










































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































жены и прочее, но эта пустая болтовня не господствовала в
жизни людей и тем самым не выступала в качестве пути дея-
тельности.

Является ли алчность неблагим путем деятельности? Да,
говорит Васубандху, — алчность может рассматриваться та-
ким образом, если имеется в виду безнравственное и беззакон-
ное желание присвоить чужое, причем желание, осуществля-
емое либо с помощью силы, либо посредством хитрых уловок.
Сознание, одержимое алчностью, руководит действиями, имя
которым — стяжательство.

Среди буддийских теоретиков присутствовало две точки
зрения на эту проблему. Согласно первой из них, алчность
объединяет все виды жажды, присущей чувственному миру.
Другие учителя стремятся ограничить эту концептуализацию
канонических положений и говорят, что хотя жажда чувствен-
ного мира и может рассматриваться как алчность, но не все ее
виды являются путями деятельности. Стяжательство объеди-
няет формы наиболее выраженного дурного поведения, порож-
даемого жаждой.

Автор «Энциклопедии Абхидхармы» отмечает, что Чакра-
вартины свободны от стяжательства по своей природе; такой
путь деятельности отсутствует также у жителей континента
Северный Куру.

Злоба также рассматривалась абхидхармистами как небла-
гой путь деятельности. Сознание, одержимое ненавистью к
другим живым существам г провоцирует действия, имеющие
цель причинить вред. Это предполагает возникновение мен-
тального импульса-побуждения, а затем проявленного дей-
ствия и непроявленного коррелята, порожденных аффектом
враждебности, ненависти.

Ложные воззрения становятся путем деятельности только
в том случае, когда индивид руководствуется в своих поступ-
ках ценностным индифферентизмом — глубоко безнравствен-
ной идеей мнимого отсутствия добра и зла. Подобный циник
ошибочно полагает, что в принципе не существует деления на
благие и неблагие действия и тем самым полностью отрицает
как процесс созревания кармического следствия, так и суще-
ствование Благородных личностей, архатов и всех тех, кто
достоин почитания.

Алчность, ненависть и крайнее невежество, будучи кор-
нями неблагого, представляют собой аффекты, способные из-
вращать сознательную мотивацию, направлять деятельность
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в принципиально порочное русло. В этом своем качестве алч-
ность, ненависть и невежество ответственны за всю сумму без-
нравственных действий. Однако каждый из этих аффектов,
вводя сознание в состояние одержимости, способен спровоци-
ровать отдельный неблагой путь деятельности. Это и стяжа-
тельство, осуществляемое под влиянием одержимости алчно-
стью, и злоба, выражающая себя во вредоносных насильствен-
ных действиях по отношению к другим живым существам, и
проявление нигилизма относительно всей системы буддийс-
ких духовных ценностей, практическое попрание пути Бла-
городных личностей.

Что же такое путь деятельности в собственном смысле слова?
Из десяти неблагих путей деятельности только алчность,

злоба и ложные воззрения, согласно Васубандху, соответству-
ют теоретически строго трактовке этого понятия. Связанный
с каждым из этих аффектов ментальный импульс-побуждение
обнаруживает себя непосредственно в действии. Ментальное
действие опирается на соответствующий аффект, а он, в свою
очередь, придает этому действию силу.

Семь неблагих действий — убийство, воровство, прелюбо-
деяние, ложь, клевета, оскорбление, пустая болтовня — пред-
ставляют собой телесный и вербальный акты и становятся
« путями деятельности » именно для того ментального импуль-
са-побуждения, который привел к их возникновению. Таким
образом, телесный и вербальный акты являют собой каналы
развертывания неблагого ментального импульса-побуждения.
Исходя из этого, Васубандху делает вывод, что термин «путь
деятельности» следует понимать как образ деятельности, вы-
ражающийся в стяжательстве, злобе и практике ложного воз-
зрения. Применительно к убийству, воровству, прелюбодея-
нию, лжи, клевете, оскорблению и пустой болтовне (суесло-
вию) путь деятельности рассматривается в совокупности
с конкретным характером действия.

Подготовительная и завершающая стадии не тождествен-
ны корневому действию, поскольку их развертывание высту-
пает производным от последнего.

Десять дурных путей деятельности прямо противополож-
ны практике благих дхарм, т. е. не-алчности, не-вражды, не-
невежества. Эти три благие дхармы, именуемые «корнями
благого», могут быть полностью устранены под влиянием
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«ложных воззрений, достигших высшей степени силы» (Ва-
субандху).

Сразу подчеркнем, что здесь имеется в виду радикальный
религиозный нигилизм — «воззрение относительно небытия».
Отрицается онтологический аспект процесса созревания кар-
мического следствия, отрицается ценностная оппозиция «бла-
гое — неблагое» и онтологический статус Благородных лич-
ностей.

Этот религиозный нигилизм отнюдь не рассматривался
абхидхармистами как результат бескорыстного теоретизиро-
вания, как отрицательный ответ, к которому приходит лич-
ность в результате духовных поисков. Васубандху особенно
подчеркивает, что религиозный нигилизм как тип ложных
воззрений имеет ярко выракенную тенденцию усиливаться
при одномоментной актуализации алчности, ненависти и не-
вежества.

Если индивидуальная жизненная практика связана со стя-
жательством, злобой и обусловлена одержимостью сознания
невежеством, то религиозный нигилизм достигает своей куль-
минационной точки, и три благие дхармы устраняются. Имен-
но в силу этого религиозному нигилизму и приписывается
функция отсечения корней благого.

Васубандху разъясняет это положение на гомогенном в
логическом отношении примере. Так, если говорят, что гра-
бители сожгли деревню, то всем понятно — деревню сжег
огонь, но поджигали-то ее грабители. Нигилистические воз-
зрения здесь уподоблены грабителям, огонь же, посредством
которого они уничтожили деревню (благие корни), это алч-
ность, ненависть и невежество.

Корни благого «произрастают» в чувственном мире, и имен-
но в этом своем психокосмшеском качестве и «выкорчевыва-
ются» нигилистическими воззрениями. Если корни благого
отсечены, то сознание и психика индивида настолько иска-
жаются, что повторное обретение этих корней отодвигается
в отдаленную перспективу ювых рождений.

Процесс отсечения корней благого толковался неодинако-
во разными буддийскими учителями. Одни полагают, что этот
процесс представляет собой нечто, прямо противоположное
практике устранения аффектов, очищения сознания. Другие
учителя считают, что ложные нигилистические воззрения
затрагивают в индивидуальном потоке дхарм только те из них,
которые подвержены загрязнению аффектами.
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Однако позиция вайбхашиков в этом вопросе весьма стро-
га и однозначна: корни благого под влиянием нигилизма унич-
тожаются полностью, но процесс этот происходит постепен-
но. Вайбхашики различают корни благого по девяти степеням
интенсивности: слабые (слабые, средние, сильные), средние
(слабые, средние, сильные) и сильные (слабые, средние, силь-
ные). Самые слабые (слабые-слабые по шкале интенсивности
проявления) остаточные явления благого сознания могут слу-
жить причиной возрождения благой установки в полном объе-
ме. Слабые-слабые корни благого уничтожаются только по-
средством наиболее интенсивного проявления ложных ниги-
листических воззрений.

У каких живых существ, населяющих буддийский космос,
могут быть отсечены корни благого?

Обитатели ада, голодные духи и животные, будучи дурны-
ми формами существования, не обладают устойчивостью по-
нимания благого и неблагого. Соответственно этому, в их со-
знании не может сформироваться нигилистическая установ-
ка такой силы, которая требуется для разрушения благих
корней.

Корни благого никогда не утрачиваются богами, ибо для
богов-небожителей самоочевиден плод их прошлой деятель-
ности — рождение в горних космических сферах. Ввиду того
что для сознания богов открыт онтологический статус созре-
вания кармического следствия, они никогда не могут быть
одержимы ложными воззрениями религиозного нигилизма.

Таким образом, корни благого могут быть отсечены только
у людей, но здесь есть исключение. Поскольку у жителей кон-
тинента Северный Куру нет внутренней предрасположеннос-
ти к греху, корни благого у них также не подвержены разру-
шению. Среди всех прочих людей евнухи, двуполые и импо-
тенты также образуют особую группу, поскольку они не могут
последовательно усугубляться в дурном (как, впрочем, и в
благом). Ни евнухи, ни двуполые, ни импотенты не способны
сформировать ложные воззрения религиозного нигилизма
такой степени интенсивности, чтобы корни благого были раз-
рушены (АКБ, IV, 79).

Рассматривая условия, способствующие либо не способ-
ствующие отсечению благих корней, Васубандху отмечает, что
на этот процесс не оказывают никакого влияния половые раз-
личия: корни благого могут быть утрачены и мужчинами, и
женщинами. Однако если для взрослых сексуально-полноцен-

494



ных людей в первую очередь важна их половая принадлеж-
ность, то их желания, энергия и способность понимания бла-
гого как благого, а неблагого как неблагого весьма вялы. Этим
и обусловливается более быстрый процесс утраты благих кор-
ней именно у тех людей, сознание которых закабалено поло-
выми функциями. Это само по себе понятно, поскольку редук-
ция личности к ее половой принадлежности сближает чело-
века с животным.

Благие корни не утрачиваются теми индивидами, говорит
Васубандху, которые живут страстями. Однако не следует ду-
мать, что подобные индивиды неколебимо укоренены в бла-
гой установке сознания. Тот, кто живет страстями, уподоб-
ляется дурным формам рождения, в психике подобного ин-
дивида присутствует лабильность относительно благого и
неблагого.

Безусловно утрачиваются корни благого у тех редких ин-
дивидов, чье сознание строго ориентировано на религиозный
нигилизм. Эти фанатики нигилизма характеризуются особой
аффективной предрасположенностью сознания к проявлению
крайнего невежества, и эта предрасположенность, говорит
Васубандху, имеет «твердый, скрытый и греховный характер»
(АКБ, IV, 80).

Что представляет собой процесс отсечения корней благо-
го в аспекте теории дхарм? Вайбхашики придерживались
следующей интерпретации. Когда под воздействием выше-
названных факторов в индивидуальном потоке прекращает-
ся воспроизведение дхармы «обретение/обладание», которая
удерживает в составе потока такие явления сознания, как не-
алчность, не-вражда, не-невежество, тогда возникает дхар-
ма «необретение/необладание», фиксирующая отрицатель-
ную зависимость индивидуального потока дхарм от корней
благого. Такое существование вайбхашики называли «суще-
ствование при отсеченных корнях благого».

Необходимо всемерно подчеркнуть, что буддизм принци-
пиально исключал ситуацию окончательной гибели благого
потенциала сознания. Утрата благих корней есть дело времен-
ное, а их возрождение — процесс необходимый и закономер-
ный.

Корни благого могут быть возрождены в данном рождении,
если утративший их индивид окажется в ситуации сомнения
относительно правомерности религиозно-нигилистической
позиции, принятой им ранее. Момент сомнения дает начало
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процессу возрождения корней благого, а благодаря дальней-
шему формированию истинных воззрений на природу кармы
не-алчность, не-вражда, не-невежество начинают все более
сильно влиять на возрождение благой установки сознания.
Васубандху указывает, что этот процесс подобен возвращению
сил организма в период выздоровления, когда болезненное на-
чало уже полностью побеждено, но трудоспособность прихо-
дит не сразу.

