mthe boft lta ba = %аШШ 33

* Прямые цифры указывают на страницы по изданию санскритского оригинала:
Abhidharmakosabhasya of Vasubandhu. Edited by P. Pradhan. Patna, 1967 (Tibetan
Sanskrit Works Series, VIII). Курсивная цифра означает номер карики.
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Приложения

acittaka = sems med pa = te to* Щ 8

acodya = klan kar mi run (ba) = 7 $S Ш 31

accha-carmavacchadita = kha dog dan bas bkab pa =

=еи зз
acchatva = dan ba ('i phyir) = \$- tj> 24,25,33

ajajT-puspa-vat = go sfiod kyi me tog bsin du =

= №ФШЪ зз

ajnana = mi fes pa, mi mkhyen pa = ^ &a 1

afijana = mig sman = ШШ 32

atideSa = bsin tu bsgre, mthun par bsgres pa, ston pa =

- BX, 1°

atibahu-grantha-bhara-parihSrartham = ha can mans pa

tshig gi khur yons su span ba'i phyir ~% 5§ %. X 36

ativiprakrista-des'a-kala = yul daii dus fin tu bskal pa =

ativartate = 'da' ba = Ш 27

atr (VI) atyante = 'das par 'gyur = ffi 4

atita = 'das, 'das pa = % •£• 4,9,11,12,13,

27,34,4*

atitam adhvanam = 'das'i dus = Щ •£: 27

atTta-anagata = 'das dan 'ons pa = jz %i 9,13,23

atita-pratyutpanna = 'das dan da ltar byun ba =

13
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afita-5di = 'das la sogs pa = Ш iz ^ 13

atlta-bheda-bhinna = 'das 'i bye brag gi tha dad =

= » * £ « £ » : £ Я'1 15

atita-гпра = gzugs 'das = f f l i ^ f e 13

atfta-tva = 'das yin pa ('i phyir) = Щ jj; 30

atfta-utpatti-dharma = 'das daii 'byun ba'i chos can =
ii 4

atirana = nes rtog med = ̂ f (^ 29,41

atyanta = gtan du = ^ ^ 4,6

atyantam = gtan du, Sin tu, ye; у an dag par =

= * . , S 1,4

atyanta-vigama = - bral ba = Щ: % Щ 1

atyanta-vighna-bhiita = gtan du gegs su gyur ba =

atyartha (m) = lin tu, mtshar cig = й 18

atrana = skyabs med pa = $£ j$X 1

Vad - adyante = z a b a = f ^ ^ : ^ 5

adarlana = ma thon ba, mi thon ba, mi lta ba, mi snari ba =

= 7 Ж 30
aduhkha-asukha = bde ba yan ma yin sdug bsiial (ba) yan

ma yin pa, sdug bsnal yan ma yin bde ba yan ma

yin pa = 7 £ ^ Me 10

adeSa-stha = yul na mi gnas (pa) = te ^" ^ 16
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Приложения

adbsa = nes pa med (pa) = M f*k 7,32

adrSya-tva = mi mthon ba ('i phyir) = ̂  nf jg, 34

adrsya-desa = yul mi snan ba can = ^f of jg, (Ц: 13

adrsta = ma mthon ba = fc % 28

advaidhl-karana = gnis su gyur med pa = ^ nf 24

adhara = 'og (ma); 'og ma pa = ^ ^\ 35,46,36

adhara auttarya = bla 'og = Jf %_ 33

adhara-bhflmika = sa 'og ma pa = "K t̂!3 35,36

adhara-svabhumi = 'og ma pa dari ni ran gi sa =

= ЁЩТ*Й 36,47

adhas = 'og na, man chad (na) = ~J\ 36

adhika-bhumika = sa 'og ma pa =

adhikrtyaha = dbari du byas nas, dbari du mdsad nas =

= №...& i

adhisthana = (b)rten, gsi, byin gyis rlob pa = 1JC i t 13,16,21

adhisthana-bhava = rten gyi dnos po = %, |fe J | | 29

adhlna-tva = rag lus pa = jj( 34

adhyavasana = lhag par chags pa, lhag par sen pa =

14

adhyatma = пай gi = (A} 25^7
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adhyatmam panca dhatavah = nan gi khams lna po =

= l*?5-ff- 25
adhvan = dus = -Ц %%, в# 5,7,27

anadhvan = dus ma yin pa = M ;& 16

ananta = mtha' yas pa, mtha' yod pa ma yin pa =

1,27

ananta-prabheda = rab tu dbye ba mtha' yas pa =

= ШЛ 1

anantara = mjug thogs su, bar chad med par =

anantara-atfta = 'das ma thag рл = ШШШ 11,17

anantara-ukta = bSad ma thug pa = #П Jq= 36

anagata = ma 'ons (pa) = £ ^ . 4,5,9,13

anagata-pratyutpanna = ma 'ons (pa) dan da ltar

27

anajnatam-ajnasyamindriya = mi Ses pa kun ies par

byed pa'i dban po = ̂  ^0 ^ %П Щ 37

anatman = bdag med (pa), bdag ma yin pa =

•= КШ 27

anadimat = thog ma med pa can = $& && 15

anadrtya = ma gus pa = j ^ 37

anflambana = dmigs pa med pa = fee fj[ ^ 22,23

anavarana-svabhava = mi sgrib pa'i ran bsin =
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Приложения

anavrt = mi sgrib pa = $ЗЕ Щ 3

anasrava = zag (pa) med (pa), dri ma med pa = 2,3,4,5,
5,18,20,21,29

anasrava drsti = zag pa med pa'i lta ba =

= ,fe®I 29
anasravo dharma = zag pa med pa'i chos =

= mmm 3,1s -
anasravah panca-skandha = zag pa med pa'i phun po

anitya = mi rtag pa = M ^ 37

anityata = mi rtag pa flid = i s ^ 5

anidarsana = bstan du med (pa) = M % 18,19,24,34

aniyata = ma nes (pa); nes pa med pa = 7 "fe 15,16,36,47

aniyata-visaya = yul ma nes pa can = jtjjs ^f ^ 15

aniyama = ma nes pa = ^ ^ 33

anirodha = mi 'gag pa = ^ Щ Щ 10

anukampamana = thugs brtse ba dan ldan pa = ^ ^ 1

anukrama = go rims = VX Wt 15

anu-Vgrah = phan 'dogs pa = 0, ^ 21

anugrahaka = phan ('dogs) par byed pa = Ĵ s ^ 7

anutpatti = mi skye ba, mi skye bar bya ba = ^f £ 1,4,30

252



Index verborum

anutpatti-dharmaka = mi skye ba'i chos = ̂  /£_ $,£ 4,28

anutpatti-dharmin = mi skye ba'i chos can = ̂  H^ ^ 28

anutpanna = ma skyes pa, ma byun ba = ^ ^ 13,30

anutpanna-tva = ma skyes pa'i phyir, ma byun ba'i

p h y i r = 7 £ ( $ 0 30

anupaghata-matra = mi gnod pa tsam du zad =%:ШШ 25

anupatta = ma zin pa, ma mnos pa = M Щ J£ 6,23,34

anupatta-mahSbhuta-hetuka = ma zin pa'i 'byun ba chen

po'i rgyu las byun ba = M Ш ^ А Ш ft Ш 6

anubandha = rjes su 'brel pa = ng уь 8,11

anubhava = (nems su) myon ba = Щ ̂  11,14

anubhuta = fiams su myon (ba) = ffy =g 31,36

anuvarnita = mthun par gsuns = Ш ... Ж 17

anuvidhana = rjes su byed pa, mthun par byed pa =

= № ) l t 23,34

anuvrta = mthun pa = HI 6

astaSfty anu&yah = phra rgyas brgyad cu rtsa brgyad =

= /\ "h/\ ШШ 29

anuSaya-nirdeia = phra rgyas bstan pa = пв Ш? сп 3,27

anuSayana = rgyas par 'gyur ba = На ̂ в ffi 5

anusayitatva = rgyas par byas pa = Ш Щ 5
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Приложения

anuferate = rgyas par 'gyur ba = Ш * ! 3

anusmarana = rjes su dran pa = Ш ^ 22

anusmarana-vikalpa = rjes su dran pa'i mam par rtog

ра=й&^й'| 22

aneka = du ma = ^ 7

aneka-samsthana = kha dog dan dbyibs duma = ^ ] ^ 7

anaihsyandika = rgyu mthun pa las byun ba ma yin pa,

rgyu mthun pa las ma byun Ъа = 1¥ШШ 26

antakriya = mthar byed pa = Ш Ш 10

antara = bar, bar gyi thag = Ф 33

antarena = med par, med na, ma gtogs par, bar skabs su =

= Ш 2f

antarita = bar du chod pa, gsan du gyur = ffr Pf 30,^2

antarnetum = bsdu pa = fe 14

antarbhavati = nan du... 'du = -ife 22

antarbhuta = nan du 'dus pa, khons su 'dus pa = fff ffi 2,18

antika = ne ba, drun = Й1 13

antya = tha ma, mtha' (ma), tha sal ba = 1£ 22,28,40

V andhakara = mun pa = f£l, % 1,1,6

anya = gsan, gsan pa, ma gtogs pa = $£• 10,75,11,12,23,
26,35
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anya-karana-vaikalya = rgyu gsan ma tshan ba =

anya-caksur-vijnana = mig gl mam par fes pa gsan =

34

anya-bhumika = gsan pa gyi sa pa = Ш. ^Й *35

anya-vijnana-samarigin = mam par Ses pa gsan dan ldan

pa ± Й Ш ff 30

anya-bhuta-samskrta = 'dus byas gsan, 'dus byas ma

gtogs pa = Й W Й Й 26

anyatra = gsan pa, gsan ba (las, du, na) = Ш, Ш 22

anyatha = gsan du, de lta ma yin na = W ^ 4

anyatha-bhava = gsan du (~gyis),gyur pa, de lta ma

yin na gyur pa = Ж. И • 31

anyo'nyam = phan tshun (du), gcig gis gcig = 3. 15,32

anyo'nya-anuvidhana = phan tshun (du) mthun par

byed pa = ШШ^.ШШ 23

anyo'nya-avarana = phan tshun (du) sgrib pa = Я Ш № 19

anyo'nya-bhajana = phan tshun (du) brten pa = ^ . IS ^ \$ 28

anvartha-paryaya = mam grans don dari mthun pa =

= № nk m ь s

ар = chu = fa S,12,9,13

ap-tejo-vayu-dhitu = chu dan me dan rlun (gi) khams =

= *xa 8,12
ap-dhatu = chu'i khams = Ж # 8,18
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Приложения

aparimana = tshad med (pa), dpag tu med pa = fe M 33

apavada = dmigs kyis bstan pa, dmigs kyis bsal ba =

= ШЛ]\ 36

apadaka = rkan med = M Й. 22

api-5abda = yan ses bya ba'i sgra, 'an gi sgra = Ш a" 8

apeksate = bltos pa, lta na = Ш , t l 14

apeksya = bltos nas, (~ te) = Ш , \# 13

apeksya-bheda = bltos nas tha dad pa, bltos na'i bye brag =

= № f# fk 13

apratigha = thogs pa med pa = Ш $i 13,19,20,26

apratighatva = thogs pa med pa'i phyir = M Ш (Й) 30

apratighata = mi thogs pa = Ш Ш 18

apratibandha = bgegs med pa = ^S Pî  30

apratisamkhya = so sor brtags mirf pa = №W Ш 4,6

apratisamkhya-nirodha = so sor brtags pa ma yin pas

'gog pa, so sor ma brtags pas 'gog pa = JY Щ Щ 3,4

apramana = tshad med pa = ^ E - g 17

apravrtti = mi 'jug pa = 7 f t 19

aprasanga = thai bar mi 'gyur = Ш... Ш 33

apraheya = span bar bya ba ma yin pa = 3¥ fH Ш 29
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aprapta = ma phrad (pa), ma thob (pa), ma gyur pa =