Корни благого восстанавливаются даже в том случае, если
индивиД совершил крайне безнравственные греховные по-
ступки. Буддийская каноническая точка зрения в этой свя-
зи такова: в данном рождении у подобных нечестивцев кор-
ни благого не восстанавливаются никогда, но перспектива
их возрождения открывается после разрушения тела. Восста-
новление корней благого происходит либо в промежуточном
состоянии, когда нематериальные дхармы как непрерывная
последовательность дхарм идут к новому рождению, либо в
канун смерти в соответствующем аду. Эти типы возрожде-
ния корней благого соответственно называются «при рожде-
нии» и «присмерти».

«При смерти» корни благого возрождаются в том случае,
когда отсечены они были силою причины, т. е. сознательной
ориентацией индивида на нигилизм. «При рождении» —если
отсечение произошло под воздействием условий, под влияни-
ем среды. Такая же закономерность реализуется, если корни
благого разрушились в результате сознательного злоумышле-
ния и совершения крайне греховных действий, когда индивид
пришел к идее греха самостоятельно (корни благого восстанав-
ливаются при смерти в аду) и если грех был совершен под вли-
янием растлевающих слов другого лица (восстановление кор-
ней благого «при рождении»).

Эту закономерность можно проиллюстрировать и на при-
мере, взятом из истории русской культуры, обратившись к из-
вестному сюжету из «Братьев Карамазовых» Ф. М. Достоевс-
кого. Смердяков убивает своего отца, наслушавшись цинич-
но-нигилистических рассуждений брата Ивана и сделав для
себя вывод, что Бога нет, а следовательно, все дозволено —
нет ни добра, ни зла, ни следствий греховных и добродетель-
ных деяний. Если толковать эту ситуацию с буддийских по-
зиций, то необходимо было бы признать, что корни благого
не могли восстановиться у Смердякова в данном рождении,
хотя он и радикально усомнился в усвоенной со слов другого
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религиозно-нигилистической позиции. Смердяков отцеу-
бийца, а это означает, что утраченные вследствие греха корни
благого возродятся в промежуточном существовании, ибо не
сам он дошел до идеи убийства Федора Павловича — старший
брат намекнул9.

Приведем и собственно буддийский пример, зафиксирован-
ный в Дивья-авадане.

Девадатта, ученик и родственник Шакьямуни, за восемь
лет до ухода Бхагавана в паринирвану потребовал от него ос-
тавить руководство Сангхой, мотивируя это требование пре-
клонным возрастом Учителя. Когда Бхагаван отказался под-
чиниться этому бессмысленному и греховному требованию,
Девадатта замыслил убить его, используя для этой цели Ад-
жаташатру, царя государства Магадха. Учитель избег опас-
ности благодаря сверхнормальным (риддхическим) способно-
стям, которыми обладают все Просветленные, а царь Аджата-
шатру отверг греховные планы Девадатты и лишил его своего
доверия и поддержки. Тогда Девадатта покусился на совер-
шение другого смертного греха, стремясь свергнуть Учителя
с позиции всеобщего духовного лидера. Он попытался учинить
раскол Сангхи, и ему это удалось. Однако два других ученика
Шакьямуни — Шарипутра и Маудгальяяна — убедили отко-
ловшуюся часть общины покаяться и вернуться к Учителю.
Оставшийся в одиночестве Девадатта также был готов прине-
сти покаяние, но греховное действие, влекущее за собой не-
медленное следствие, было уже совершено: земля разверзлась
под ногами нечестивца, и великий ад Авичи поглотил винов-
ника раскола Сангхи.

Хотя Девадатта и замышлял грехи свержения Учителя,
его убийства, но реализовать эти замыслы в форме корневого
греховного действия ему не удалось, а согласно буддийским
представлениям если корневое действие не совершено, то нет
и соприкосновения с грехом, отсекающим корни благого.
И тем не менее Девадатта не остановился в своих безнрав-
ственных намерениях и без всяких внешних побудителей,

8 Христианская интерпретация иная: Смердяков убил отца, осуществив
свободную волю к греху, а затем, впав в состояние богооставленности,
совершил еще больший грех — самоубийство, являющееся хулой на Свя-
того Духа, чем обрек свою бессмертную душу на вечные адские муки.
Брата Ивана, соблазнившего в лице Смердякова «малых сих» своими
исканиями в области религиозно-моральных проблем, также ожидает
кромешное посмертие, и ему не на что рассчитывать, кроме как на без-
граничное Божественное милосердие.
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только в соответствии с собственным злоумышлением, рас-
колол монашескую общину, результатом чего и явилось не-
медленное (без промежуточного существования) рождение в
аду. Таким образом, корни благого, утраченные по причине
содеянного смертного греха, могут восстанавливаться лишь
в канун смерти в аду. То сознание, которое сто тысяч кальп
тому назад было ассоциировано с именем Девадатты и дей-
ствием по расколу буддийской общины, обретет благодаря
возрождению благих корней возможность в новом рождении
идти стезей пратьекабудд.

Итак, те индивиды, которые отсекли корни благого, весь-
ма усердно исповедуя религиозный нигилизм, но затем усом-
нились в этом ложном воззрении и затем обрели истинные
убеждения, способны возродить благую установку сознания
уже в данном рождении.

Если имели место смертные грехи, восстановление благих
корней произойдет лишь после разрушения человеческого
тела — в момент смерти в аду Авичи и иных адских вмести-
лищах.

Если утрата добродетели по причине ложных воззрений
произошла под влиянием безнравственной разлагающей Сре-
ды, то корни благого возродятся также после разрушения тела,
когда сознание и другие нематериальные группы дхарм уст-
ремятся к новому рождению.

Васубандху подчеркивает, что созревание плода греховной
деятельности всех тех, кто отсек корни благого по причине
крайней приверженности ложным воззрениям, происходит в
аду Авичи.

Какие пути деятельности возможны в той или иной форме
рождения — в качестве актуальных или в силу прошлого об-
ладания ими?

При условии адской формы рождения из неблагих путей
деятельности могут быть актуально реализованы лишь суес-
ловие, оскорбительная грубость и злоба. О них же следует
говорить и как о потенциально возможных по причине обла-
дания этими тремя неблагими путями в прошлом рождении.
Суесловие обитателей адов выражается в постоянных и бес-
смысленных жалобах на непереносимые условия существо-
вания. Эти жалобы бессмысленны в контексте буддийской
догматики и космологических представлений, ибо нет реаль-
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ного адресата этих жалоб, отсутствует инстанция, способная
миловать, да и на что, кроме своих прошлых безнравствен-
ных действий, кромешникам жаловаться?

Обитатели ада вынуждены созерцать взаимные страдания
и причинять друг другу мучения, именно это и выступает
причиной грубости и оскорблений как инфернального небла-
гого пути деятельности. Злоба в адах, указывает Васубанд-
ху, обусловлена ненавистью, возникающей из-за мучитель-
ного существования.

Об алчности и ложных воззрениях применительно к кро-
мешникам можно говорить только как о латентных предрас-
положенностях, диспозиционных следах прошлой деятельно-
сти. Актуально ни алчность, ни ложные воззрения в адских
местопребываниях нереализуемы, поскольку там отсутству-
ют объекты, к которым можно испытывать влечение, а онто-
логический статус кармического следствия в этих местопре-
бываниях самоочевиден.

Смерть кромешников наступает лишь в сроки, обусловлен-
ные исчерпанием кармы, и никак не иначе, поэтому в адах
нет и убийства как неблагого пути деятельности.

Кромешники не владеют ни собственностью, ни женщина-
ми, и это в принципе исключает воровство и прелюбодеяние.

В адских местопребываниях не возникает надобность во
лжи, поскольку ложь там не имеет никакого целевого приме-
нения. В инфернальных сферах отсутствуют выгоды, дости-
гаемые с помощью лжи — ракшасов Ямы не обманешь, ибо
они, по-видимому, подобны роботам-манипуляторам. Нельзя
обмануть и закон причинно-следственной зависимости ввиду
объективного его характера.

В адах нет солидарного социума, нет и не может быть об-
щины, кромешники по определению взаимно разделены, а по-
этому клевета и злословие здесь не могут стать актуальными
путями деятельности.

Отдельное внимание автор «Энциклопедии Абхидхармы»
уделяет жителям континента Северный Куру. Северный
Куру — абсолютно неподходящее место для проявления та-
ких путей деятельности, как алчность, злоба и ложные воз-
зрения. Тот, кто рожден в этой поистине удивительной зем-
ле, лишь в прежней, иной жизни мог обладать этими дур-
ными путями. У Северян, отмечает Васубандху, отсутствуют
корыстные интересы, преобладает мягкость нравов и нет
причины для ненависти и греховных склонностей. Только
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суесловие присутствует в деятельности обитателей Северно-
го Куру актуально: обладая сознанием, загрязненным аффек-
тами, они иногда распевают эротические песни.

Продолжительность жизни обитателей Северного Куру,
как мы помним, — тысяча лет, и ранее этого срока они не уми-
рают. А это, в свою очередь, означает, что убийство как путь
деятельности Северянам неизвестно. Ничто, чем располагают
северяне, не используется ими с целью наживы. Право соб-
ственности на женщин и имущество на этом континенте так-
же отсутствует. Соответственно этому, Северянам чужды идеи
воровства, прелюбодеяния, лжи.

Говоря о регламентации сексуальной жизни на континен-
те Северный Куру, Васубандху отмечает, что эта регламента-
ция определяется отнюдь не системой установленных в обще-
стве запретов. Пара, намеревающаяся предаться любви, всту-
пает под крону дерева, и если женщина не запретна для
половых сношений, ветви опускаются и укрывают любовни-
ков своею сенью. Из этого описания можно сделать вывод, что
сексуальная жизнь на континенте Северный Куру регламен-
тировалась благодаря мистической (непосредственной) связи
древесной флоры с женским началом.

Во всех иных местопребываниях чувственного мира, кро-
ме адов и Северного Куру, десять неблагих путей деятельнос-
ти существуют только в актуальном виде. У животных, пре-
тов и богов они не опосредуются дисциплиной Пратимокши,
т. е. они не являются ни актами отсутствия дисциплины, ни
актами ее нарушения. Боги никогда не убивают друг друга,
но такие действия осуществляются ими, как говорит Васубан-
дху, по отношению к другим формам существования, в част-
ности, к претам (АКБ, IV, 83).

Три благих пути деятельности — нестяжание, незлобивость
и истинные воззрения — существуют во всех сферах психо-
косма и для всех пяти форм рождения, но это либо актуализа-
ция благого пути деятельности, либо только потенциальная
предрасположенность к нему ввиду обладания таковой в про-
шлом рождении.

В мире не-форм семь благих путей деятельности имеют
лишь потенциальный характер, ибо те, кто родился здесь, об-
ладали чистой дисциплиной без притока аффектов в прошлом
и будут обладать ею в будущем.

Во всех других психокосмических сферах, исключая ого-
воренные случаи, а также ады и Северный Куру, семь бла-
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гих путей деятельности существуют актуально. Ни в адских
местопребываниях, ни на Северном Куру нет практики при-
нятия обетов Пратимокши, что само по себе исключает ак-
туализацию благих путей деятельности. С дисциплиной Пра-
тимокши не связаны ни животные, ни преты. И напротив,
дисциплина мира форм подразумевает семь благих путей де-
ятельности.

* * *
Что именно представляет собой кармическое следствие

как таковое?
Все пути деятельности — и благие, и неблагие — будучи

реализованными, с необходимостью порождают кармическое
следствие. Это следствие рассматривалось абхидхармистами
в трех аспектах — в аспекте ближайшего рождения (плод со-
зревания), в аспекте следующего за ним человеческого рож-
дения (естественно-вытекающий плод) и, наконец, в аспекте
социально-экологических условий этого человеческого рож-
дения (доминирующий плод).

Именно в рамках данной трехаспектной схемы и анализи-
руются неблагие пути деятельности. Прежде всего буддийс-
кие теоретики рассматривали проблему убийства как небла-
гого пути деятельности. Они выделяли в процессе совершения
убийства три важнейших фактора. Это, во-первых, причине-
ние смертной муки жертве, во-вторых, собственно лишение
жизни, что трактовалось как прерывание благих возможнос-
тей, с жизнью связанных. Например, если речь идет о челове-
ке, то с убийством утрачивается возможность для жертвы уко-
рениться в учении Будды; если же убито животное, то необхо-
димо иметь в виду, что в прошлом или будущем рождении оно
могло быть или будет человеком, поэтому умерщвление жи-
вотного латентно связано с человеческой формой рождения.
И наконец, в-третьих, убийство — это прерывание жизнен-
ной энергии жертвы, ее жизнеспособности. Все эти три фак-
тора представляют собой причины, которые и формируют три
аспекта кармического следствия.

Причина и порожденный ею кармический плод имеют
принципиальное специфическое сходство. Применительно
к убийству плод созревания — это ближайшее рождение в ад-
ских местопребываниях. Адские муки представляют собой
плод тех мучений, которые причинил убийца другому живо-
му существу.
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После исчерпания плода созревания, т. е. после прекраще-
ния адской формы существования, новое человеческое рож-
дение обусловлено естественно-вытекающим плодом. Так,
продолжительность жизни того, кто в прошлом совершил
убийство, т. е. предпринял действие, прерывающее чужую
жизнь, окажется короткой.

Социально-экологические условия этого постинферналь-
ного человеческого рождения определяются фактом разруше-
ния жизненной энергии жертвы. В этом новом человеческом
рождении индивид, сознание которого некогда (до пребыва-
ния в аду) соприкоснулось с грехом убийства, будет окружен
убогими и жалкими объектами чувственного мира, лишен-
ными мощи и полноты жизни.

Васубандху отмечает, что другие буддийские учителя ин-
терпретируют этот вопрос несколько иначе: подготовительные
к убийству действия ведут к созреванию плода в адской фор-
ме рождения, а сам акт убийства, т. е. корневое действие, по-
рождает короткую продолжительность жизни в постинфер-
нальном человеческом рождении.

Если индивид неустанно практикует и приумножает небла-
гие пути деятельности, превращаясь тем самым в нечестивца
и закоренелого злодея, то плод каждого из этих греховных
деяний созревает в адских местопребываниях, но, исчерпав
данный аспект кармического следствия, сознание вновь обре-
тает человеческую форму рождения. Каков же будет естествен-
но-вытекающий плод прошлой практики десяти неблагих пу-
тей деятельности?

Опираясь на каноническую традицию, Васубандху харак-
теризует это следующим образом:

убийство — короткая жизнь
воровство — бедность
прелюбодеяние — неверность жены
ложь — ложные обвинения
клевета — разрыв с друзьями
оскорбительная грубость —

будет объектом
лишь несправедливых оценок

суесловие — его слова не будут пользоваться
авторитетом

алчность — сделается рабом сильных страстей
и не обретет устойчивости
в понимании благого и неблагого
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злоба — сознание будет повреждено
аффектом жгучей ненависти

ложные воззрения — будет коснеть
в непролазном невежестве

Какой вывод можно сделать отсюда относительно буддий-
ских социальных представлений? Те, кто прозябает в нищете
(а это могут быть и очень большие общественные группы), —
бывшие воры, а их бедность — естественно-вытекающий плод
грабительской деятельности в прошлой человеческой жизни.
А следовательно, бедные должны смиренно и с религиозным
пониманием относиться к своему положению, не покушаясь
на имущество богатых и не бунтуя против властей, — ведь они
сами повинны в своей бедности, а вовсе не власть или бога-
тые. Не воруй в этой жизни — и будешь обладать высоким иму-
щественным статусом в будущем рождении. Это, конечно же,
религиозно-философское обоснование социального мира. Оно
дополняется констатацией того факта, что и богатый так же
подвержен страданию, как и бедный, поскольку оба они рож-
дены в сансаре, где все есть страдание.

Категория естественно-вытекающего плода диктует после-
дователю Дхармы антиаффективный императив. Широкий
круг драматичных жизненных обстоятельств должен воспри-
ниматься буддистом с невозмутимостью, ибо они есть плод про-
шлой деятельности. Нет никакого смысла убивать неверную
жену, ибо ее неверность обусловлена твоим собственным гре-
хом прелюбодеяния в прошлом рождении. Аффекты в этой
жизни лишь усугубляют будущую кармическую перспективу.

Особого внимания заслуживает буддийская экологическая
концепция, изложенная Васубандху в связи с анализом доми-
нирующего плода неблагих путей деятельности. Доминирую-
щий плод определяет состояние окружающей среды, в кото-
рой обретают новое человеческое рождение те, кто прежде со-
вершал прегрешения.

Постинфернальное человеческое рождение тех, кто в про-
шлых жизнях был крайне привержен убийству, имеет место
в ситуации экологического вырождения.

Воровство имеет своим кармическим плодом камнепады,
пыльные бури, соленые и кислотные дожди.

Если преобладают песчаные пыльные заносы, то это доми-
нирующий плод прелюбодеяния.

Ложь порождает загрязнение воздуха с преобладанием зло-
вония.
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Оскорбительная грубость в качестве своего кармического
плода приводит к превращению возделанных земель в солон-
чаки, непролазные джунгли, к утрате плодородия почвы.

Суесловие кармически влияет на смещение природного се-
зонного цикла, ведет к утрате устойчивой метеорологической
специфики сезонов.

Алчность, злоба и ложные воззрения имеют общее карми-
ческое свойство пагубно влиять на урожай. Так, алчность вы-
зывает засыхание овощей и фруктов на корню, злоба делает
их кислыми и непригодными к употреблению, плод ложных
воззрений — полное отсутствие урожаев или недород.

Таким образом, согласно буддийской экологической концеп-
ции, природная среда разрушается в результате практики де-
сяти неблагих путей деятельности. Совершая безнравственные
действия, люди уготовляют себе в будущем природные катаст-
рофы, разрушение атмосферы, исчезновение плодородных зе-
мель. Если следовать буддийским воззрениям, интерпретируя
современность, остается предположить, что парниковый эф-
фект, терзающий земной шар в наше время и особенно тяжело
переживаемый странами, где территория вытянута по мериди-
ану, есть результат развития средств массовой информации,
функционирования всякого рода парламентов, конференций,
международных судов, а также бума эстрадного пения, ибо вся
эта деятельность безусловно подпадает под разряд суесловия.

Человек, практикуя алчность, злобу и ложные воззрения,
в прямом смысле лишает себя в будущем пропитания; при этом
необходимо подчеркнуть, что религиозный нигилизм спосо-
бен в буквальном смысле добить сельское хозяйство и привес-
ти к повальному голоду.

Только принимая дисциплину Пратимокши, сознательно
отрешаясь от безнравственной деятельности, человечество спо-
собно спасти природу и обеспечить себе экологическое благо-
получие.

Прекращение войн, отмена смертной казни, отказ от прак-
тики применения законов, предусматривающих конфискацию
имущества, запрет налогообложения в пользу священства, со-
блюдение строгой половой морали, исключающей пропаганду
разврата и признание в качестве нормы гомосексуальных со-
жительств, оральных и анальных сношений, полное отреше-
ние от лжи, предпринимаемой с целью деформации сознания
других людей, отказ от оскорбительной грубости, демонизи-
рующей человека и отдельные социальные или национальные
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группы, и, наконец, радикальный пересмотр деятельности
средств массовой информации и шоу-бизнеса — все эти меры в
своей совокупности есть инструмент спасения окружающей
среды, спасения природы.

В экологической концепции буддизма нет ни грана того,
что в европейской культуре принято называть сентименталь-
ностью, ибо в этой концепции отчетливо прослеживается ос-
новной принцип теоретической интерпретации психокосма —
принцип имманентной связи сознания и его материальных
местопребываний.

Что касается благих путей деятельности, то они должны
рассматриваться относительно трехаспектности их следствий
как противоположность неблагим (АКБ, IV, 85). Нам представ-
ляется, что идея специфического сходства естественно-выте-
кающего плода и породившей его причины (действия) являет
собой дериват мифологического мышления. Мы, разумеется,
не отождествляем этот дериват с принципом подобия, имев-
шим место в архаической магии, а говорим именно о дерива-
те, т. е. теоретико-понятийной переработке архаической мыс-
лительной формы.

Типологически идея специфического сходства причины и
естественно-вытекающего плода в буддизме может быть сопо-
ставлена с некоторыми положениями Нагорной Проповеди
(например, чти отца своего и обретешь долголетие; не судите,
и не судимы будете; блаженны нищие духом, ибо войдут в цар-
ство небесное, и др.). Однако типологическое схождение здесь
ограничивается именно идеей специфического подобия, а ти-
пологические различия весьма многообразны.

Так, буддизм — антропоцентрическая религия, христиан-
ство — теоцентрическая. В буддизме концепция времени ос-
нована на представлении о космических циклах, в христи-
анстве это линейная концепция. И, наконец, в буддизме гос-
подствует идея объективной связи благих и неблагих деяний
с их следствиями (закон кармы), что принципиально исклю-
чает идею воздаяния, исходящего от трансцендентной инстан-
ции. В христианстве же вопрос о загробном — райском или
инфернальном — бытии души решается Господом, и соответ-
ственно грехи, за исключением хулы на Святого Духа, могут
быть и прощены благодаря беспредельному божественному
милосердию.

Объективность кармической причинно-следственной за-
висимости, концептуализированная абхидхармистскими
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мыслителями, разумеется, весьма слабо ухватывалась народ-
ным сознанием, но идея специфического сходства деяний и
их плодов воспринимается легко и естественно именно пото-
му, что этому сознанию были свойственны реликты мифоло-
гического мышления.

Ложный образ жизни, совершенно недопустимый для пос-
ледователя Дхармы, неизменно сопряжен, как говорит Васу-
бандху, с ложной речью и ложными действиями (АКБ, IV, 86).

Ложный, или дурной, образ жизни обусловлен чаще всего
ложным способом добывания средств к существованию, вы-
ражающимся в соответствующих телесных и вербальных дей-
ствиях, порожденных алчностью. Автор «Энциклопедии Аб-
хидхармы» многократно подчеркивает трудность очищения
сознания от алчности. Прежде всего необходимо отказаться
от действий, побуждаемых алчностью. Понятие «ложный об-
раз жизни» восходит к самым истокам буддийской канони-
ческой традиции, предписывавшей искоренение алчности.