= 7£ 16,27,31,32

aprapta-visaya = yul dan ma phrad (thob, gyur) pa =

= ** 7 £ 32,45

abhava-prasanga = med par thai bar 'gyur, mi 'byun

bar thai bar 'gyur =№M 20

anabhijflaya = mnon par ma §es Sin = тк Ш 10

abhijna = mnon par ses pa, mhon par mkhyen pa =

= 2Й , ЭД i l 17

abhidharma = chos mnon pa = Ш *£ 2,2

abhidharma paramarthika = don dam pa'i chos mnon

Ра = й##реГ1ШШ 2
abhidharma-upadeSa = chos mnon pa bstan (pa) =

= U Щ й 2,3

abhidharma-koSa = chos mnon pa'i mdsod = Ш >£JiE 1,1,2,2

abhidharma-bhasya = chos mnon pa'i bSad pa =Ш Ш Щ m 37

abhidharma-Ststra = bstan chos mhon pa = Щ \£ щщ 17

abhidhanam; slmanyena ~ = spyir brjod par byed pa =

abhidhavet = mnon par brgyug par bya = Щ ^ t 31

abhiniriipana = nes par rtog pa = I t fe ft" й'1 22

abliinirapana-vikalpa = nes par rtog pa'i rnam par

rtog pa = si" i t ft Я'1 22
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Приложения

abhinirvrtti = mnon par 'grub pa = &5 21

abhiniviseta = mnon par sen par bya = !?£ Ift, 31

abhinivestavya = mnon par sen par bya = I t Ш 31

abhinispatti = mnon par 'grub pa = ffi W 32

abhibhvayatana = zil gyis gnon pa'i skye mched = Ш Ш 17,18

abhilasa-krt = 'dod par byed pa = aX 7

abbjvyakta = gsal ba = Ш 8

abhisvafij = mnon par sen pa = Ш Ш 14

abhisamskarana = mnon par 'du byed pa = (йк)Ш № 10

abhisamksipya = bsdus nas (te) = W§ 0, 13,14

abhisamdhi = dgons pa, bsam pa = M , Ш 30

abhihitatva = bstan pa'i phyir = Ш 13

abhyantara = nan = Ф 33

abhyavahara = zas mid pa = & 20

abhyavahara-vitarSga = zas mid pa'i 'dod chags dan

bial ba = 8ft ft §5C 21

abhyahata = bsnun, nen pa = 51 32

abhyuddhrtavant = drans pa = Ш ^ Ф uti 1

abhyupagamyate = khas len pa = of, %з 10
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abhyupagantavya = khas blan bar bya = ШШ 11

abhyupagama = khas blans pa, khas len pa =Ш% 9

abhyupSya = thabs = W 7f fL 2,3

abhyupetum = khas blans pa = $1 24

abhyuhitavya = brtag par bya = Ш -ef> 26

abhra = sprin= Ц 6

abhra-patala = lhan tsher = JS *Й 30

amanapa = yid du mi 'on ba = ^ Ц &. 13

amanojna = yid du mi 'on ba = Ц Ш 6

amala = dri (ma) med (pa), zag pa med = $,MM 22

amdrttivant = lus can ma yin pa ba = $fi Ш ffi 33

amedha = sprin med pa = M Ш 29

ambu = chu = Ж 30

amla = skyur (ba) = № 7

ayas = lcags= ffi 32

ayaskanta = khab Ion = Ш S 32

ayas-tamra-riipya-suvarnadi-gotra = lcags dan zaiis dhul

dan gser la sogs pa rigs = Ш ffi 'к Ш ¥ ^ H'l 13

arana = non mons = Ш §£ 17
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arupatva = gzugs can ma yin pa'i phyir = M fe (ЙЮ 32

arupafabdaka = gzugs sgra ma gtogs = Ш. fe Щ 20,29

arupana = gzugs su med pa = fe ^ Ш 9

arupin = gzugs can ma yin pa, gzugs can min = Ш fe 15

arnava = (rgya) mtsho =14 2,5

artha = don, (tha) tshig =&,*%, • 1,4,10,74,23,33

artham = phyir, ched du = 0i,0i...&% 1,3,11,77

arthah panca = don lna (po) = 31 Ш 5,9,6

arthayoga = don du mi run ba, tha tshig du mi run

b a = ^ 1 c f f i l ® 14,22,15

arthatas = don gyis (na), don du = Bb M 22

arthavargTya = don gyi sre tshan = цЩ m 9

ardha = phyed= f- 23,31

ardham dharmatah = chos kyi phyed = )£ # -^ 23

ardhavat = zla gam 'dra, zla ba kham pa lta ba = #D ^ И 33

ardha-nirriilita = phyed phye = -^ Щ — Ш 31

arhati, arhanti='ospa= Ш,Ч 15,21

arhant = dgra bcom pa, (dge slori) = M ^ 12

arhatas... caramam cittam = dgra bcom pa'i sems

thama = ^ ^ S f ^ ^ ^ 12
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alatadivat = mgal me la sogs pa bsin du = X. Ш 33

alobha-samprayukta = ma chags pa dan mtshuris par

ldan pa = Щ: Ш AM Щ Ш 20

alobha-svabhava-samprayukta-samuttha = ma chags pa'i
iio bo nid dan mtshuns par ldan pa dan kun nas

pfe 20

alpa = chun ba, chufi nu, nun ba = /j> 36

alplyams, alpiyah = ches fiun nu, chun, thun = /|>, y\\ 15,33

avadata = dkar po = £3 6

avadharana = nes par gzun ba, nes par 'dsin pa = v^ f1* 24

avadharanartham = nes par gzun ba'i phyir = \к "М ЙХ 22

avanata = dma' ba = ~F 6

avamagna = byin ba = vra Jx 1

avafista = lhag ma = iff) $& 29

avasthita = gnas pa = 0. 33

avasthitatva = gnas pa'i phyir = В ft ($0 12

avikala = ma tshan (pa) med (pa), dman pa ma yin pa,

srid pa = Jfe 1$. 21

avikalpaka = rnam par rtog pa med pa, rnam mi rtog =

= Mft S'J 22J3
avikara = 'gyur ba med pa = Ш ^ Ш 9
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aviksipta = ma gyens pa = 7 ilL

aviksipta-sacittaka = ma gyens pa sems dan bcas =

avicSro vitarka-matra = dpyod pa med cin rtog pa

tsam =М\ЩШЩ 22

avijnapti = mam par rig byed ma yin pa, rnam rig 5,5,9,7,8,9,
. _ 10,11

(byed) min = Ш i S

avijnapti-asraya = rnam par rig pa ma yin pa'i rten

pa = f7f1£ 10

avijnapti-nivrtti = rman par rig byed ma yin pa ldog

pa, rnam rig (byed) min ldog pa = Ш, ^ ffS Ш 9

avijnapti-samjnaka = rnam par rig byed ma yin pa ses

bya = *S Ш Ш fe 23

avitarko 'vicara = rtog pa yan med (la) dpyod pa yan

med pa = Ш # Ы ffl 22

avitarko vicara-matra = rtog pa med la (cin) dpyod pa

tsam = M W at M 22

avinirbhaga-varttin = tha mi dad par 'jug pa = 7 I t 24

avinirbhagin = tha mi dad pa = 7 Ш 23

aviparitam = phyin ci ma log pa = M Ш 1

avipratipatti = log par mi rtog pa = 3Y Ш 29

aviyukta = ma bral ba, mi ldan pa ma yin = 7 ... Й1 20

avirodha = mi 'gal ba, 'gal ba med pa = 7 ffi Ш 5

avisayatva = yul ma yin pa'i phyir = 1¥ ... № Ш. $k 36

262



Index verborum

avaibhauklya = bye brag tu smra ba ma yin pa =

avodita = gtam = +^ 33

avyakarana = lun bstan du med pa = 7 sG 20

avyakrta = lun (du) ma bstan (pa) = fe! IB 20

asakta = mi nus pa, mi spyod pa = M ffi> 32

aSiti-dharmaskandha-sahasra = chos kyi phun po brgyad

khri = Л Ш >i Ш 17

aSaiksa = mi slob (pa) = ,&£ ̂ j& 29

asbbhakara = mi mdses par byed = f*b SS Po 21

asva = rta = Щ 22

asasthaja = drug pa las ma skyes pa = iY T\ 4 . 29,40

astaffty-anusaya = phra rgyas brgyad cu rtsa brgyad =

29

astama-asyardhena sardham = brgyad pa'i phyed dan

23

asamskrta = 'dus ma byas (pa) = jte j ^ 4,11,13,14,22,
15,21,26,37

asamskrta-skandha = 'dus ma byas kyi phun po =

asamgrhita = ma bsdus (pa) = i ^ Ш 14

asamgraha = ma 'dus pa = 3¥...Ш 10

asamcita = bsags pa ma yin pa = ^ М Й Ж 24
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asamjfiin = 'du Ses med pa = fei %§• 8

asamjnin-sattva = 'dus Ses med pa'i sems can, sems can

'du fes med pa = M & ^ 18

asantirikatva = rtog par byed pa nid med pa =

= 7*&*fcft: зо
asabhaga = 'dra ba ma yin, brten pa dan bcas pa ma

yin pa = M Ш |HJ 4

asamana = mi 'dra ba, 'dra bar... med pa = 7 ^ 10

asamayukta = ldan pa ma yin pa = M Ш 28

asamahita = mnam par ma bsag pa = eX 22

asamprayukta = mtshun par mi ldan pa, ldan pa ma

yin pa = 7 Ш $t 22,23

asamprayukto dharma-dhatu = chos kyi khams mtshuns

par ldan pa ma yin pa = \fc # fir ffi ^ Щ ® »£ 22

asamprayogjtva = mtshuns par ldan pa ma yin pa'i

(phyir) = ? #BJS 22

asambhava = mi srid pa, mi 'byuii ba = Ш , -f... 4 21

asadharanatva = thun mon ma yin pa nid, (~ 'i phyir) =

= * Ж Й 0 28,34,45

asiddha = ma grub = -? & Й1 13

asprista = ma reg pa = 1Y Ш . 32

asprista-hetuka = ma reg pa'i rgyu can = ^ИЙ5ЙВ 32,33

asphuta = ma khebs = j¥$i...fi Ш. 33
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ahina = med pa ma yin pa =-?» Шс 21