Однако не следует думать, говорит Васубандху, что необ-
ходимость добывать средства к существованию — это един-
ственная причина, порождающая ложный образ жизни: Бха-
гаван указал на еще одну не менее важную цель, которая дос-
тигается только посредством дурного образа жизни — это
алчная устремленность сознания к удовольствиям, вроде пе-
ния, танцев, азартных и жестоких потех, таких как бой сло-
нов и т. п. Ложный образ жизни обнаруживается в подобных
увеселениях именно потому, что удовлетворение жажды на-
слаждения достигается посредством специально сконструиро-
ванных ситуаций, т. е. «ложных объектов».

Нельзя не заметить в этой связи, что громадная индустрия
развлечений, без которых сегодня немыслимо ежедневное су-
ществование вестернизованного человека, опирается на тео-
ретическую апологию ложных объектов. Человек не только
не имеет возможности остаться наедине с собой, но и не знает
такой потребности.

Сколько новых рождений может произойти в качестве кар-
мического следствия только одного действия? Вайбхашики,
следуя своей школьной системе воззрений, утверждали, что
одно действие способно продуцировать только одно новое рож-
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дение, но не многие, т. е. в результате определенного действия
обретается соответствующая форма существования.

Форма существования в следующей жизни никогда не по-
рождается многими действиями, ибо в противном случае не-
прерывная последовательность причинно обусловленных
дхарм утратила бы свою непрерывность, и сансара преврати-
лась бы в нечто фрагментарное (АКБ, IV, 95).

Однако существа, принадлежащие к одной и той же форме
рождения, например, люди весьма различаются между собой,
и эти различия являются результатом многих действий, со-
вершенных в прошлых рождениях.

Каковы препятствия для обретения благой формы рожде-
ния, препятствия на пути постижения буддийского учения?

Каноническая традиция выделяет три типа подобных пре-
пятствий. Это препятствия-действия, препятствия-аффекты
и препятствия — созревания следствия.

Препятствия-действия, говорит Васубандху, представля-
ют собой пять глубоко безнравственных деяний, неотврати-
мо приводящих к адской форме рождения. К разряду этих
деяний относятся убийство матери, убийство отца, убийство
архата, раскол буддийской общины, злонамеренное проли-
тие крови Татхагаты. Все эти действия есть смертные грехи.
Согласно воззрениям вайбхашиков, новое — адское — рож-
дение возникает непосредственно после смерти такого греш-
ника, минуя промежуточное существование. Данное след-
ствие смертного греха не может быть заблокировано ни по-
каянием, ни каким-либо иным способом. Адская форма
существования ввиду чрезвычайно медленного течения вре-
мени в инфернальных сферах отодвигает перспективу чело-
веческого рождения в весьма отдаленное будущее, а челове-
ческое рождение — это единственный шанс вступить на путь
Дхармы.

Препятствия-аффекты бывают двух видов. Это, во-первых,
аффекты, имеющие устойчивую тенденцию взрывного прояв-
ления. Это постоянное препятствие к очищению сознания,
которое свойственно, в первую очередь, евнухам, двуполым и
импотентам. Даже если препятствия-аффекты, относящиеся
к данному виду, очень слабы по своей интенсивности, устра-
нить их в настоящем рождении невозможно, ибо соответству-
ющие радикальные средства отсутствуют. Второй вид аффек-
тивных препятствий — это аффекты в своей острой, взрыв-
ной форме, обнаруживающиеся от времени до времени.
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Несмотря на сильную степень их интенсивности, такие аффек-
тивные препятствия вполне могут быть устранены.

Препятствия-созревания следствия — это, во-первых, три
дурные формы рождения (обитатели адов, животные и голод-
ные духи). Во-вторых — человеческое рождение на континенте
Северный Куру или божественное рождение в той космичес-
кой сфере, обитатели которой пребывают в бессознательном
состоянии. Данный тип препятствия не позволяет осуще-
ствить подготовку к Благородному пути (сознательно взрас-
тить корни благого) и следовать этим путем.

Из вышеперечисленных препятствий самое худшее, как
полагали вайбхашики, это аффективное препятствие перво-
го вида. За ним по степени убывания дурного качества идет
препятствие-действие.

Вайбхашики подчеркивали, что аффекты, которые имеют
устойчивую тенденцию, не могут быть преодолены и в следу-
ющем рождении, поскольку не оставляют индивиду времени
для исправления такого трагичного (относительно религиоз-
ной перспективы) положения дел. Устойчивая аффективная
тенденция проявляется без пауз и развивается по нарастаю-
щей. Сознание при этом не имеет ни минуты покоя — оно
постоянно загрязнено притоком аффектов разной степени ин-
тенсивности. Буддийская традиция признавала свое бессилие
перед устойчивой эффективностью. Именно поэтому ни ев-
нухи, ни импотенты, ни двуполые не допускались в сангху
даже на статусе мирян.

Смертные грехи ужасны не только потому, что созреванию
их следствия ничто не может помешать. Тот, кто совершил
одно из этих пяти деяний, лишен возможности восстановить
корни благого в момент завершения промежуточного суще-
ствования, т. е. при «рождении». Индивидов, повинных
в смертных грехах, именно поэтому и определяли как «бес-
промежуточных» (АКБ, IV, 96).

В каких формах существования обнаруживаются три типа
препятствий, рассмотренных выше? Смертный грех как пре-
пятствие возможен на трех континентах, исключая Северный
Куру. Смертный грех может быть совершен только людьми —
и мужчинами, и женщинами. Но ни евнухи, ни двуполые, ни
другие индивиды, сознанию которых присуща устойчивая
аффективная тенденция, никогда не покушаются на подобные
деяния, ибо ни в благом, ни в неблагом они не способны
лизоваться в полноте.
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Как разъясняет Васубандху, подобные злосчастные чело-
веческие особи не получают от своих родителей никакой за-
боты и воспитания: родители видят ущербность таких своих
детей, их бесперспективность как членов традиционного со-
циума, и это вызывает в отце и матери безразличие к подоб-
ным чадам, любовь к ним не произрастает в родительских
сердцах. В свою бчередь, аффективно ущербные индивиды
не способны испытывать стыд по отношению к родителям;
они вообще не ведают ни что такое стыд, ни отсутствия сты-
да. Эти два явления сознания не включены в их индивиду-
альный поток дхарм.

А совершение смертного греха становится возможным
только в том случае, если в состав индивидуального потока
входит дхарма «бесстыдство», которая актуализируется с вы-
сочайшей степенью интенсивности. По этой же самой при-
чине (невключенность бесстыдства в индивидуальный поток)
смертный грех не совершается ни животными, ни голодны-
ми духами.

Остальные два вида препятствий — аффективное препят-
ствие второго рода и препятствие-созревание следствия — воз-
можны во всех пяти формах рождения.

Какова природа смертного греха?
Четыре из них (убийство матери, убийство отца, убийство

архата, злонамеренное пролитие крови Татхагаты) — это теле-
сные действия. Один (раскол сангхи) — вербальное действие.

Внесение раскола в сангху рассматривается именно как
смертный грех, говорит Васубандху, поскольку из каноничес-
кой литературы известны следствия такого деяния: расколь-
ник, минуя промежуточное существование, немедленно рож-
дается в аду.

С точки зрения теории дхарм, состояние раскола буддийс-
кой общины возникает тогда, когда в индивидуальном пото-
ке дхарм каждого из членов расколовшейся сангхи актуали-
зируется дхарма «разобщенность». Вайбхашики полагали, что
разобщенность — это реально существующая не связанная
с сознанием дхарма, относящаяся к формирующим факторам
(санскарам). Таким образом, грех раскола падает на сангху, а
действия раскольника — это ложь как специфический смерт-
ный грех.

И знатоки Винаи, и абхидхармисты сходились в том, что
индивид, вызвавший своей сознательной ложью раскол буд-
дийской общины, немедленно рождается в аду Авичи и его
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сознание пребывает в этой кромешной сфере в течение проме-
жуточной кальпы.

Плоды других смертных грехов не обязательно созревают
в этом адском местопребывании. Однако если некоему закон-
ченному злодею и нечестивцу удалось совершить в течение
одного существования несколько смертных грехов, то новое
рождение произойдет именно в аду Авичи, а не в ином месте,
причем в этом адском рождении сознание будет связано с ог-
ромным по размерам и очень чувствительным телом. Вслед-
ствие этого острота и субъективная непереносимость мучений
возрастает пропорционально числу совершенных грехов
(АКБ, IV, 99).

Проблема раскола сангхи глубоко интересовала всех буд-
дийских учителей. Васубандху приводит обычную модель рас-
кола. Кто может вызвать раскол буддийской общины? Учи-
тель из Пурушапуры отвечает на это: только монах, привер-
женный ложным воззрениям. Ни мирянин, ни монахиня, ни
обладатели иных дисциплинарных статусов Пратимокши ни-
когда не бывают повинны в этом.

Весьма интересно рассматривается личность раскольни-
ка. Так, монах, покусившийся на смертный грех раскола, не
может быть человеком, приверженным страстным влечени-
ям, ибо подобная личность весьма непоследовательна в ре-
лигиозном образе жизни и не пользуется авторитетом у чле-
нов общины.

Таким образом, раскольник должен быть авторитетным
монахом, который строго соблюдает предписанный образ жиз-
ни, но одновременно его сознание пребывает в состоянии одер-
жимости ложными воззрениями.

Что выступает препятствием к расколу? Сангха, где при-
сутствует Бхагаван или Татхагаты как высшие духовные во-
дители, не бывает расколота.

Некоторые учителя, отмечает Васубандху, считают, что
от раскола способны уберечь буддийскую общину и те ее чле-
ны, которые преуспели в практике видения Благородных
истин, т. е. обладают знанием истинной природы реальнос-
ти. Но если община состоит из несведущих, то она безуслов-
но может сделаться жертвой раскольнических действий.

Когда имеет место факт раскола? Согласно Васубандху,
раскол состоялся в момент, когда сангха несведущих прини-
мает иного Учителя, нежели Татхагата, т. е. Будда Шакьяму-
ни, и избирает иной — небуддийский — Путь, Данное опреде-
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ление означает, что раскол трактуется как отпадение конк-
ретной общины от Высшей Сангхи, в которой и принимают
убежище последователи Дхармы.

Но трагедия духовного отделения от Бхагавана и Благород-
ных личностей, указывает учитель из Пурушапуры, — явле-
ние весьма и весьма краткосрочное: не успевает миновать ночь
тех же самых суток, когда произошел раскол, как сангха с
необходимостью объединяется снова (АКБ, IV, 100).

Осмысляя это положение, можно прийти к выводу, что
смертный грех раскола иногда имел место в истории буддиз-
ма, но уничтожить принципиальное единство буддийской ре-
лигиозной идеологии не способен никто.

Раскол сангхи имеет также и иное название — «разруше-
ние колеса». Апеллируя к канонической традиции, Васубан-
дху говорит, что колесо учения Бхагавана иногда сталкивает-
ся с расколом как препятствием на пути своего продвижения,
но такое препятствие может возникнуть лишь на континенте
Джамбудвипа. На другие континенты Будды никогда не яв-
ляются лично, и это обстоятельство не позволяет раскольни-
ку объявить себя Учителем.