aheya = span bar bya ba ma yin pa, span bya min

р 28

"akara ='byun gnas = 4. Ф- 13

akara = rnam pa = fT Ш 19

akaSa = nam mkha' = ffi. $• 3

akaSa-dhatu = nam mkha'i khams = 'J? W- 18

akaSa-akhya = nam mkha' s"es bya = ^ If Iff 18

Skhyayate = ses bya, bSad pa = ^ , 4э %> 11,36

akhya = bya (ba), ston (pa), brjod, min = =S , Ш 11

akhyata = b§ad pa, bstan pa, gsuns pa, bka' tsal ba =

= S ^ 36

akhyana = brjod pa = Щ 1

acarya = slob dpon = Ш 2

ac§rya-vacana = slob dpon gyi tshig = Ш 0*. S 8

atapa = ni ma = /t в й 6

atapa-Яока = ni ma dan snaii ba = JL BH 6

atman = bdag = £fe 27

atma-bhiita = bdag du gyur pa = %> $% 27
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Stma-hita-pratipatti-sampad = bdag la phan pa sgrub pa

phun sum tshogs pa = Ё #] Ш i/il I

atmaka = bdag m'd (yin pa) = Д f § 10,14

adarfita = kun tu bstan pa = Ш ^ 24

adhara = rten, gsi = Ш +# 20

adhyatmika = nan gi = Л 6,13,27

adhyatmikam ayatanam = nan gj skye mched = fa Ж 24

adhyatmikatva = nan gi nid = n 27

adhyatmika-bahya = nan gi 'am phyi'i 'am = Ш 1*1 ё У\ 13

anusangika-prasanga = sar la 'ons pa'i skabs = Щ am 36

apayika = nan son ba = Ш> Ш 29

apeksika = ltos pa pa yin pa, ltos pa can = %B *f# 13

apta = gtogs (pa) = M^ 20

aya = skye ba = 4 Й . 13

aya-dvara = skye sgo = 4 PI 13,20

ayatana = skye mched = Ж 6,11,12,75,13,

14,17,24
ayatana-artha = skye mched kyi don = % Ш 13

ayatana-tas = skye mched kyi sgo nas = ffi M> 13

ayatana-dhatu = skye mched dan (ni) khams = $&$• 10,14,12,15
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ayatana-vyavastha = skye mched mam par bsag pa =

= ±&ft lo.i
ayatana-svalaksana = skye mched kyi ran gi mtshan

nid = Йи & Ш 7

araksa = kun du bsran ba = ШФ Ш. 25

arabhate = rtsom pa, rtsom par byed pa = -£& 1,14

arabhyate = brtsam pa, brtsam par bya ba = th 1fe lh 36

arupya = gzugs med (pa), gzugs med (pa) flid = Ш & 17

ariipyapta = gzugs med par gtogs (pa) = ^ ё ' U

arya = 'phags (pa) = 1 ? 5

arya-prajna caksu = 'phags pa'i ses rab mig = 1^ Ш BR. 17

arya-satya = 'phags pa'i bden pa = ?£ Ш 4

alambayitum = dmigs pa'i = Ш. 4

alambana = dmigs (pa), spyod yul = № й . 3,4,11,19,27

alambana-abhava = dmigs (pa) med pa, spyod yul med

pa^fHIl 20

alambanatva = dmigs pa yin pa'i phyir, spyod yul yin

pa'iphyir= Ш..-ЛЖ) 1

alambana-pratighata = dmigs pa la thogs pa, spyod yul

la thogspa=fl r#k£lf t 19

alambani-bhavati = dmigs par 'gyur ba = fH ЧХ. 34

aloka = snan ba = ft Bfl 6,30
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aloka-tamas = snah ba dan mun pa = Bfl Ш\ 18,28

alocana = lta ba = ffi. Щ Ы Ш Ш 30

avarana-pratighata = sgrib pa la thogs pa = f$ Ш. Й ? t 19

avarana-visayalambana-pratighata = sgrib pa dan yul dan

palathogspa= № 9H #.-ff-flf**L 19

avarjitatva = gtad pa ('i phyir) = Щ(^...^} 7

avaha = 'dren = R ^ I 27

aviskaroti = ston pa, 'chags pa = W 1

avrnvanti = sgrib pa = (^ Ш. 33

avrta = bsgribs pa = Ш If 30

avrtam rupam = gzugs bsgribs pa = Ш- & 30

asu = myur ba = Ш 16,23

asu-tara-vrtti = ches... myur ba 'jug pa = Ш... Ш№ 16,23

asu-vrtti = myur du 'jug pa = Ш&_ Ш 33

afeaya = rten, lus, gnas, bsi = fJr'fe. 2,5,9,9,10,11,17,
12,13,20,30,33,34

aSraya-alambana = brten pa dan dmigs pa = "fte. Ш 21

aSraya-bhava = rten [lus, gnas, bsi] gyi dfios pa = ff ffe. 27,31,34

аЗгауа-prasiddhy-artham = rab tu bsgrub pa'i phyir =

.1k и
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aSraya-bhuta = rten [lus, gnas, bsi] du gyur ba, gnas

lta bu yin pa = $i Ш.

as*raya-rupana = rten [lus, gnas, bsi] gzugs su yod pa =

asraya-vasa,~ at, ~ ena = rten [lus, gnas, bsi] gyi

dban gyis = Pit Ш 13

aJraya-viccheda = rten [lus, gnas, bsi] mam par chad pa =

= PJH£B'J 31

aSraya-Sobha = rten [lus, gnas, bsi] mdses pa = H± II. A- 21

as"rayi-bhavanti = rten du gyur ba = Ш. 27

aSritya = brten nas = 1fe 9

aSrita = brten pa = f£ Ж " 10,11,30,42

aSrita-karman = brten pa'i las = 'йь Ш Ш , 30

aJritatva = brten pa nid = # c it 9,10

asanga = kun tu 'chags pa = » $ J ЬЩ 1

asrava = zag (pa) = )M 3,4

asvadayati = ro myan bar byed pa, myon ba = пь ЙС 31

ahara = zas, za = :ЙГ 17

ahara-samskara-svapna-samadhi-vifesa = zas dan legs par
bya ba dan gfiid log pa dan tin ne 'dsin gyi khyad

par = Жк « Ш Ш № Ш ft Ш-Ш. 25

ahara-svabhava = zas kyi ran bsin = Ш. fe t i 20
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ahosvit = ('am) 'on te, de las cir 'gyur 31,35

itara = gsan, cig Ses, lhag = Ш 22

itaratha = de lta ma yin na, [~ te], gsan du na =

= £%№% 21
itaretara-antarbhava = gcig gi nan du gcig 'dus pa =

* И

itaretara nety aha = smras pa ma yin pa = -F Ш Й № 34

indriya = dban (po) = Ш 5,10,14,14^0,
21,24,25,21,48

~ na indriyam = dban (po) ma yin pa = 3Y ffi. 21

indriya-abhinirvrtti = dban (po) mrion par 'grub pa =

= $ < 4 21

indriya-artha = dban (po) dan don, dban don =

= *&;•& 10,14

indriya-avinirbhagin = dban (po) dan tha mi dad pa =

= 7St#c 23
indriya-aSrayadhara-pravarana-bhava = dban (po) 'i rten

dan gsi dan bgo pa la sogs pa'i dnos po =

20

indriya-utpatti = dban (po) skye ba = Ш.$§ 21

indriya-dvayaSraya = rten ni dban (po) gfiis gis yin =

34

indriya-dhatu = dban (po lna'i) khams = 3i g, kR. 23

indriya-paramanu = dban (po'i) rdul phra rab =

33,34
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indriya-visaya-vijiiana = dban (po) dan yul dan rnam

par Ses pa = Ш. *SL Ш 28

indriya-satraia = dban po la sred pa daft bcas pa =

«*fr*R#* 21
indhanavat = bud Sin bsin = 1® fh *UM 9

indhanabhava = bud Sin med pa = Ш

isyate = 'dod pa = a¥, Ш , *b 7,27

ista = 'dod (pa) = IrF 10,/4,20

istavya = 'dod par bya = f& C . ) l ^ 7,33

Tryate = gyo bar byed pa = Ш ^l 8

irana = gyo ba, gyo bar byed pa = Ц], $ 8

irana-svabhava = gyo ba'i ran bsin = ЗШ m Ш Wt 8

Ihatas ='dod dgur = ШШ. 25

ukta-nirmukta = bSad [gsuns, 'byuft ba] la ma gtogs

p 34

uccheditva = chad pa yin pa ('i phyir) = -fi Ш Ш 25

uttara-ksana = skad cig ma phyi ma = %-& 33

uttara-vijnana-sambhuti = mam par &s pa phyi ma

skye ba = ft. IS C ) 4 12

utpatti = skye (ba), "byun (ba), skye bar 'gyur (ba), skyes

pa, bskyed pa chags pa = 4 , л£ 4,19,21
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utpatti-anutpatti-dharmitva = skye (ba) daft mi skye

ba'i chos yin pa('i phyir) = t 7 £ j£ 28

utpatti-dharmin = skye (ba) 'i chos can = £ \fc 27

utpatti-pratibandha = skye (ba) 'i gegs byed pa =

= t!7i 19
utpadyate = skye (ba), skye bs* 'gyur ba, skye bar zad

p a = < f # l , ^ r 4 7,27,30,31,32

utpatsyate = skye bar 'gyur ba, skye ba, skyes par

'gyur = Ш £ 27

utpattum = skye bar, skyer, 'byun bar = 4 , fe 4

utpanna = skyes (pa), skyes zin pa; 'byuh ba, byun zin,

dod = ( £ , ) £ , £ & 27,31

utpanna-aniruddha = byuri la ma 'gags pa = б £. ̂ - Щ 13

utpada = skye (ba), bskyed pa, 'byun ba, kun tu 'byun,

dod = $ £ , l f e 4,7
utpada-atyanta-vighna = skye ba la gtan du gegs byed

р а = * З Ш £ £ - 4,6
utpadana = bskyed pa, bskyed par bya ba, skye ba,

phyun pa = ЙЙ 4 8,9

utpadin = 'byun ba can = x. 24

utpitsu = skye bar 'dod pa = Ш% 20

utsarga-visesa = bye brag du ma phye bar spyi = Ы Ш. Щ 36

utsahate = nus (pa), spro = ш Ш 34

utsiitra = mdo dan 'gal ba, mdo las 'das, mdo las thai

ba = Ш- Ш 13
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udaka = chu = ;K 23