Есть и количественные критерии, характеризующие ситу-
ацию раскола?

Если община располагает девятью монахами, то раскол
возможен, поскольку для учреждения сангхи необходимо на-
личие не менее четырех монахов. Если же присутствуют не-
обходимые девять монахов, то восемь из них могут разделить-
ся на две части в ситуации, когда девятый (раскольник) объяв-
ляет себя учителем-драгоценностью.

Кроме изложенного выше, есть и другой вид раскола, обус-
ловленного разногласиями в ритуальной практике. На терри-
тории одного и того же монастыря возникает порочная прак-
тика различий в отправлении какого-либо из ритуалов. По-
добная несоответствующая наставлениям практика может
спровоцировать раскол только в том случае, если в общине
присутствует не менее восьми монахов, иначе она не может
расколоться, новый учитель-раскольник в подобной ситуации
не объявляется. Данный вид раскола возможен на всех кон-
тинентах, кроме Северного Куру, т. е. там, где Будды никогда
не появлялись лично.

Васубандху указывает шесть случаев, зафиксированных
в канонической литературе, исключающих препятствие для
продвижения Колеса Учения.

511



Итак, раскол сангхи невозможен в следующих случаях:
— раскол невозможен в тот период, когда Учитель пришел

в мир, т. е. Колесо Учения начало свое движение;
— в период, когда Учитель входит в Совершенную Нирвану;
— во времена неповрежденное™ Учения, характеризую-

щиеся преобладанием добродетели и истинных воззрений;
— в эпоху деятельности выдающихся шраваков — учени-

ков Бхагавана, способных сохранить единство сангхи;
— после ухода Учителя в Паринирвану, ибо потенциальный

раскольник уже не имеет оппонента в человеческом облике;
— когда нет четко обозначенных границ монастырской тер-

ритории и ни одна из групп монахов не оспаривает места для
конструирования мандалы.

Смертные грехи убийства матери, отца, архата характери-
зуются автором «Энциклопедии Абхидхармы» как убийства
благодетелей.

В лице матери и отца индивид должен видеть прежде все-
го подателей человеческого рождения. Архат — это «поле
благих качеств», условие духовного роста людей. Именно
в силу этого убийца матери, отца, архата не может тракто-
ваться иначе как отступник от Учения Бхагавана, покусив-
шийся на уничтожение благих условий, необходимых для
обретения просветления. Человеческое рождение, дарован-
ное родителями, и присутствие поля благих качеств, обес-
печиваемое архатом, есть величайшие благодеяния, и их от-
вержение посредством убийства благодетелей есть тягчай-
ший грех.

В связи с этим вайбхашики рассматривали вопрос о крите-
риях констатации убийств такого рода.

Первый из казусов связан с возможностью изменения пола
родителей: ложится ли смертный грех убийства благодетеля
на человека, совершившего убийство после того, как произош-
ло изменение пола одного из родителей или обоих сразу. Ва-
субандху утверждает, что смертный грех имеет место даже
в том случае, если жертва утратила свою прежнюю половую
принадлежность.

Второй казус касается перенесения живого зародыша в мат-
ку другой женщины. Если совершено убийство той из двух
женщин, в чреве которой был зачат зародыш, то имеет место
смертный грех убийства матери. Если же убита та, которая
выносила беременность, то следует констатировать грех отня-
тия человеческой жизни, но не убийство матери.
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Необходимо отметить, что разрешение обоих этих казусов
базируется на представлениях вайбхашиков о начале челове-
ческого рождения. Человек рождается, согласно этим пред-
ставлениям, не в момент появления на свет, а в момент зача-
тия, когда гандхарва (промежуточное существо) входит в ма-
теринское лоно. Таким образом, и пол родителей, и личность
матери важны именно на момент зачатия.

Смертный грех убийства матери не ложится ни на того ин-
дивида, который, замыслив это черное дело, убивает по ошиб-
ке не свою мать, а некую другую женщину, ни на того, кто
убил свою мать, намереваясь убить постороннее лицо. В обо-
их этих случая имеет место непреднамеренное отнятие чу-
жой жизни.

Рассматривается и иной казус. Вознамерившись убить свою
мать, некто убивает ее и одновременно кого-то иного посред-
ством одного и того же действия. Согласно Васубандху, в этом
случае одному проявленному акту соответствует возникнове-
ние в индивидуальном потоке дхарм убийцы двух непроявлен-
ных неблагих коррелятов.

Один из основоположников сарвастивады бхаданта Гхоша-
ка трактовал этот казус совсем по-иному: здесь не только воз-
никают два непроявленных коррелята, соответствующих
смертному греху убийства матери и простому убийству, но и
имеют место два проявленных действия, ибо тело матери и
тело другой жертвы убийства занимают в пространстве не одно
и то же место.

Совершает ли смертный грех убийства архата тот индивид,
который, подготовив и осуществив убийство, не ведал об ар-
хатстве жертвы? Васубандху полагает, что коль скоро наме-
рение и предварительная стадия подготовки убийства были
связаны именно с тем конкретным человеком, который обла-
дал статусом архата, то имеет место смертный грех, а не про-
стое убийство.

Если убийца лишил жизни своего отца, который обладал
статусом архата, то по мысли Васубандху имеет место лишь
один смертный грех, а не два, ибо прервана жизнеспособность
только одного живого существа.

Нет смертного греха в ситуации убийства кандидата на об-
ретение архатства, т. е. того, кто достиг этого статуса именно
в момент гибели: смертный грех отсутствует, поскольку убий-
ца не намеревался отнять жизнь у архата и объект подготови-
тельных действий архатом еще не был.
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Пролитие крови Татхагаты лишь в том случае не рассмат-
ривается в качестве смертного греха, если было намерение
только ударить, но не убить Будду.

И совершение действия, удовлетворяющего критериям
смертного греха, и подготовка к такому действию выступают
непреодолимым препятствием для обретения состояния отре-
шенности от мира, для достижения освобождения. Невозмож-
но готовиться совершить смертный грех и одновременно дос-
тичь статуса Благородной личности, ибо мотивы этих действий
антагонистичны (АКБ, IV, 104).

И все же наиболее тяжкий из смертных грехов, как пола-
гали буддисты, — ложь с целью раскола сангхи. Таковая ложь
есть высшее злодеяние, ибо раскольник стремится извратить
сознание других монахов, пытаясь заменить все известное об
Учении и о том, что не относится к области Учения, на прямо
противоположное. Васубандху называет такую ложь ударом
по телу Дхармы, созданному героическими усилиями всех
Будд. Он подчеркивает, что ложь раскольника воздвигает по-
меху на пути освобождения всех живых существ, и эта поме-
ха имеет онтологический характер.

До тех пор пока единство Сангхи не восстановлено, ни
один буддист во вселенной не может успешно осуществлять
свою практику — ни тот, кто лишь приступил к изучению
канонических сочинений, ни тот, кто уже подошел к порогу
нирваны. Кроме того, раскольническая ложь — это непрео-
долимая преграда для вступления небуддистов на незыбле-
мый путь Дхармы. Весь мир живых существ пребывает во
время раскола сангхи в состоянии потерянности и ничтоже-
ства. Именно в силу всего этого плод лжи раскольника со-
зревает в аду Авичи в продолжение промежуточной кальпы
(АКБ, IV, 105).

Не все смертные грехи одинаково тяжелы. Как было ска-
зано выше, наиболее ужасное деяние — раскол сангхи. За ним
по степени снижения тяжести следует пролитие крови Татха-
гаты, убийство архата, убийство матери и, наконец, убийство
отца.

Из трех безнравственных действий — ментального, вер-
бального и телесного — самое интенсивное по степени выра-
женности греховного начала — это ментальное действие; та-
кова каноническая позиция. Из всех ложных воззрений са-
мое греховное состоит в отрицании онтологической природы
причинно-следственной обусловленности.
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По степени продолжительности созревания следствия на
первом месте стоит раскол сангхи, ибо сознание, соприкос-
нувшееся с грехом раскольнической лжи, обретает инфер-
нальную форму существования на весьма продолжительный
срок.

Адская форма существования обретается не только по при-
чине смертных грехов, совершенных в прежнем рождении, но
и в результате безнравственных деяний, сходных со смертны-
ми грехами (АКБ, IV, 106). Однако, как указывает Васубанд-
ху, некоторые буддийские учителя полагают, что в случае этих
деяний адская форма существования может быть обретена не
в ближайшем рождении.

Грехи, сходные со смертными, это сексуальное оскверне-
ние матери или архати(т. е. женщины, достигшей архатства),
убийство того, кому предстоит стать бодхисаттвой, убийство
монаха, обладающего статусом обучающегося, кража достоя-
ния сангхи и, наконец, разрушение ступы.

Эти пять перечисленных деяний соотносятся со смертны-
ми грехами следующим образом:

— сексуальное осквернение матери или архати может быть
совершено лишь по причине крайней половой распущеннос-
ти грешника и соответствует по степени безобразности убий-
ству матери;

— убийство будущего бодхисаттвы подобно убийству отца;
— убийство монаха, обучающегося Дхарме, — убийству

архата;
— воровство достояния сангхи — расколу;
— разрушение буддийского реликвария (ступы) — зло-

умышленному пролитию крови Татхагаты.
Как и смертные грехи, безнравственные деяния, сходные

с ними, с необходимостью чреваты адской формой рождения,
а поэтому никакая благая активность согрешившего, никакое
глубокое чистосердечное раскаяние не могут внести измене-
ние в этот процесс.

Однако созревание следствий всех других неблагих деяний,
ведущих к дурным формам существования, вполне возможно
заблокировать.

Для этого необходимы три религиозно-осуществленные
практики:

— достижение в практике видения Благородных истин со-
стояния принятия истины страдания, поскольку эта психотех-
ническая практика выводит сознание индивида за пределы той
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психокосмической сферы, где происходит созревание плода
действий, ведущих к дурным формам рождения;

— обретение плода невозвращения в сансару, ибо в этом
случае блокируются все действия, влекущие рождение в чув-
ственном мире, за исключением действий, следствия которых
должны быть испытаны в этой жизни;

— состояние архатства.

В связи с грехом убийства будущего бодхисаттвы абхидхар-
мисты обсуждали вопрос о том, с какого момента можно гово-
рить об обретении статуса бодхисаттвы.

Васубандху указывает на четыре аспекта, необходимые для
созревания признаков Великой личности, каковою и являет-
ся бодхисаттва.

Кандидат на статус бодхисаттвы благодаря практике со-
ответствующих действий рождается либо в божественных
сферах, либо среди людей. Если имеет место человеческое
рождение, то будущий бодхисаттва появляется либо в бла-
городной семье кшатрия, либо в семействе брахмана или до-
мохозяина, владеющего большим земельным наделом, но
никогда в иных семьях. Этот социальный критерий свиде-
тельствует о благой деятельности будущего бодхисаттвы
в прошлых рождениях.

Тот, кому предстоит стать бодхисаттвой, обладает совер-
шенством психических и психосексуальных способностей: его
органы чувств лишены каких-либо изъянов и функциониру-
ют абсолютно исправно, он всегда рождается только мужско-
го пола и достигает гармоничной сексуальной зрелости, он
помнит все свои прежние рождения, что свидетельствует о
совершенстве всех психических способностей, а не только ор-
ганов чувств. Его жизненная позиция, к которой он приходит
добровольно и без какого-либо принуждения, соответствует
выражению «бесплатный слуга», поскольку такой индивид не
сторонится мирских забот и никогда не впадает в уныние от
многообразия страдания или грехов живых существ.

Все личностные проявления будущего бодхисаттвы впол-
не свободны от аффекта гордыни, в них преобладает смирен-
ная готовность выполнить любую работу и безропотно сносить
все оскорбления (АКБ, IV. 108).

Характеризуя деятельность, ведущую к появлению призна-
ков бодхисаттвы, Васубандху указывает, что будущий бодхи-
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саттва рождается только на Джамбудвипе, поскольку жите-
лям этого континента присущ высокий интеллект, а деятель-
ность будущего бодхисаттвы именно и требует высочайших
интеллектуальных способностей. Тот, кому предстоит стать
бодхитсаттвой, начинает свою деятельность в присутствии
Учителя, и сознательные мотивы его действий обусловлены
размышлением, а не слушанием или практикой йогического
сосредоточения. Важно отметить, что срок деятельности бу-
дущего бодхисаттвы весьма велик, это сто кальп, вмещающих
не одно рождение (АКБ, IV, 109).

Особый интерес представляет вопрос о так называемых доб-
родетелях бодхисаттвы — парамитах. Васубандху отмечает,
что слово «парамита» вообще-то толкуется как достижение
другого берега, но его строгое терминологическое значение —
достижение собственных запредельных совершенств. Импе-
ратив реализации парамит таков: бодхисаттва из сострадания
отдает все, вплоть до собственного глаза или костного мозга,
не ожидая каких-либо выгод для себя.

Специфические парамиты терпения и добродетели долж-
ны практиковаться бодхисаттвой даже в тот момент, когда ему
отрубают конечности, хотя он сам как живое существо еще не
отрешился полностью от желаний и не отвратился от мира.

Парамита ревностности требует от бодхисаттвы неустанно-
го благого проявления однонаправленной энергии.

Парамиты мудрости и сосредоточения могут быть реали-
зованы только в канун просветления, и состояние сосредото-
ченного сознания, практикуемое бодхисаттвой, именуется
«алмазонодобным» (АКБ, IV, 111-112).

То, что Васубандху отдельно останавливается на определе-
нии парамит в их кармическом аспекте, обусловлено его стрем-
лением не замыкаться в пределах чисто абхидхармистской
проблематики, а подчеркивать при каждом удобном случае
единство буддизма как религиозно-идеологического движе-
ния. Границы хинаянского и махаянского религиозных иде-
алов весьма условны — ведь Учитель в своей земной жизни
был и Архатом, и Бодхисаттвой.

Васубандху дает лаконичное разъяснение пяти критериев,
позволяющих оценить степень тяжести безнравственного де-
яния. Первый критерий именуется «последствие» и предпо-
лагает необходимость рассматривать действие в единстве
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с содеянным прежде. Второй носит название «поле» и пред-
полагает оценку того поля качеств, относительно которого и
производится действие. Третий критерий именуется «основа».
Он связан с рассмотрением пути деятельности как такового.
Напомним, что пути деятельности отчетливо классифициро-
ваны, что и позволяет вынести адекватное суждение относи-
тельно степени тяжести основного, «корневого», действия.
Четвертый критерий касается рассмотрения тех телесных и
вербальных действий, которые непосредственно связаны с
путем деятельности. Здесь упор делается прежде всего на дей-
ствия подготовительные, именно поэтому данный критерий
и обозначается термином «подготовка». И наконец, пятый
критерий направлен на анализ ментального импульса-побуж-
дения, поскольку путь деятельности устанавливается исклю-
чительно благодаря ментальному действию. Соответственно
этому пятый критерий называется «намерение». Васубандху
определяет намерение как решимость действовать, отчетли-
во сформулированную словесно («Мне следует действовать
так-то и так-то; я не буду поступать так-то и так-то»).

Таким образом, кармическое следствие оказывается самым
решительным образом обусловленным со стороны менталь-
ного действия. Бессознательный мотив, доминирующий в
концептуальной проблематике психоанализа XX века, совер-
шенно не занимал абхидхармистских теоретиков, ибо отказ
от безнравственности мог быть лишь осознанным актом. Толь-
ко сознательное усилие, причем усилие, вербально оформлен-
ное и неуклонно проводимое в повседневной практике, мог-
ло поставить заслон перед деятельностью, мотивированной
аффектами.

Разумеется, абхидхармистские теоретики не рассматри-
вали бессознательное так, как это делали психоаналитики.
Однако косвенно эпифеномен бессознательного представлен
в идее аффективной одержимости сознания. Так, сознание,
все содержание которого исчерпывается алчным стремлени-
ем к воровству, в строгом смысле едва ли может быть назва-
но сознанием, ибо оно полностью затоплено аффектом. И тем
не менее в этом состоянии одержимости индивид продолжа-
ет пользоваться своим интеллектом, формулируя воровской
замысел, планируя использовать хитрость или силовые при-
емы. Иными словами, формально сознание функционирует,
но в то же время оно катастрофическим образом аффективно
загрязнено.
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Одновременно с этим буддийское учение о благих и небла-
гих корнях указывает на два прямо противоположных спосо-
ба ориентации сознания и, соответственно, на два направле-
ния деятельности (нравственное и безнравственное). Буддий-
ские теоретики не ставят вопрос о природе человека, ибо
человек — это лишь одна из форм существования сознания.
Будучи связанным с человеческой формой рождения, созна-
ние может проявлять себя как неблагое, т. е. продуцировать
деятельность, мотивированную алчностью, ненавистью и не-
вежеством.

Неблагое сознание, находясь под влиянием аффектов,
функционирует, по сути дела, в режиме бессознательной мо-
тивации. Но этот факт недоступен сознанию именно в силу
его невежества. Невежество — это не только ложные воззре-
ния, не только дефектный гнозис, но это прежде всего аф-
фективное упорство в своих заблуждениях. И тем не менее
корни благого присутствуют, спорадически определяя моти-
вы действий.

Таким образом, вся та область, которая в современной
научной психологии определяется как бессознательное,
рассматривалась буддистами в качестве аффективной состав-
ляющей сознательной мотивации. Проповедь Дхармы, при-
зывавшая адепта к отказу от аффектов, к очищению созна-
ния, была направлена на отвержение всей той совокупности
мотивационных импульсов, которые превращают сознание
в покорное и тупое орудие влечений. Выбирая путь прак-
тики благих дхарм, буддийский адепт тем самым сосредо-
тачивал свое сознание на ежемоментном наблюдении соб-
ственной психической жизни, и постепенно свет сознания
озарял наислабейшие, не осознанные ранее аффективные
проявления.

Примат рационального в абхидхармистской концепции
вовсе не означал исключения из сферы ее рассмотрения всего
того, что в истории европейской мысли принято называть ир-
рациональным. Аффективность интерпретировалась как не-
избежная болезнь сознания, пребывающего в сансаре. Аффек-
ты «притекающие», «наплывающие» и, наконец, «затопля-
ющие» и есть страдание как проявление этой тотальной
болезни сознания.

Немаловажно отметить, что корни неблагого представля-
ют собой два полярно ориентированных влечения — алчность
как жажда жизни и наслаждения чувственными объектами,
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и ненависть как разрушительное влечение, а также невеже-
ство, радикально препятствующее осознанию причинно обус-
ловленного потока психосоматической жизни как он есть.
В мифологозированной форме все три эти аффекта представ-
лены в описании момента зачатия (АКБ, III, 15). Проме-
жуточное существо (гандхарва) в момент соития будущих
отца и матери устремляется в материнское лоно в замутнен-
ном неведением состоянии сознания, испытывая страстное
влечение к матери (если речь идет о мужском поле будущего
ребенка) и ненависть к отцу10.

По сути дела, это не что иное, как модель того комплекса
аффективных представлений, который во фрейдистском пси-
хоанализе получил название эдипова комплекса. А посколь-
ку буддийские теоретики считали рождением именно момент
зачатия, то можно сделать вывод, что согласно их представ-
лениям данная аффективная триада (страстное влечение, не-
нависть и неведение) актуализируются именно в момент со-
единения четырех нематериальных групп с материнским
субстратом (нама-рупа). При этом корни благого (не-алч-
ность, не-ненависть, не-невежество) с необходимостью при-
сутствуют в индивидуальном причинно обусловленном по-
токе дхарм, ибо обрести человеческое рождение при отсечен-
ных корнях благого невозможно.

ДОСТОЙНОЕ ДЕЙСТВИЕ:
ДАЯНИЕ И ДОБРОДЕТЕЛЬ

Соблюдение предписаний Пратимокши, рассмотренных
выше, представляет собой в жизни последователя Дхармы
процесс непрерывного самоконтроля, осознанного воздержа-
ния от безнравственности как modus vivendi. Но наряду с этим
существует и позитивный аспект выражения буддийских ре-
лигиозных убеждений, который сводится к практике достой-
ного действия. Как мы помним, благие пути деятельности есть
контрдвойники неблагих, поскольку практика благих путей
деятельности создает прочный заслон для безнравственности.
Так, убийству как неблагому пути противостоит отказ убивать
даже ради спасения собственной жизни. Достойное действие
есть нечто иное, хотя и оно рассматривается в качестве пути
деятельности.

10 Если пол будущего ребенка женский, то страстное влечение направлено
на отца, а ненависть — на мать.
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Васубандху указывает на три аспекта достойного действия,
которые включают, во-первых, собственно достоинство, ибо
результат такого действия желанен в религиозном отношении,
а вовсе не порицаем; во-вторых, это собственно действие (по
своей внутренней дхармической природе); и наконец, в-тре-
тьих, совершение достойного действия есть объект мотивации.

Достойное действие состоит либо в акте даяния, либо в доб-
родетели. Достойное действие реализуется как телесное и вер-
бальное, но оно может быть осуществлено только благодаря
благому ментальному импульсу-побуждению. С достойным
действием всегда сосуществуют дхармы, имеющие желанный,
т. е. достойный в религиозном отношении, результат. Это —
вера, энергия, памятование, сосредоточение, различающее
постижение (мудрость). Иными словами, достойное действие,
имеющее своим объектом даяние или добродетель, неизмен-
но сопряжено с практикой благих дхарм.

Вайбхашики указывали также на другое значение терми-
на «достойное действие» — достойная практика, объектом
которой выступают даяние, добродетель и созерцание, ибо
цель достойной практики состоит в реализации этих трех
(АКБ, IV, 112).

Что такое даяние как объект достойного действия? Васубан-
дху определяет даяние следующим образом: «То, вследствие
чего нечто дается в дар» (АКБ, IV, 113). Данное определение
заставляет нас задуматься о тех мотивах, которые и приводят
к акту передачи чего-либо в дар. Речь идет о дхармах созна-
ния, побуждающих такие телесные и вербальные действия, ко-
торые опосредованы почитанием и желанием принести пользу.