udana = ched du brjod pa = -%P Ш i$i Щ 3

udana-vargiya = ched du brjod pa'i sde tshaii = ^% PP Щ 3

udita = gsuns pa = 1Й, 2,5

udgrahana = 'dsin pa = 4-Х 10,74

uddista = bstan pa = Tk §& 3

ud-dhr (ujjahara) = drans (mdsad pa) = ffi.... tfci 1,1

udbhava = skye ba, 'byuh ba = * 12,19

udbhuta-vrtti = bya ba la 5as che ba = *Й й 8

unnata = mthon po = iSi 6

unmisita-matra = phye ba tsam = % ffi 33

unnulita = phye = И 31

upakara = phan pa = Ш 20

upagrhlta = ne bar gzun ba = /^ fk ^Ll# %m 23

upaghataka = gnod par byed pa = $& Ш 7

upacaya-samtana = rgyes pa'i rgyud, rgyas par byas pa'i

rgyed, fie bar sogs pa'i rgyud = &.$&$ёШ 25

upacaryate = fie bar 'dogs (par byed pa), fie bar btags

pa, 'dogs (pa) = Ш ±L 27
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upacara = ne bar 'dogs pa, (fie bar) btags = if ... ^ 7,14,31

upacita = bsags pa, rgyas par byas pa = $m ft 25

upajayate = skye bar ('gyur ba), ne bar skye ba, 'byun

ba = 4 , 4 ft. 3

upajayeta = skye bar 'gyur ba = # 4. 32

upadeksyamana = ston par 'gyur ba = S вй 14

upadista = bstan pa, blta bar bya = 1$ в£ 2,11

upadesa = bstan pa, lun = Ш,, Ш. 2,3,24

upanidhyana = hes par sems oa, ne bar rtog pa = "Ш Й. 29

upanidhyana-pravrttatva = nes par sems pa la sugs pa,

fie bar rtog pa la sugs pa = Ш Ж fe> 9L 29

upanyasa = fie bar bkod pa = f t 9

upapatti = skye (ba), 'byun ba = 1 , it 1 , Щ 20,21

upapatti-pratilambhika = skyes nas thob pa (can,

~ 'byun), 'byun bas thob pa = 4 Щ 2

upapadyate = skye bar 'gyur ba, byun ba = 4 , Щ i. 30

upapadyamana = skye ba, 'byun na = 4 , 4 . . . . B# 21

upaoanna = skyes pa, skyes nas, byun ba = 4 , Й 4. 26

upala = rdo ba = -5 32

upalabdhi = dmigs pa, dmies par bya ba = T, Ш 7 Ш 11
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upalabhyate = dmigs pa = "Г &D 17

upasama = ne bar si bar bya = ffi Ш 2

upasanti = fie bar si bar bva = Ш Ш 4,5

upatta = zin pa, blans pa = -Й ̂ l it 23

upatta-anupatta-mahabhuta-hetuka = zin pa dan ma zin

pa'i 'byun ba chen po'i rgyu las byuft ba =Щ Ш, It Ш 6

upadana = ne bar len pa, ner len, rgyu = f̂x , 1& ^

upadana-skandha = ne bar len pa'i phun po, rgyu'i phun

5,8

upadana-vacana = ne bar len pa ses bya, rgyu ses bya =

= ШЧ 15

upadaya = rgyur byas nas, rgyu byas pa, brten nas,

bzunste= #c,<ftfr)il. ' 7

catvari mahabhutany upadaya = 'byun ba chen po bsi

dag rgyur byes pa = И ± Ш) ff i t 6,24

upadaya-artha = rgyur byas pa'i don = 1$. Ш 8

upadaya-rflpa = rgyur byas pa'i gzugs, rgyur byas nas

gzugs, brten nas gzugs, bzun ste gzugs = iPk) i i . fe 8

upaya = thabs = 'H ifl 1

upeksa-indriya = btan snoms kyi dbaii po = Ш ffi. 37

ubhaye = gni ga = — 36,46

275



Приложения

ubhabhyam caksurbhyam = mig gnis kas, gni ga ka dag

gis= = gR 31,43

ubhaya-adhina = gnis ka la rag lus pa = I t — M. 34

ubhaya-varjita = gni ga spans = M 22,32

ubhayatha = gni gar, gnis ka, gni ga ltar yin pa, rnam

pa gfii pa = — Ш 24

uluka = 'ugpa= №% 19

usna = dro ba, tsha ba = Ш. 7

usnata = dro nid = Ш 'II 8

urdhva = gon (ma, na), sten, yan chad = _L , _h *Й 35,46,36

urdhva-bhumika = sa gon (ma) dan 'og ma pa = _h T 36

rddhi = rdsu 'phrul, rdsu 'phrul byed pa = ¥? Ш. 1

rddhi-vara-pradana-prabhava = rdsu 'phrul dan dam pa

sbyinpa'i mthu = М1ЖШ# Я. 1

eka = gcig, gcig bu, 'ga' sig, nag ma gcig =
7,10,12,19,26,
28

ekanta, ekantena = gcig tu, gcig kho nar = и|£ -* Й 27

aikadhya = gcig (tu) = ~ 3c 13

osadhi = sman (nag) = Ш 6

audarika = rags pa, che Ion, rtsin ba = Ш. 13

audarikatva = rags pa'i phyir = (Цд$£ {Ш 8
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Index verborum

audarika-rupa = gzugs rags pa = M. & 13

audarika-suksmata = rtsiri ba dan phra ba nid = Ш W 13

aupacayika = rgyas pa las byun ba, rgyus byun =

25,37,26

kah = su sig; nasti kas" cid = 'ga' yan med do = Ш, Ш, 26

katuka = tsha ba = Ф 7

kati = du, du sig, du dag cig = $? 22,23,24,25,27,

37

katham = ji ltar se na, ji lta bu, ji skad du = zr 1Щ, \Щ M 22

katha = gtam, gtam rgvud, brjod pa = a 5,17,26

kada cid = res 'ga' (sig) = Щ 0 ^ 36

karana = byas pa = tk Ж 3

karkaSatva = rtsub pa nid = Ш ( Ш 7

karna = ma ba = -4" 32

kartr = byed pa po, byed po, byan po = # 4a , Ш $ 15

karman = las = Ш. 8,72,25

kalala = nur nur po = ШШШ. 13

kalapa = tshogs (pa) = DO 26

kasaya = sflings ma, bska ba, 'dag pa = ЬЩ 7

kaca-abhrapatala-sphatikambu = mchiii bu dan ltan cher

dan fel danchu = Ш ЖШ%аШЦ& 3 0
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Приложения

kathinya-adi = sra ba (nid) la sogs pa = IE, Ц 24

katyayanlputra = ka tya'i bu = Й5 ty $Л Ш, Ц- 3

kadacitkatva = res 'ga' ba yin pa'i phyir = %$ I t iM- 12

kanta = yid du 'on ba, pharis pa, sdug pa = 3i* 30

kama = 'dod pa, bsed pa, 'dun pa = £X 1,9,14

kama-avacara = 'dod na spyod pa, 'dod na sbyor pa,

'dod pa'i khams (na spyod pa) = Gk # Ш. 35

kama-riipa-prabhavita = 'dod gzugs kyis rab tu phye

Ъа=Ф«Кв*ВЖ7 15

kama-dhatu = 'dod pa'i khams = Ш$- 15,22,26

kaya = lus, tshogs, sku = # 16,21,24,35,46

karana = rgyu, byed rgyu, bya ba, gtan tshigs, las, gnod

pa= S , B ^ 7,12,14

karitra = bya ba, byed pa = (ЩИ 19,28

karya = 'bras bu, bya ba, don = Ж. 7

kala = dus = B# 1

kasmTra = kha che (ba) = Ш Ш ffl й Ш 28

kila = ses grag pa, lo = # a & 2^,3,5,7,14,18

kutila = gya gyu = Й 31

kudya = rtsig pa = ЗЁ 30
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kuSala = dge (ba), dge las 'byun, dge legs = # 8,20

krta = byas (pa), bsad = M\ i¥ 4

karsati = 'dren = nfc 32

kalpyate = rtog pa, rtog par byed, brtag = 4 . 33

кеЗа = skra, skra nag ma = M. 23

kaivartta = na = Ш U Л 19

kosa = mdsod = 0 1,2,21

krama = rim (pa), go rim, rkan = $C % 15,16

kriya = bya ba, byed pa, las = Ш. 31

kroJanti ='bod pa = s Щ 30

klista = non mons (pa can) = Ш 1,13,30

kleJa = non mons = ffi. 2,4,5

ksana = skad cig (ma), dus = ffl ЯР 26,27

ksanika = skad cig ma, skad cig pa = M ffl 25,26

khakkhata = sra ba = !£ 'tt 8

khadyate = ldad oa = Ш % 31

kheta = mchil pa = Ш 23

gata = rdsogs pa, гуитря, 'отра= В Т 10
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Приложения

gati = 'gro (ba), khams, go, rtogs 'gro = Ш, il 3,33

(VgacT) jagau = gsuris, bSad = Ш,, 4э 11,25

gandha = dri, dri'i nad = # 4,5,7,10

gacchati = 'gro ba, 'gro bar gyur x fT 13

gardha = chags pa = ЦУьШ 15

garbha = mnal na gnas pa, lhums na gnas pa, skye

gnas = 'It 21

garbhavakranta = mnal du 'jug pa = Л fltj &? 24

guna-akhyana-purvaka = brjod pa 'snon du 'gro ba =

- тс ak fe 1

gurutva = lei ba nid, gus fiid = 4. 'I'l 7,25

grddha = chags par gyur pa = Ц% (Ш) 14

gocara = spyod yul, spyod pa = *k Ш. 1,79,17

gotra = rigs, rigs can, gdun = Ш 'H 13,20

grantha = gsiii, tshig, mdud pa = &• i& 32,36

grah = 'dsin pa, len par byed pa, blans pa = ttfe) ЩЛ,

ghata = bum pa = ffft

ghata-uparama = bum pa chag pa = ffi. Ш.

ghada = mtshul ba = в- ffi
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Index verborum

gbanta = dril ba = Й <2*> 31

ghata = gnod par bya run ba, bsad = | Щ 18

ghosa = sgra = ё Ш 33

ghra = tshor= Щ 31

ghrana = sna = Л 16,31,32

ca = kyan, dan, yan, 'aft =* 1? » % 26,34

caksus = mig= We 4,6,12,24

catur = bsi= m 10,23

candra = zla ba = И 6,28

caya = bsags pa = ^0 "a" 33

сагата = tha т а = Ж ж 12,34

carita = spyod pa = fT, Щ 17

carman = kha dog = ^ 1 33

cita = bsags pa = 2£ 32

citta = sems= ma 8,12,15,27

cinta = bsam pa = -w> 2

caitasika = sems las byun ba, sems kyi = "^* fft 10,14,34

caitta = sems (las) byun (ba) = / 1 Г 1 > Яг 14,22,24

281



Приложения

chanda = 'dun pa = 3fc, SR ffi. 9

chaya = grib ma= 1^ 6,9

chid = gcod par byed pa, 'chad pa, bead pa = ш Ш 24,36

chidra = bu ga = Ш. 18,28

chinna = bead pa, chad pa = £ If &$ ^r 24

cheda = chad (pa), gcod pa = Ш 24

ja = skyes pa, byun ba, bskyed = ft 4 6,10

jagat ='gro ba = ^ 4 1,7

janana-hetu = skyed pa'i rgyu = 4 8

janapada = ljons, ljons kyi mi, mi = Ш i " 31

janita = bskyed pa = ff 4 4

janman = skye ba = 4 , ft ^ 4 . 18

jala = chu = ТК- 19

jata = skyes (pa), bskyed pa, tshe = 4 . , 2J 4 9,25

jati = skye ba, rigs = 4 , 4 ffi 12,19

jatu(najatu) = namdu yan... mayinpa= %.Ш 13

jatiyatva = rigs mthun pa = * I 4

jighatsa = bkres pa = ^Jb 7
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jihva = l c e = £ 16,31

jfiatavya = Ses par bya = Ш &D 12

jnapana-artham = fes par bya ba'i phyir = $i Ш 1

jneya = ses (par) bya (ba) = Ш № 20

tatas = de nas, de las, de yi = Ш

tatra = dar, de la, de'i nan du = fc Ф

tatha = de bsin, 'dra = 1® &t

tanvanti = mched par byed pa = n& i. Jx. 13

tapas = dka' thub = ?a f7 7

taraka = skar ma = £ 6

tikta = kha ba = ^ 7

tiras-kr = bar du chod pa = Й № 32

tiksna = rnon po, rno (ba) = M 14

tu = ni = R.