Это благие группы, говорит Васубандху, сопровождающие
благое состояние сознания в момент передачи чего-либо в дар.
А это, в свою очередь, означает, что даяние как достойное дей-
ствие свободно от аффектов, т. е. даяние — это моментальная
пропедевтика нирваны, доступная даже для необразованного
мирянина.

Согласно канонической традиции, достойное действие, со-
стоящее в даянии, порождает кармический плод великого на-
слаждения.

Что такое желание принести пользу как непременный спут-
ник даяния?

Прежде всего даяние может быть рассмотрено в аспекте
пользы для самого донатора: благородный, но еще не освобо-
дившийся от желаний буддийский адепт приносит дар храму
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или святилищу; тем самым обретается благое кармическое
следствие. Этот тип даяния вайбхашики называли даянием с
пользой только для себя.

Если дар приносит Благородная буддийская личность, сво-
бодная от желаний, и адресует этот дар другим живым суще-
ствам, то необходимо иметь в виду, что такой благородный
донатор не может обрести личную пользу от даяния, ибо он
пребывает вне связи с той сферой существования, где дар спо-
собен принести пользу донатору. В данном случае имеет мес-
то только польза для других.

Если же дар другим живым существам приносит обычный
человек, не свободный от желаний или освободившийся от
них, то польза есть и для донатора, и для других.

Однако возможен и четвертый случай: Благородная буд-
дийская личность, полностью освободившаяся от желаний,
приносит дар храму или святилищу. Как указывалось выше,
такой благородный донатор не может обрести пользу от дая-
ния для себя лично. Но нет в этом смысле и пользы для поля
благородных качеств, знаками которого и являются храм и
святилище, ибо поле это совершенно. Итак, дар Благородно-
го, освободившегося от желаний, приносимый храму или свя-
тилищу, вовсе не чреват пользой ни для него, ни для других,
но этот дар есть выражение благодарности и глубокого уваже-
ния (АКБ, IV, 114).

Чем же обусловлено превосходное качество даяния? Васу-
бандху указывает три фактора: превосходство донатора, пре-
восходство дара и превосходство поля добродетельных ка-
честв.

Если донатор обладает верой, добродетелью и просвещен-
ностью в Дхарме, то в результате совершения достойного дей-
ствия (даяния) такой донатор обретает незаурядность, отли-
чие от других. У превосходного донатора и дар становится
превосходным, обусловливая такое же кармическое качество
плода.

Превосходный донатор полностью свободен от наислабей-
ших проявлений лицемерия, что всегда вызывает в других
истинное уважение. Превосходный донатор, совершая акт
дарения, никогда не пользуется услугами посредников. Он
соблюдает выбор должного времени, а это, в свою очередь,
означает, что его ментальный импульс-побуждение к совер-
шению достойного действия не угасает, только что возникнув,
и благое намерение обладает высокой степенью устойчивое-
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ти. Его действия, связанные с принесением дара, никогда не
причиняют ущерба другим живым существам.

Каноническая традиция, выдвигая эти четыре критерия,
указывает, что донатор, действия которого удовлетворяют
данным критериям, обретает уже в настоящем рождении че-
тыре свойства незаурядности. Члены буддийской общины на-
чинают относиться к нему с возрастающим уважением. Уде-
лом такого донатора становятся высшие наслаждения, не свя-
занные с черным злом аффектов. Он имеет возможность
отдаться этим наслаждениям в удобное время. И наконец,
предметы его наслаждения не могут быть похищены грабите-
лями или разрушены стихиями.

Отметим, что четыре критерия действий превосходного
донатора и четыре обретаемые им свойства объединены прин-
ципом специфического подобия, что характерно для так на-
зываемого естественно-вытекающего кармического след-
ствия.

В рамках канонической традиции превосходство дара ос-
мыслялось как совершенство цвета и формы, запаха, вкуса
и осязаемых свойств. Это не означало, однако, что все совер-
шенства должны быть представлены одновременно и в одном
предмете.

Каноническая апология акта дарения ярко проявляется
в следующем принципе: подношение превосходного дара в
буквальном смысле преображает и самого донатора. Так, со-
вершенство цвета и формы дара делает внешний облик дона-
тора привлекательным для зрения. Совершенство благоуха-
ния дара способствует обретению славы. Совершенство вку-
са сообщает донатору свойство быть сладостным, приятным
в общении с другими. Совершенство осязаемых свойств дара
делает тело донатора гладким, изящным; такой донатор во
все времена года испытывает лишь приятные ощущения, свя-
занные с телом. Это последнее свойство подразумевает иде-
альную способность осязательной индрии донатора приспо-
сабливаться к условиям окружающей среды (напомним, что
осязательная индрия локализована в кожном покрове инди-
вида: «гладкое тело» подразумевает совершенство кожного
покрова).

Превосходство поля добродетельных качеств определя-
ется формой рождения того, кому адресовано даяние: чем
хуже форма рождения адресата даяния, тем более значитель-
ным становится кармическое следствие достойного действия.
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Преподнося дар существу, имеющему низкую форму рожде-
ния, донатор проявляет добродетельные качества более вы-
сокого порядка. Если, например, дар адресован рожденному
среди животных, благое кармическое следствие такого дей-
ствия, говорит Васубандху, стократно превышает сам дар.

Превосходство поля добродетельных качеств обусловлено
и мерой страдания, в которое погружен адресат даяния в мо-
мент поднесения ему материальных предметов. Добродетель-
ные качества дарителя возрастают, если дар адресован холер-
ному больному или прокаженному, или тому, кто ухаживает
за больными, ежедневно рискуя заразиться. Дар, поднесен-
ный в холодное время года, также способствует возрастанию
добродетельных качеств дарителя.

Добродетельные качества поля возрастают в момент под-
несения дара человеку добродетельному. А поэтому превосход-
ство поля зависит и от почтительного служения донатора сво-
им благодетелям, матери, отцу и другим. Такое ежедневное и
неуклонное служение безусловно относится к разряду достой-
ного действия.

Что позволяет определить благое или неблагое качество
ментального импульса-побуждения, от которого в конечном
счете и зависит путь деятельности донатора?

В этой связи Васубандху, опираясь на канонические тек-
сты, перечисляет восемь видов даров. Первым в списке чис-
лится дар тому, кто находится рядом, т. е. первому подошед-
шему. Состояние сознания, обусловливающее акт дарения
в этом случае, весьма слабо опосредовано пониманием рели-
гиозной пользы даяния и мотивом почитания.

Далее следует дар, подносимый «из опасения»: некто, по-
нимая, что вещь или пища близки к состоянию негоднос-
ти, преподносит эти обесценившиеся предметы в качестве
дара, надеясь совершить достойное деяние, не входя в рас-
ходы11.

Третий вид дара — это преподнесение отдарков, весьма ха-
рактерный элемент архаической традиционной культуры. Об-
мен подарками в традиционных социумах являлся норматив-

11 В русской православной культуре мотив подобного недостойного дарения
выражается поговоркой: «Возьми, небоже, что нам негоже» — дать ни-
щему и убогому то, что утратило свою полезность для владельца.

524



ным ритуалом и, разумеется, не мог быть признан буддийской
догматикой в качестве специфического достойного действия.

Четвертый вид дара фиксирует желание получить отдарок —
«Чтобы он мне дал».

Затем следуют три вида даров, также совершающихся в со-
ответствии с небуддийскими традициями: «Потому что мои
предки и мои родители давали»; дар, имеющий целью обрете-
ние жизни на небе (сварга); дар ради обретения славы.

Только восьмым в этом списке числится дар, признавае-
мый в качестве достойного действия буддийскими теорети-
ками — это дар для «украшения сознания». Он полностью
свободен от каких-либо прагматических или ритуальных мо-
тивирующих импульсов, характерных для семи вышепере-
численных видов даров, и относится к категории высшего
дара (АКБ, IV, 117).

Васубандху, говоря о высших дарах, называет среди них
материальный дар, который преподносит Благородный, отбро-
сивший все желания, такому же, как он, освобожденному.
Таков же дар Бодхисаттвы для блага всех живых существ. Но
если индивид, несвободный от желаний, преподносит только
ради украшения сознания дар такому же, как он, несвободно-
му, то в этом случае также имеет место превосходное достой-
ное действие.

Очень высоким благим статусом обладают даяния, осуще-
ствляемые в адрес продвинутых буддийских монахов. «Неиз-
меримый благой плод», говорит Васубандху, возникает в ре-
зультате подношения дара «тому, кто обрел плод вступления
в поток», однако «дар вступившему в поток по своему след-
ствию еще более неизмерим» (АКБ, IV, 117).

В качестве «безмерных» рассматривались абхидхармиста-
ми благие следствия даров, преподносимым обычными людь-
ми («неблагородными») матери, отцу, инфекционному боль-
ному, проповеднику Дхармы и Бодхисаттве в последнем рож-
дении.

«Бодхисаттва в последнем рождении» означает последнее
человеческое существование накануне ухода в Совершенную
Нирвану. Таким образом, все те обычные люди, которые под-
носили дары Бхагавану при его жизни, обрели «безмерный»
кармический плод своих действий.

Проповедник Дхармы относится к разряду благодетелей
подобно отцу и матери, ибо он выступает в роли «духовного
друга», помогающего живым существам прозреть, проливает
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свет на достойное и недостойное. Васубандху характеризует
деятельность буддийского проповедника словами: «Он выпол-
няет работу Будды» (АКБ, IV, 118). Такое определение уста-
навливает линию непрерывной преемственности проповеди
Дхармы от Бхагавана к наставникам более поздних времен12.

Что же такое религиозная заслуга в контексте идеи достой-
ного действия?

Вообще говоря, религиозная заслуга ведет к продвижению
буддийского адепта по пути Дхармы. Абхидхармисты пола-
гали, что все религиозные заслуги можно разделить на два
вида. Во-первых, это заслуга, обусловленная отвержением
мирской жизни и возникающая благодаря одному лишь от-
вержению. Таким образом, данный тип заслуги возникает в
момент принятия монашеских обетов. Такая постановка воп-
роса уже сама по себе исключает довольно распространенное
в европейской культуре мнение, что накопление религиозных
заслуг есть удел буддистов-мирян, а монахи, особенно ученые,
в своей религиозной практике идут иным путем. Уже тот факт,
что, пройдя долгий срок послушания, шраманера трижды за-
являет сангхе свое желание сделаться монахом, т. е. отверг-
нуть мирскую жизнь, есть не что иное, как заслуга.

Во-вторых, религиозная заслуга возникает в связи с исполь-
зованием дара другими, т. е. этот тип заслуги обусловлен дая-
нием, адресованным другим живым существам.

Но в связи с этой дихотомией религиозных заслуг возни-
кает вопрос: к какому типу религиозной заслуги относится акт
подношения храму или святилищу — ведь поднесенный дар
никем не используется? Вайбхашики определяли подношение
дара чайтье (святилищу) как заслугу, относящуюся к перво-
му типу, т. е. обусловленную отвержением мирской жизни.
Они полагали, что сущность религиозной заслуги, обретаемая
в результате поднесения даров, не может определяться толь-
ко фактором пользы этих даров для других. Практика йоги-
ческого сосредоточения на запредельных свойствах и прочих
парамитах, а также на истинных воззрениях рассматривалась
вайбхашиками в качестве высшей религиозной заслуги. Имен-
но поэтому дар чайтье, будучи даянием совершенному полю

1 Типологически это соответствует принципу апостольского рукоположе-
ния в христианстве: в ритуале хиротонии современный православный
священник обретает харизму Основателя Церкви.
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добродетельных качеств, и причисляется вайбхашиками к ре-
лигиозной заслуге, связанной с отвержением мирской жизни.