tulayati = 'jal bar byed pa = Ш ffi 24,25

tulya = mtshun (pa), 'dra ba, irmam (pa) = ffi 33

trtlya = gsum pa = % — 19,26

trna = rtswa, rtsa = ¥ 5
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Приложения

trsna = sred pa = # . 21

tejas = me= A 8,12,9,13

trividha = mam pa gsum = ^ Ш 3,7,19

traidhatuka = khams gsum pa = ^ ^- 44

traiyadhvika = dus gsum pa = — i t 27

dagdha = tshig pa = Ш 14

dagdhr = sreg par byed pa = Ш %h 25

danta = so = Й 23

damana = 'dul bar byed pa, dul ba = Ш ifc 27

darsana = mthon (ba), mthon bar bya ba, snan (ba),

l t a ( b a ) = E , l l 1,4,6,30,31

dasa = bcu pa = -|- 28,40

dahati = sreg par byed (pa) = йк ffi, 24

danta = dul ba = Ш 27

daru = Sin = Ш 24

dahaka = sreg par byed pa, sreg byed = Ш Жл£ 25

diva = nin po = Ц- jf 29

diva = niii par, nin mo = i . 19

divya = lha, lha rdsas = 7 ^ . 32
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dirgha = rin po = iS. 6

duhkha = sdug bsnal, dka' (ba) = i r 5,5,10

dugdha-indhanavat = 'o ma bsin = $

durattaratva = rgal bar dka'ba('i phyir) =

durgandha = dri na (ba) = ШШ 7

dura = rin ba, thag rin ba = Ш 13,32

draksyami = mthon bar 'gyur ba, lta bar 'gyur ba,
mthon ba = * g 28

dju-kriya = lta ba'i bya ba = M. Ш 31

drsta = mthon (ba), snan ba, gzigs = >L 31

drsti = lta (ba), yon dag pa'i lta ba = IL 5,14,29,30

deya = dbul bar bya = Ш 13

de§a = y u l = l l ! 1,8

de&na = bstan pa, ston pa, lun = Ш, 1,7,14

dehin = lus can = A. 9

dravya = rdsas, (rdsas kyi) chos = * • » ^ 4,6,7,26,32

draksa-phala = rgun 'brum = y& Ш 33

dvaya = gnis (po) = =- , ей 12

dvara = sgo = П , Ш. 18,30
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Приложения

dvidha = mam (par) gnis (su) = — (Ш) 23,54

dvipin = gun = f5 19

dvesa = se sdaii = Щ. 17

dharma = chos = \fc 2,5,3,4

Dharma-trata = chos skyob = № IX 3

dhatu = khams= ¥ , £ Ш 5,8,72,9^/5

dharana = 'dsin pa = иь ffi 2,8

dhi = blo= Шс 29,41

dhuma = du ba = Ш. 6

dhrti = 'dsin (pa) = t # 8,72

dhyana = bsam gtan = ЩЩ. 15,17

dhyayin = bsam gtan pa = \& Ш Ш 32

nakha = sen mo = !\\ 23

nadati = sgrogs pa = ЙЙ aM> 31

nadT= chu (bo), chu rlun= Щ 6,16

nabha = nam mkha' = ^ 6

namas-kr = phyag 'tshal nas = ffi. 1,1

nada = sgrogs pa = Q% 31

286



Index verborum

naman = min, sgra = 4э 5,17Д5

nasika = sna = #• 18

nitya = rtag (pa) = Ш Ш 37,48

ni-drs" = bstan par = Ж !̂L 19

nipata = gtod pa = # п и " 19

nihprayojana = dgos pa med pa = Ш ffi 21

nimitta = mtshan ma, rgyu mtshan = Ш J S 10

nimilita = phye, zum gyur = В Rfl 31

niyata = nes pa, nes par 'gyur ba = Л. 27

niyama = nes (pa) = &• 31,35

nirantara = bar chad med pa, 'dab chags pa = Ш |SJ 33

niravayava = cha 5as med pa = $& f№ if 32

niravas'esa - anga = yan lag ma lus par bead = •£" Ш 24

nirakrsta = byun ba = ^1 4. 2

nirindriyatva = dban po med pa('i phyir) = Ш Ш. (Й0 24

nirukta = tshig = а Ш 31

nirucchvasa = dbugs ma brnubs pa = Ш $,- 32

i
niruttaratva = 'dab chags pa, gon na med pa = ^ Ш 32
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Приложения

ni-rudh = 'gag pa, 'gag par 'gyur ba = ж 28

niruddha = 'gags (pa), 'gags zin pa, si ba = Ш» ш А 10,11,28

nirapana = brtag tu run ba = ЧГ Ж. 16

nirodha = 'gog pa, 'gag pa, 'gal ba = Ш 3,4,6,8

nirdista = bstan (pa), bstan zin (pa), bsad pa - fH Ш 6,11

nirdeSa = bstan (pa), ston, bsad, gsuns pa = B&, Щ 3

nirdesya = bstan pa by a = IE 6

nir-vac = bstan = Ш* 34

nirvana = mya (nan) las 'das (pa), Si ba(r gyur pa) = Vx 15§L 2,5

ni-vrt = 'grub pa = M 25

nirvyapara = byed pa med pa = Ш if ffi 31

nirhetuka = rgyu med pa (can) = Ш S 21

nivartate = 'grub pa, ldog par 'gyur ba, nur ba = 4 21

nivrtti = ldog pa, log pa = (Ш) Ш 9

niveslta = bsag = 0s 14,21

niJrita = brten (pa) = $C 16

nisprayojana = dgos pa med = Ш ffi 21

nihsarana = nes par 'byun ba, gdon mi za bar Ъуип

ba= Ш1 5
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nihsara = nes par 'byun ba = Ш 5

nfla = snon po = Й 6

mlika = snon po = Ж 9

nihara = lho bur = ^u Ж. sft, Щ 6

naihsyandika = rgyu mthun (pa) las byun (ba), rgyu

mthun pa = ^ Ш . 25,26

nyayya = rigs pa, rigs pa dan Man pa = *£ 28

pakti = smin pa(r byed pa) = Wt 8

panka = 'dam = УЙ 1,1

pata = ras yug, snam bu = ̂ c 14

patiyams = ses che ba, gsal ba = ^? й . 7

path = 'don par byed, 'byun = l& 37

pandita = mkhas pa = W % 27

pada = tshig = **§ , W • 4

para = gsan, pha rol po, gon ma, phan chad =№,$$. 8

paraSu = dgra sta = W 24

pariccheda = yoris su chad (gcod) pa = M: Ц1] 6,33

paribhoga = yons (su Ions) spyod pa = 5& Ш 20

parimandala = zlum po = И 6
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Приложения

pariSista = Aag ma = fH B&. 6

parihana = yons su nams pa, span ba = Ш 10

parihani = yons su flams pa, yons nams = Ш 7

parihara = Ian, yons su spans, gtan tshigs = %Щ 10,36

paryaya = rnam grans , Ian grans = J i РЧ 5

parvata = ri= ill ' 13,33

parsad = 'khor = JKL 12

paScat = phyis, 'og nas, mjug tu, 'phyi ba, tha mar =

= Ik <B#> 22,37

pa&ima = tha ma, phyi ma = 4isL 26

pani = lag pa = Ф- 9

pada = rkan pa = Ж. 15

pascattya = nub phyogs pa = © ^ Ш 28

pinda = goii bu, btsir ba = Щ 24

pindf-kr = bsdus nas = ^и f̂c. 3

pitr = pha = X" 11

pipasa = skom pa = Щ 1

piJaca = s*a za = Ж 19

pita = ser po = Ж 6
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putra = bu = -f- 11

purusa = skyes bu, skyes pa, pho, mi = Щ , (?-) 24

prthak = logs §ig (tu, nas), tha dad pa, so so = Ш 4,6,14,15

prthivf = sa, sa gsi = *Ё 8,18,9,13

paurana = snon = e 25

prakarana = rab tu byed pa = mi Ш & 8

prakara = rnam pa = oo 14

prakTrna = gsil bur = Ш.1&ЩКШ 3

pracalana = gyos pa = Ш 9

praccheda-artha = yoris su chad pa'i don = "Щ "ft 13

pracyuta = & 'phos pa, sbed pa = fcX 26

prajfiapti = btags pa = Щ Sx. Вт 19

prajanati = rab tu Ses pa = v̂O 31

prajna = sesrab, Sespa = Ш ,ЩШ 2^2,18,22

prajnana = mnon pa = ЧГ £-П 6

(Jirasa) pranipatya = mgos btud nas = «S В W Й- 1

prantta = gya nom (pa) = Ify 13

pranetu-kama = byed par 'dod pa = "Ш. lit 1,
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Приложения

prati = la, (gyi, 'i) phyir, (4) bar du = ffi 7

pratighata = thogs pa = Щ. , Ш 9,19,20,30

pratipaksa = gnen po = $ 1,4,17

pratipatti = sgruh pa, dan po nid du = °Ш> 1

pratipadita = bsdus pa = fH йв 17

pratipadya = bsdu bar bya = 1и & 17,27

pratiprakara = phyir = $\ IP 25

pratibandha = gegs byed (pa) = 1Ф , R | Ш 1,19,30

prati-badh = 'gog pa = Щ. 33

prati-labh = 'thob pa, 'thob par 'gyur = W 26

pratilambhika = thob pa = Ш 2

prativijnapti = so sor rnam rig (pa) = -£• Ж 11,75

pratisthita = gnas pa, (b)rten = I t 15

pratisamyukta = ldan (pa) = %. 20

pratisamvid = so so yan dag par rig pa, so so'i yan dag

rig= fet№ 17

pratisarnkhya = so sor brtags pa = Щ 4

pratisamkhya-nirodha = so sor brtags pa'i 'gogs pa = -t? 1Ш 3,6,4,20

pratisamkhyana = so sor rtog pa = 1й Щ 4
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prati-han = thogs pa, rdugs sm thogs pa = Ш% , Ш 19

pratfta = grags (pa) = l& 16

pratityasamutpada = rten tin 'brel bar 'byun ba = Ш. Й? 17

pratyabhimukha = mnon du phyogs pa = Ш ot Ш 2

pratyaya = rkyen = Щ. 4

pratyaya-vaikalya = rkyen ma tshan ba = Жвс 7 Щ- 4

pratyahata = brgyab = @̂ ^ 32

pratyutpanna = da ltar byun ba = *Ж tt. 4,13,23

pratyekam = so sor, so so'i, re re sin, re re la = & 13

pradana = brkyan ba, phul ba = 1̂3 1

pradlpa = mar me, sgron ma = *a

pradesa = phyogs = — it

pradeSin = phyogs can bsin = M It

pradhana = gtso bo = Ш

pradhahya = gtso bo (yin pa) = ffi

prabha = 'od = %L , ВЯ

prabhava = mthu = ft

prabhavita = rab tu phye (ba) = fH Ш
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Приложения

prabhrti- = la sogs pa = Ш 3

prabhrti = (nas) bzuri ste, (nas) gzun ba, phan chad nas =

= f& 22

prabheda = rab tu dbye ba = Я" Ш 1

pramana = tshed (ma), bon tshed = Й 17

prayojana = dgos (pa) =-.Щ 21,36

pra-vac = rab b§ad bya = $$ mf 1Й 1,7,2

pravaha = rgyun = Ш Jijl 8

pravicaya = rab tu rnam (par) 'byed (pa), rab tu byed

pa= Щ 2,3

pravicetum = rab tu rman par dbye bar = #B *¥. f§ Щ 3

pravrtta = sugs pa, bltas pa = Ш 32

pravrtti = 'jug (pa), 'jug par 'gyur ba, sugs pa, rnam par

sugs pa,'byuri ba = W 19,25

pras*nayitva = dris nas = И 32

prasanga = thai ba, thai bar 'gyur ba, sar la ('ons pa),

skabs, 'gres = Й- ,M $ 3,6,9,15

prasarpana = rgyas par byed pa = V̂L ^1 8

prasada = rab tu dan (ba), dan ba, dad pa = № 5,79,6

prasiddhi = rab sgrub, rab tu bsgrub pa = $> 11,7 7

prasrabdhi = sin tu spyans (pa), 5in tu spans pa = $1 ^E 21

pranc-prak = snar, dan por, gon du = M 15,23
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prap = 'thob pa(r 'gyur), 'gyur ba = Ift Ш 9,25,27

prapta = 'thob pa, phrad pa, 'gyur, son pa =

7,31,32

prapti = 'thob ba, 'thob par bya ba, phrad pa, phyin

parbyaba= 1 # , £ 2,2,8,29

prapya = thob par bya ba = H Ш 4

praya (ena) = phar cher (, che'i) = ^ 19

pravarana = bgo pa = 5c 21

preksa = blta ba = Ш 28

phala ='bras (bu) = & 11,25

bahu = man po, phal cher = # , ifc. 13,14,28

bahudhatuka = khams mail po = "#* -5P- ^ i 18

badhana = gnod pa = I'l Ш. 9

bahya = phyi ('i), phyi rol gyi = t\ 13,27,36

bfla = bu = ̂ L 13

blja = sabon= M-f 11,15

buddha = sans rgyas, (bcom ldan 'das) = 'Ш ,15 Ш 1,3,7

boddhavya = go bar bya, rig par bya = J& fcP 12

brahmana = bram ze = ^ /£> 30
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Приложения

bra = smra ba, gsuris pa = (fir) B^L 13

bhagavant = bcom ldan 'das = tt ^ 1,3,6,9,10,27,31

bhajana = brten pa, ston pa = \$ 28

bhadanta = btsun pa = A 4M 13,33

bhava = srid pa = M 5

bhavitavya - yin par 'gyur ba, yod par 'gyur ba, Ъуий

ba, dgos pa, bya = Ш C - ) ^ 12

bhaga = cha, brten pa = if 28,37

bhajana = snod = У\ Ш 15

bhara = khur = i l l 36

bhava = dnos (po), no bo, yod (pa), 'gyur (ba), 'byufi ba,

bya ba = + 1 , t i , -fa 2,5,7,8

bhavana = bsgom pa, bsgoms, 'thob pa = ^ 2,4,28

bhiksu = dge slon = '& Ш 6,9,24

bhinna = tha dad (pa) = %. Ш 15

bhflta = 'byun ba= ^ C . A I i 8,72,9,16,23

bhutartha-dars"ana-pratibandha = yari dag pa'i don mthon

ba la bgegs su gyur pa= п&Щ%ШШ~Щ-Щ;Ш, 1

bhumi = sa, sa gsi = *ft 13

bhiiyams = man (po), phal cher, rin po = #" 15,33
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bheri-katahavat = rna'i spubs lta bu = *H Щ. Щ. 33

bhoktu-k'amata = zabar 'dod pa = fc ил 7

bhoktr = za ba po = 'tr 15

bhojana = za ba, zas = Ж 7,15

bhojya = zas= sXfe. 16

bhautika = 'byun (ba) las gyur (pa) = tH Щ 16,23

bhramati = 'khyams pa = ЬШ. 2J

manca = khri'u = Ж Й 30

mani = nor bu = л 6,7,9

mandalika = zlum po = Ш SL 9

manduka = sbal ba = Ш # 19

mata = 'dod (pa), lugs, gsun lugs = 1Й 11,i6,33

matsya = na= M, 19

madhura = mnar (ba) = "Й" 7

manas = yid= M. 4,10,11

manapa = yid (du) 'on (ba) = °T m. 13

manusya = mi, fed las skyes = К 19

malla = gyad = Ш Ш. 28
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maJaka = sbran bu = t £ 33

maha, -ant = chen po, man po, s"in tu = ^ 13,36

mahika = khug ma = Ш 6

mana = na rgyal = Ф@ 17

manasa = yid kyi, yid las byun ba = Щ* 13

marga = lam = Ш §Лщ)' ^

marjara = byi la = Ш ^ 19

mukha = sgo = П 21

mUtra= gcin = 4s*1H M 23

mula = rtsa (ba), gsi = Ш 23

mjdanga = rdsa rna = 3.i 6

medha = sprin, Ъшg = Л Ш 33

moha = gti mug, rmorls (pa), ma rig pa = $& 17

yah = gan jig = % 28

yatha = dper na... bsin (lta bu) = #D 25

yukta = ldan (pa) = Ш > Ш Ж 1

yugapad = cig car (du), dus gcig tu = 1Я Nf 7

yujyate = run (ba), run bar 'gyur, rigs par bya, mtshun

par ldan par 'gyur = Ш (?£) 30
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yojayitavya = sbyar bar bya, sbyar ba = M. © 35

yojya = sbyar (sbyor) bar bya, sbyar (sbyor) ba = •

12,35

rajas = rdul = jff 6

rana = non mons pa, 'thab pa = Ш 5

ratha = Sin tta = Ф 4

rasa = ro = $ . 4,5,7

r2ga = 'dod chags, chags (pa) = M 17

ratri = mtshan mo, nub = ^ 19,29

ruci ='dod (pa), dad pa = <#> ̂  14,20

radha = grags = i§I tft 31

rupa = gzugs = & 3,4,5,6,7

rupana = gzugs su yod pa = ^ Щ 9,10

rupayati, rapyate = gzugs su run = <ffl) ^ ^ 9,10,16

rapayiSyamana = gzugs su yod par 'gym ba = % Й *%t Ш. 9

rupita = gzugs su yod (zin) pa = H ё ^ 9

rapin = gzugs can, gzugs dan ldan pa = ^ fe 23,24,28

roman = spu = % 23

laksana = mtshan nid = #B 2,18,27
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laksyate = mnon pa = № Д й £ 5,18

laghu = yan ba = f S 8

lavana = Ian tswa = Ш«Ш. 7

labha = 'thob (pa), rned (pa) = fЩ-, f # fa 1,26

lujyate ='jig pa-= "I f л *Й 5

loka = 'jig rten, ~ (khams) = E Ш , € ' , Й 1 t , Ж 2,5,9,16

lopa = mi mnon par byas (pa) = ffl| i 4

lobha = chags pa = A , # 20

lohita = dmar po = rff 6

vaktavya = brjod par bya ba, gsuns par bya ba =

= ft iffi, 10,13,15

vac, -ucyate = brjod (pa) = uL 8,11

varjayitva = ma gtogs pa = 1^., Ш 3

varjya = ma gtogs pa = 1Ш 3,4,4

varna = kha dog = I I 6,7,9

varnayati = brjod (pa), zer, gsuris = i $ 17

vartamana = da ltar, da ltar 'byun ba = *Jt И 34

va5a, -ena = dban gis, dbaii (nid) kyi na = Й . . . t i 15

vastu = dnos (po) = Ф- 5
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vastra = gos = Фс Ш. 7

vakya = tshig = M 4

vac = nag = I a 6

vatya = rlun = $il 9

vayu = rlufi = Ж. 6,8,9

vala-agra = skra'irtse mo= % й 33

vikalpa = bye brag, rnam par rtog pa = 71 Й1 22

vikara = 'gyur ba, gyur pa = W. 34

vikTryate = gyes par 'gyur, 'thor bar byed = ^ Ш. 33

viksipta = rnam par gyens pa = 0L 8

vighna = gegs (su) byed (pa) = P4- Ш 4,6

vicaryate = dpyad par bya = Ш- © 7,26,36

vicara = dpyod (pa) = 1aJ 22

viccheda = rnam par chad pa, 'chad pa = Ш Ш. 31

vijnapti = rnam par rig byed = $L Ш) 6,8,9

vijanati = rnam par Jes pa = Ш 7 30,31

vijfiata = rnam par Ses (pa) = Pit fa 31

vijnana = mam (par) fes (pa) =1=1 5,7,11
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vijneya = mam par Ses par bya ba = tit &$ 36

vitarka = (mam par) rtog pa = Щ 22

vitrsna = sred pa dan bral ba = isif... 3tc 21

vidyate = yod pa = ^ lit 6

viddha = gnod par 'gyur = Ф 9

vidheyatva = rag lus pa('i phyir) = M ••• (ал) 5

vina = med par, med na, med bsin du, ma gtogs (pa) =

= Ш,ШШ, Ш 2,3,20

vinirbhagitva = tha dad pa('i phyir) = ^H Ш (Ш) 34

vineya = gdul bya, gdul pa = fH 1tl 14

vipakti = mam par smin pa = f1\ *A 25

vipacyate = (mam par) smin par 'gyur ba = ^ 25

vipancita = mam par phye ba = I f 6

viparinama = (mam par) 'gyur ba, yons su 'gyur ba =

= * 9

viparyaya = bzlog pa = № Щ. 6,7,20

viparyasa = phyin ci log (pa) = fil 13?] 15

vipaka = mam par smin pa, 'bras bu = H I№ 20,25

viprayukta = ldan pa ma yin pa = (" '̂) -? -̂ B Ш 10

vibhakta = rnam par phye ba = ft Щ ^т~%г 24
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vibhala = bye brag tu bfod pa = j§. %. }j> 14,31,22

vimukti = mam (par) grol (ba) = Ш Й& 18

vimoksa = rnam par thar pa = Ш Ш> 17

viyukta = mi ldan pa, rnam par phye ba = d i ) Щ 12

viyoga = mi ldan = Ш 12,18

virati = spon ba, ldog pa, bsdam = Ш Й1 25

virodha = 'gal (ba), mi mthun = ШУ Ш. 21

vivartantT= chags pa'i tshe = W B ^ 32

vivada = rtsod, mi mthun smra = 1̂ - . 25,56

vivrta = phye = ffi 31

viSnyate = rnam par sigs pa = (Ш) nX 32

viSesa = khyad par, bye brag = ^ ) 3 ' J 4,8,13

viSesana = bye brag tu bya ba, khyad par = -£ n'J 8

vifeata = bye brag tu byas pa, khyad par du mdsad

vis(-n)mutra-kheta-simghanaka-3onitadi = phyi sa dan
gcin dan mchil ma dan snabs dan khrag la sogs pa =