Углубляя это рассуждение, Васубандху говорит, что монах,
практикующий сосредоточение на парамитах, обретает религи-
озную заслугу благодаря силе благого сознания, но при этом зас-
луга не может рассматриваться в аспекте пользы для других.

Подобно такому монаху, почтительный донатор, принося
бескорыстный дар чайтье, испытывает чувство безраздельной
преданности к давно ушедшему Воплощению Добродетелей —
Будде Бхагавану. Религиозная заслуга возникает в данном
случае благодаря соответствующему состоянию сознания.

Абхидхармистская концепция природы религиозной заслу-
ги, чрезвычайно сильно акцентировавшая вопрос о состоянии
сознания, вовсе не исключает значения материальных подно-
шений и культовых действий. Безраздельная преданность Бха-
гавану, которой проникнуто сознание донатора, выполняет
функцию именно того ментального импульса-побуждения, бла-
годаря которому акт подношения материальных предметов и
совершения культовых действий становится еще более возвы-
шенным. Подношения и культовые действия, вдохновляемые
преданностью Бхагавану, ведут к многократному увеличению
религиозной заслуги. И это ее возрастание обусловлено не толь-
ко благим состоянием сознания, но и проявленным действи-
ем, которое сопровождается актуализацией непроявленного
коррелята в индивидуальном потоке дхарм донатора.

И вайбхашики, и саутрантики были солидарны в том, что
подношение даров чайтьям и связанные с актом подношения
культовые действия есть «благое семя, брошенное в благое
поле». Но даже если благое семя даяния попадает в дурное
поле, то оно приносит достойный результат.

Так, даяние, совершенное с намерением принести пользу
другим, но адресованное полю дурных качеств (так бывает,
если адресат даяния глубоко укоренен в безнравственности),
«восходит желанным плодом». Васубандху, однако, с мягким
юмором замечает в этой связи, что по причине дурного поля
благое семя может принести легковесный плод (АКБ, IV, 121).

Достойное действие как добродетель определяется в кон-
цепции вайбхашиков негативным способом: добродетель —
это отказ от порочности. К области порочного относится вся
совокупность неблагих действий, а действие, как мы помним,
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принадлежит группе материи. Именно поэтому природа пороч-
ности интерпретировалась вайбхашиками как неблагая мате-
рия, а вовсе не как неблагое сознание. Неблагое сознание — это
сознание, загрязненное притоком аффектов, т. е. сознание обыч-
ного человека, не очищенное специальной религиозной прак-
тикой. Неблагое сознание — это сознание страдающее, а не по-
рочное, ибо порочными могут быть лишь действия, провоци-
руемые аффективной одержимостью.

Процесс отвержения порочности, т. е. процесс отказа от
неблагой материи, имеет два аспекта. Во-первых, это прояв-
ленное действие, благодаря которому и наступает отказ от все-
го порочного. Во-вторых, это дхарма непроявленного дей-
ствия, возникающая в индивидуальном потоке и реально пре-
пятствующая совершению безнравственных деяний. Такова
позиция вайбхашиков.

Однако существует и более широкое понимание добродете-
ли как отвержения всего того, что было отвергнуто Учителем.
Безусловно, отвергая безнравственность, Бхагаван отказался
и от того, что само по себе безнравственным не является, на-
пример, от привычки есть в неположенное время — как толь-
ко возникнет малейшее желание поесть. Это отказ от потака-
ния себе в мелочах.

Вайбханзики и эту расширительную концепцию доброде-
тели рассматривали с точки зрения своей теории проявленно-
го действия и его непроявленного коррелята. Отказ от всего,
что было отвергнуто Учителем, осуществленный в форме про-
явленного действия и сопровождаемый непроявленным кор-
релятом, есть добродетель, ибо безнравственность возникает
и в результате самопотачек и несоблюдения установленных
предписаний (АКБ, IV, 122).

Отдельно абхидхармистские теоретики рассматривали чи-
стую добродетель, свободную от притока аффектов. Согласно
канонической традиции чистая добродетель характеризуется
четырьмя качествами: она не затронута безнравственностью,
не обусловлена причинами безнравственности; она опирается
на противоположность безнравственности; полное успокоение
сознания также служит ее опорой.

То, что чистая добродетель никоим образом не опосредова-
на безнравственностью, ясно само по себе, ибо чистая добро-
детель свободна от аффективных предрасположенностей. Не-
затронутость чистой добродетели причинами безнравственно-
сти означает абсолютную свободу сознания и, соответственно,
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ментального импульса-побуждения от алчности и других ба-
зовых и вторичных аффектов. Чистая добродетель опирается
на практику памятования, и именно поэтому она основана на
том, что противоположно безнравственности. Но почему ос-
новой чистоты добродетели выступает полное успокоение со-
знания — ведь под основой мы привыкли подразумевать не-
кий фундамент, с которого все начинается, а успокоение со-
знания — это та вершина, к которой стремится буддийский
адепт?

Нирвана — тот маяк, ориентируясь на который продви-
нутый буддист только и может практиковать чистую добро-
детель. Уже в момент слушания первой буддийской пропо-
веди тот, кому лишь предстоит принять обеты мирянина, на
мгновение прозревает состояние нирваны, осознавая, в ка-
кую пучину страдания погружено сознание живых существ.
Принимая убежище в Будде, Дхарме и Сангхе, он тем самым
признает нирвану фундаментом своего дальнейшего суще-
ствования. Именно поэтому практика чистой добродетели
имеет своей опорой сознание, в котором угас даже еле слыш-
ный шепот аффектов (АКБ, IV, 123).

Знатоки Винаи утверждали, что чистая добродетель обус-
ловлена пятью причинами: незагрязненностью аффектами
основных путей деятельности; чистотой того, что их допол-
няет (т. е. подготовительных и завершающих действий);
неподверженностью влечениям к чувственным наслаждени-
ям, к стяжательству и насилию; постоянством памятова-
ния; направленностью к нирване. Таким образом, в их трак-
товке чистая добродетель напрямую корреспондирует с об-
щим определением добродетели как отказом от «порочной
материи».

Автор «Энциклопедии Абхидхармы» указывает также, что
некоторые буддийские теоретики предпочитают рассматри-
вать понятие добродетели в качестве четырехальтернативной
типологии. Такая типология, во-первых, выявляет доброде-
тель, обусловленную страхом. Данному типу добродетели со-
ответствует поведение тех членов буддийской общины, кото-
рые соблюдают дисциплину Пратимокши, опасаясь утратить
средства к существованию, предоставляемые сангхой. Сюда
же причисляется добродетельное поведение тех, кто боится об-
щественного осуждения, отрицательных санкций со стороны
общины или соблюдает дисциплину Пратимокши во избежа-
ние дурной формы рождения.
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Второй тип добродетели проистекает из корыстного интере-
са: соблюдение обетов Пратимокши обусловлено в этом случае
стремлением к благополучию, жаждой тех наслаждений и по-
честей, которыми обычно окружен достойный член сангхи.

Третий тип данной типологии — добродетель, полностью
соответствующая факторам просветления. Ее практикуют те
последователи Дхармы, кто укоренен в истинных воззрениях
и чья единственная цель — освобождение.

И наконец, четвертый тип добродетели — это чистая доб-
родетель, свободная от притока аффектов.

Как можно видеть, два первых типа — добродетель из стра-
ха и добродетель из корыстного интереса — имеют низмен-
ную природу относительно буддийских духовных ценностей.
Хотя адепты, практикующие добродетель подобного рода, и
не совершают безнравственных проявленных действий, моти-
вы их поведения свидетельствуют о весьма поверхностной
укорененности в дисциплине Пратимокши.

Что касается третьего и четвертого типов добродетели, то
ими охватывается вся шкала буддийской достойной практи-
ки. Так, добродетель, соответствующая факторам просветле-
ния, неизменно сопряжена с развитием благой концентрации
сознания, т. е. с практикой дхарм, обладающих природой йо-
гического сосредоточения и сосуществующих с ними. Прак-
тика этих дхарм насыщает непрерывный поток сознания бла-
готворным свойством дхьяны — подобно тому как зерна сеза-
ма пропитываются благоуханием цветов (АКБ, IV, 123).

Кармический плод добродетели, говорит Васубандху, «это
небесная форма существования», т. е. рождение в божествен-
ных сферах психокосма. Хотя и кармический плод даяния
может быть таким же, но для добродетели он более харак-
терен.

Добродетель как неукоснительная практика приводит пос-
ледователя Дхармы к разъединению с аффектами, но, как
правило, разъединение с аффектами выступает прямой целью
разъединения с аффектами.

Даяние как достойное действие отнюдь не обязательно
предполагает передачу в дар материальных предметов. Осо-
бый вид даяния — это даяние нематериальное. Оно представ-
ляет собой проповедь сутр и других разделов буддийского ка-
нона.
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Васубандху указывает, что проповедь канона может быть
должным образом осуществлена только благодаря незагряз-
ненному намерению. Если монах желает проповедовать Сло-
во Будды, то его ментальный импульс-побуждение должен
быть свободен от таких аффектов, как алчность, жажда по-
честей и славы. Если эти аффекты опосредуют мотивацию к
проповеди, то такой неблагой проповедник утрачивает рели-
гиозные заслуги, накопленные им прежде. Превратное из-
ложение Дхармы также ведет к полной утрате религиозных
заслуг.

Достойное действие всегда опосредовано, как указывает
Васубандху, возникновением религиозного блага. Согласно
автору «Энциклопедии Абхидхармы», такое благо может
быть связано с религиозной заслугой, нирваной и проникно-
вением.

Благо, связанное с проникновением, обусловлено аспекта-
ми йогической практики, и специальному рассмотрению это-
го вопроса посвящен восьмой раздел Энциклопедии — «Сама-
патти-нирдеша» (Учение о йогическом сосредоточении).

Заслуга есть желанный плод. Он может быть обретен толь-
ко в том случае, если последователь Дхармы неуклонно прак-
тикует достойные действия, опосредованные возникновени-
ем блага. Именно благо и порождает тот желанный плод, ко-
торый именуется религиозной заслугой.

Благо, связанное с нирваной, освобождением, возникает
в момент слушания проповеди Дхармы. Васубандху подчер-
кивает, что возникновение блага освобождения есть наличный
факт, доступный внешнему наблюдению. Человек внимает
словам достойного проповедника, «объясняющего ему всю
боль и страдания бесконечного круговорота рождений и смер-
тей», совершенство нирваны, иллюзорность «Я», и заливает-
ся слезами, волоски на его теле подымаются. Именно эти пси-
хосоматические признаки и свидетельствуют о возникновении
блага освобождения: благие корни актуализировались и на-
чалось формирование установки сознания на обретение нир-
ваны (АКБ, IV, 124).
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