16

23

visama = mi mnarn pa, mi mthun pa, log pa = 7 W 7,9

visaya = yul, spyod уul = <W> ^L <^->, iff) Ш. <*!> 4,5,7,11
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visamyoga = 'bral ba = itt l £

visata = phya le (ba) ma yin pa = 7 i t

vistara = rgya cher bsad pa = f] £ Ш. Wi

vistrnvanti = rgyas par byed = 'Ш 4. Й.

vitaraga = 'dod chags dan bral ba = ( й ) Ш

vrksa = Jin, Sri ljon pa = Ш

vartate = 'jug (pa), 'byun (ba), gnas (pa), byed pa,

'gyur, yin pa = Ш

vrtta = lham pa = ~H

vrtti = 'jug pa, yod pa = Ш , ift Ш,

vrddhi = 'phel ba, spel ba, rgyas pa, skye ba = *й , &

vedaria = tshor ba, tshor bar byed pa = 5£

3,6,4

6

6,13,28

13

20,29

9

9

6

16,25,30

8

10,74,15

veditavya = rig par bya, khon du chud par bya = Ш- AD 6,7,12

vaikalya = ma tshan ba = 7 Щ; , Ш 4,12

vaibhasika = bye brag tu smra ba = % ^ № 3,5,8

vaiyarthya = don med pa = Ш Щ 4

vairapya = mi mdses pa = 7 « Д1 13

vyagra = gyen (ba), mi mthun pa, so sor = Ш. 22,33

vyatireka = tha dad pa = Й1 17
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vyapadis"anti = tha snad 'dogs pa = К aY,... k 15

vyabhicara = 'khrul ba = Si Ш 27

vyavaccheda = rnam par chad pa, bye brag tu gcod pa =

vyavasthapyate = rnam par bsag (pa), rnam par bsag

parbya= i z . , ^ ^ . 11,27

vyavasthana = rnam par bsag (pa) = iz., з£ iL 16,28

vyavasthapita = rnam par bsag (pa), rnam par gnas

pa = SL , iL 0 15

vyavahara = tha snad, tha snad 'dogs pa, mnon par brjod

p a = B , l i 21

vyavahita = chod pa, bsgribs pa = H Ш 30

vyabadhana = gnod pa = Ш Ш 5

vyasakta = yens pa = Ш 4

vyuha = bsams pa = Ж. 1

vyuhana = rgyas par byed pa, gyo ba = Hk. 8

sakta = nus pa = Мъ 3

Jakya = nuspa= Щ A* 4,30

&bda = sgra = Щ 4,5,6

Jarira = lus = If 16

Salaka = thur ma = * 32
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saririka vedana = lus kyi tshor ba = M- "$i 25

sasti = ston pa = %%\%%%Ш 1

Sasana = bstan pa, ston pa = JE Ш. 1

Sastr = ston (pa) = Ш, А Ш 1,2

Sastra = bstan bcos = ^F- Bni 1,2

§iras = mgo= Ш 1

Sisya = slob ma = M •? 3

slla = tshul khrims = 4 ? 17

subh (na sobheta) = mi mdses par 'gyur = 6$, RS 21

Subha = dge (ba) = # , ># 8,ii

Subha-aSubha = dge ba dan mi dge = > f T ) f 8,ii

sunya = ston pa = ^ 33

s"rgala = Ice spyan, wa = ¥f ~f~ 19

Sesa = lhag (ma), lus pa = Ш 7,9,16

Saiksa = slob (pa) = "f1 29

Sonita = khrag = &J. 23

5obha = mdses = Ш 12,19

iraddha-indriya = dad pa'i dban po= Ш Ш. 37
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srama = rial ba = ffi. 36

sravana = thos pa = W 33

Sravaka = nan thos = % Ш 1

Smoti = thos pa = Ш 31,32

s*ruta = thos pa = ffi, ff ffi 2

sruti = rna ba = Щ 36

Srotra = ma ba = Щ- (Ш.) 16,31,32

slakJnatva = 'jam pa nid = in t i 7

sVan = kliyi= Ш 19

samyoga = (mtshuns par) ldan pa, phrad pa, 'brel ba,

red pa = -Й-, Ш Ш 6

samJabdita = ses bya ba, min du gsuns pa = at % 17

samsara = 'khor ba = 4 ft 1,14,15

samsiddha = yan dag par 'grub = $is ^ 8,12

sam-sr, -sarati = 'khor ba, 'gro ba = l$L Ш 14

samskara = 'du byed = ff 25

samskara-skandha = 'du byed (kyi) phun p o = f T 0 4,10,11

samskrta = 'dm byas = ^ % 3,4AJ

samstauti = yan dag par bstod pa = iM 1
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samsthana = dbyibs, gnas pa = Ш 6,7,9

samsparSa ='dus te reg pa, reg pa (dan ldan pa) = 85 10,16

sakala = thams cad, mtha' dag, ril por, gcig tu = 4 r , # 37

samklista = kun nas iion mons pa can du byas = 9k. >"̂  15

samklesa = kun nas flon mons pa (par byed pa) (par bya

ba), kun non mons = I t <^> 15,22

samksepa = mdor bsdu ba = ffl§ Ш 29

samgrhTta = bsdus (pa) = <Ш tm 5,12,16

samgraha = bsdus (pa), bsdu (ba), sdud, gzuh ba = tSk 8,11,12

samgha = dge 'dun = Ш i^d 1

samghata = 'dus pa, bsags pa, tshogs, bsdus 'joms, man

po= ^ , ^ 0 ^ " 32,33

sacitta = sems dan bcas pa = Й ' ^ 8

sacittaka = sems dan bcas pa = ^ ' ^ ^ 8

sacetana = sems pa dan bcas pa = ^ "Ш 23

samcita = bsags pa = Як. - 7,24Д5

sanj-sajyeta = 'byid par 'gyur, thai bar 'gyur = M 32

sarnjnaka = ses bya ba, min... btags = &> 4-b 2,16

samjna = 'du Ses, min, tha snad = *ё-, %з ™ 9,13,10,14
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satrsna = sred pa dan bcas pa, sred bcas = (If) Is! ' 21

satta-artha = yod pa'i don = M OjDJI 6

sattva = sems can = M kn 17

sanidarSana = bstan (du) yod (pa) = M W> 18,19,29

sanihsara = nes par 'byun bcas = ^ Ш 5,7

samtana = rgyun, rgyud = | й Щ , ^ 13

santlrika = rtog par byed pa = l/fc.$L 29

samdarJana = bstan pa(r bya ba), yan dag pa(r) bstan

р а = Щ , ? Ж 15

samdrsyante = mthofi ba = Mi 21

samdharana = (yan dag par) 'dsin pa = ffi 32

samdharitatva = bzun ba('i phyir) = Wk & (WO 32

samniveJa = gnas (pa) = :fe JA 33

saparivara = Ichor dan bcas, 'khor mams dan bcas =

= RS f t 2,18

sapratigha = thogs (pa) 'dan bcas pa, thogs pa = ^ Щ 13,19,20

saprayojana = dgos pa dan bcas pa = M Ш 21

sabhaga = skal ba mnam pa, skal mnam, brten pa dan

bcas pa, 'dra ba = Ш if , ЩШ 4,27,28

sama = mnam (pa), 'dra, mtshuns pa = Щ , "¥" Щ 7,33
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samagra = tshogs (pa), tshan ba, mthun pa = l a a 7,14

samanupravesa = yan dag chud = 1Л 2,2

samanuferate = kun tu rgyas par 'gyur = Ш *M 3,4

samanvagata = ldan (pa), mtshuns par ldan pa = F$ I t 26

samanvagama = ldan pa, kun tu ldan pa = <H ist 26,29

samasta = spyi, 'dus pa = Ш 7

samadhlyate = mnam par 'jog (par 'gyur) = (Ш) Ж 39

samadhi = tin ne 'dsin = ^ , IE., H M *Ё 8,17,25

samana = mtshuns (pa), mnam (pa), 'dra ba = Щ , Ш 32

samapatti = sfioms (par) 'jug (pa) = %., Ш 4 8,21

samapanna = sfioms par sugs pa, 'jug pa = ^E. "k. 8

samapta = rdsogs (pa), mthar phyin par 'gyur = Ж , Й Ш 36

samahita = mnam (par) bsag (pa) = Ш 4\ 22

sam-i-etya = 'dus nas, phrad nas = Ш.%. А,ЪЗ

samuccaya-artha = bsdus pa'i don = ^...Ш 26

samucchinna-kuSala-mula = dge ba'i rtsa ba kun tu chad

pa, (kun tu gcod par byed pa) = Hlf H 29

samuttha = kun nas bslan ba = f fr fe1 20

samudaya = kun 'byun (ba), yan dag par 'byun ba = Ж 5,8,10
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samudacara = kun tu Ъуип ba, кип tu spyod pa, byun

ba,brgalpa= ? £ f t 21

sam-ud-i, ~ eti = кип 'byun ba = Ш Ш. 5

samuha = tshogs = Ж 7

samedha = sprin dan bcas pa = & Ш 29

sampathanti = 'don = 1Й 6

sampad = phun sum tshogs pa, 'byor pa = #± Ш. 1

sampradharyate = dpyad pa, dpyad par bya = © Щ 33

samprayukta = mtshuns (par) ldan (pa) = № Ш 19,20,22

samprapta = phrad, yin = 5 . , tk Ш 31

sambhava = 'byun ba = 4. , ^? 12

sam-bhu, ~ bhavati = 'byun ba = Д?, JE. 5

sambhuta = byun ba = Я/г 4. 8

sambhiiti = skye ba = 4 12

sammudha = rmoris pa, кип tu rmoris pa =Ш 14

sammoha = (кип tu) rmons pa = Ш. • 1

sarana = 'thab bcas = ^ 1^ 5,5

+ sarva = thams cad = —-Ш 13,14,15

sarvatas = thams cad du (, la, las) = " "Щ 36,46
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sarvatra = thams cad du (, na, la, las), kun (la, na) =

= ШП i .

sarvatha = rnam pa thams cad (du), kun la = ~* Ч\ Ш. 1

savastuka = gsi dan bcas (pa) = M Ф- 5,7

savijnanaka = mam par fes-pa dan bcas pa = Щ s% 30

savitarka = rtog pa dan bcas pa = M Щ 22

saha = (dan) bcas (pa) = t f , %. , Ш 11,75

sahetuka = rgyu dan bcas (pa) = M E! 5

saksat-karana = mnon sum du byed pa (bye ba) = Yf I I ! 4

samketika = brdar btags pa = t t Ш 2,12

sata = phya le ba = ДЕ 6

sadhu = legs pa = Ш Щ 27

s2nucara = rjes (su) 'bran (ba dan) bcas (pa) = Pit f f 2,2,29

santara = bar (chad) dan bcas pa = ^f И РЖ 33

samnidhya = yod pa = *IL Ĵ I 31

samanya = 'dra ba - Ш , Щ 12 J 9

sardha = bcas pa = Ш 23

salambana = dmigs pa dan bcas pa, dmigs bcas = ^ Р/г Ь$к 22,23

savayava = cha Sas dan bcas pa = Щ ff ' 3 2
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sasrava = zag (pa dan) bcas (pa) = ^ Ш

siddha = grub pa = Ш f$

sukha = bde (ba), sla (ba), phan pa = ^ c

sugandha = dri sim pa = £? ife-

sudanta = Sin tu dul ba = # Ш Ж

2,3,4

5,13,21

7,10

7

27

subhavita = Sn tu bsgoms pa = Ш Ш. 25

suksma = phra ba, sib pa = ^й 13

sutra = mdo (sde) = Ш 8,10,13

siirya = ni ma = В ,3fc 6,31

sena = dmag = Щ 7

sautrantika = mdo ste pa = i i IP % 31

skandha = phun po = Ш 4,5,14

strf-indriya = mo'i dban po = # Ш. 37

sthala = skam, than = 1 ^ ; 19

sth&Tya = (gnas) lta bu = Ш 2

sthapita = bsag pa = JL 3

sthita = gnas pa = (H) ft 35

sneha = gfer ba = Ш ' ! ' ! 8
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sparsa = reg (pa) = Ш 9,21

sprsati = reg pa(r 'gyur ba) = 4* Щ 31,32,33

sprJya = reg bya = Ш 1,10

sprsta = reg (pa) = Ш 9,16,32

sprastavya = reg bya = fit Ш 4,5,7

sphatika = Jel = Ш 30

smrta = bJad (pa), 'dod = Ш№ 11,17,37

smrti = dran (pa), sems = ^ 22,55

srotas = rgyun, 'pho ba = \/ж, 8

sva = ran, ran bsin = Ш 1,17

svabhava = ran bsin, ~ gi no bo, no bo fiid = Ы t i 3,6,8

svalaksana = ran gi mtshan nid = Ё Ш 2,8,17

svapna = rmi lam, gnid (kyi) log pa = ^ 25

svarga = mtho ris = fz 27

svada = ro my an ba, Sen = °A 14

svasamtanika = ran gj rgyud la yod pa = Ы ̂  13

hata = bcom pa, bsad pa, fien pa = Ш 1,1

hasta = lag pa, phyag, khru = ^r 1,6,15
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hi = ni= D| 23,32

hita = phan pa, phan par bya ba, mthun pa, ldan

pa=*'J 1

hetu = rgyu= H , H * f c , £ H 4,8,21

«

hetuka = rgyu (can), rgyu las byun ba = ft Й 6
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m 4,28,40

hrasva = thuh nu = £ ! 6



SUMMARY

The 5th century treatise, The Encyclopaedia ofAbhidharma ('Abhidharma-
kosiabhasya') by Vasubandhu is known in Buddhist studies as a fundamental
source for the study of religious and philosophic views of Hihayana schools -
Vaibhasika (Sarvastivada) and Sautrantika. A general definition of these
schools as a system of Abhidharma philosophy points to their original link
with canonical texts of Sarvastivada Abhidharma. However, of its seven treati-
ses known in translations, none has survived in the Sanskrit original.

The Encyclopaedia of Abhidharma constitutes a treasury of Abhidharma
theoretical thinking; this treatise summarizes the entire wealth, accumulated
by the Buddhist thought, and its arguments against the orthodox Brahmanistic
religio-philosophic systems of ancient and early medieval India. Remarkably,
this historico-philosophic treatise was translated into Chinese (6th and 7th
centuries) and Tibetan (9th century). For this reason, the study and transla-
tion of the Sanskrit original (found only in 1936 and published in 1967) is of
great importance, because thus it is possible to make a comparative study of
the Sanskrit, Tibetan and two Chinese versions and to formulate a substan-
tiated idea about ways and results of interpretation of Indian Buddhist religio-
philosophic tradition by other cultures.

The Encyclopaedia is a very big treatise comprising eight major and one
supplementary section. It offers a comprehensive and detailed picture of the
categories of Buddhist culture (ideologems) and ways of their synchronous
philosophic conceptualization. In addition, each section contains theoretical
constructions, closely linked with gnoseological aspect of Buddhist yoga —
a specific mental technique to modify the state of one's consciousness.

This edition includes complete translation of Section One of Abhidharma.
It was made from the first publication of the Sanskrit original (Abhidharma-
koSabhasya of Vasubandhu. Ed. by P. Pradhan. Tibetan Sanskrit Works Series.
Vol. VIII. Patna, 1967). This translation opens with an introductory article
which gives a description of the treatise, tells about the history of its study,
and shows the importance and role of Abhidharma concepts in the develop-
ment of classical Indian Buddhist religio-philosophic tradition. The introduc-
tory article describes Abhidharma as both formal sample of Abhidharma
philosophy which had accumulated virtually the entire conceptual and termi-
nological system of the Hfnayana schools, and as a text which gives a com-
prehensive picture of specific techniques and methods and the style of think-
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ing which were prevalent in Vaibhasika (Sarvastivada). and Sautrantika
schools. The author of the introductory article also shows how the main
ideas of Abhidharma were transformed and interpreted by the scholars of
Mahay ana.

Translation of Section One is supplied with the commentary, historio-
philosophic study, word index and the list of Sanskrito-Tibetan-Chinese
correspondences. One of the objectives of the commentary is to produce an
interpretation of traditional commentaries by comparing them with later
explications, in particular, a lengthy Sanskrit commentary by Yasbmitra
(9th century), written in the classical Sautrantika style.

The historico-philosophic section entitled, "Reconstruction of a System",
is included in the book because Abhidharma belongs to a vast body of Indian
philosophic texts (s*astras) written in a very specific, technical language. Thus,
understanding of this language demands not only philological, but also philo-
sophic theoretical and methodological preparatory study. Translation of
Abhidharma is a result of interpretation of a philosophic system fixed in this
writing. The reconstruction of the Abhidharma ideas made by this translator,
makes it possible to assess the degree of understanding of Vasubandhu's
ideas and concepts, achieved during this historico-philosophic study. In addi-
tion, reconstruction is purported to show the Buddhist material in its authentic
sequence of presentation and, in particular, to stress distinctions in its classifi-
cation and arrangement from those accepted in the ancient Mediterranean
philosophic systems.

The problem of historico-philosophic interpretation of Buddhist treatises
is solved on the basis of polymorphous structure of Buddhism. In accordance
with this approach, the synchronous functioning of any Buddhist religious
and philosophic school can be analyzed into three levels: religio-doctrinal,
Buddhist yoga, and philosophy as such. The religious doctrine as combination
of ideological views predetermines the object of philosophic thinking (en-
lightenment, nirvana) and its limits. Buddhist yoga, being an integral compo-
nent of acquisition of philosophic knowledge in Buddhism, considerably
expanded and modified the limits of gnoseology by introducting the problem
of cognition in the transformed state of consciousness into the sphere of

intelectual analysis. And, finally, philosophy itself integrated various aspects
of Buddhist worldview in a single whole by means of theoretical reflection.

Thus, the main premise used in this historico-philosophic interpretation
of Encyclopaedia is that this book is a synchronous explication of the ideas
of Vaibhaslka and Sautrantika schools. For this reason, we may consider it to
be a combined philosophic conceptualization of religious and doctrinal tenets
and a theoretical interpretation of the objectives of Buddhist yoga which is a
historical system of physical and psychic self-regulation of consciousness.
The text of the first section- of Encyclopaedia makes it possible to establish
conceptual and technical correlations of the above levels of polymorphous
Buddhist structure in its classical HTnayana version.
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Summary

The proposed approach helped define the initial subject of the Abhidharma
philosophy, i.e. indicate the frame of reference within which the material
analyzed by Vasubandhu does acquire the form of a theoretical fact. This
frame of reference is constituted by scope of consciousness. In looking into
the essence of consciousness and the process of comprehension, Vasubandhu
limits his deliberations to the sphere of intrapsychic events. Although he does
not deny the onthological status of the objects of external WOTM, he focuses
primarily on the process of formation of adequate projection of an object in
one's consciousness. The basic concept of Abhidharma - the concept of
dharma - makes it possible to understand the functional aspect of psychic
life and to explicate the mode of transferring from analysis of psyche as
a flow of elementary events (dharmas) to investigation of discrete constituents
of mind (i.e. projection of objects from outside world in the scope of con-
sciousness).

In the first section of Encyclopaedia the method of classification is of
particular interest. Classification here constitutes both an instrument of learn-
ing and a means of keeping information, and the complex attribute serves
as a basis for classification.

Differentiation of all functional events of psychic being, i.e. dharmas
into conditioned and absolute ones is a central element of contiguity of
Buddhist religious doctrine, of yoga being a method of attaining enlightenment
and of philosophy as an intellectual propaedeutic for nirvana. The absolute
in psyche is a condition for achieving nirvana. Conditioned in turn, constitutes
the aspect of psyche should be neutralized, in particular, by yoga. For this
reason, the frame of philosophic analysis is constituted by investigation of
conditioned mental events in their development. Formation of the contents
of consciousness is formation of images of external world which, in turn, are
misinterpreted by the subject of cognition who sees them as real objects. An
image is not an object, and thus, it is "empty", which suggests that any attach-
ment, caused by images which are believed to be facts of intrapsychic life is
only an illusion, a mistake explained by misunderstanding of the functioning
consciousness. This is the essential content of interaction between religious
doctrine and philosophic discourse in the Abhidharma ideas of Vasubandhu.

Index of Sanskrito-Tibetan-Chinese correspondences (Index verborum) in
this book is called to show the need to study the methods of presenting the
Indian Buddhist tradition by means of other cultural traditions and serves as
a basis for preparing a single philosophic dictionary of the Encyclopaedia of
Abhidharma after finishing work on the entire nine sections.
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