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А. Н. Зелинский

ИДЕЯ КОСМОСА В БУДДИЙСКОЙ МЫСЛИ1

Индийская мистика систематизи­
рована самими индийцами с замеча­
тельной тонкостью и вполне логично, 
так что изучение ее естественно укла­

дывается в формы вполне рацио­
нальные

(Ф. И. Щербатской) [37, IV]

Уже полтора столетия буддизм привлекает пристальное внима­
ние русской и европейской науки, причем в силу географического по­
ложения России ее контакт с миром буддийской культуры всегда 
носил особенно тесный характер. Народы Бурятской АССР и Монголь­
ской Народной Республики до сих пор являются хранителями тради­
ций буддизма, наложившего свой неизгладимый отпечаток на культур­
ное развитие значительной части Азии. Споры о том, в какой мере 
буддизм является религией или философией, и по сей день не сходят 
со страниц серьезных исследований, но не об этом пойдет речь в на­
стоящей статье, посвященной тому аспекту буддизма, в котором с наи­
большей полнотой отразились все существенные черты этого учения. 
Речь идет о буддийском космосе в широком смысле этого слова как 
о мировоззрении, объединяющем человека и вселенную в одно нераз­
рывное целое и включающем в себя понятия микро- и макрокосма в 
средневековом значении этих терминов. Поэтому религиозно-философ­
ская концепция буддизма представляет собой такую систему, разные 
аспекты которой связаны в единую структуру, расчленяемую в процес­
се исследования. Как космология буддизм — это иерархическая система 
миров, объединяющая вселенную в сложное многоединство, как пси­
хология— это теория интегративных уровней сознания или классифи­
кация состояний человеческой психики, как мифология — это система 
персонифицированных эманаций безначального космического принципа 
и, наконец, как сотериология— это учение о «спасении». Все указан-

1 Основные положения настоящей работы были доложены автором на занятиях 
IV Летней школы по вторичным моделирующим системам в Тарту (21 августа 
1970 г.), на Всесоюзной конференции индологов в Институте востоковедения АН СССР 
в Москве (10 декабря 1970 г.) и на состоявшемся там же 2-м Симпозиуме по пробле­
мам культуры древней и средневековой Индии, посвященном теме «История буддиз­
ма» (14 декабря 1971 г.) ’[7]. См. также нашу предварительную публикацию на эту 
тему, где дана графическая модель буддийского космоса [5].
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йыё аспекты буддизма могут быть объединены в понятии «буддийского 
космоса» как целостного выражения главных черт этого миросозерца­
ния, получившего свое воплощение в той совокупности духовных и ма­
териальных ценностей, которую принято называть буддийской куль­
турой.

В стремлении охватить наиболее существенные стороны этой си­
стемы мы исходили из того, что при поставленной задаче и выбранном 
масштабе исследования совокупность буддийских представлений о мире, 
сохранившихся в письменной и устной традиции, может быть адекватно 
выражена системой содержащихся в них понятий, которые, в свою 
очередь, могут быть сведены к группе основополагающих принципов, 
представляющих собою «архетипическую модель» изучаемой культуры. 
Попытка создания такой модели помимо интереса с точки зрения срав­
нительного изучения космологических и сотериологических концепций 
прошлого оправдывается, на наш взгляд, стремлением более целостного: 
научного видения, без которого буддология при современной специали­
зации наших знаний в этой области грозит иногда превратиться в нау­
ку о «буддизмах» как о системах отдельных текстов. Не менее риско­
ванной представляется и другая крайность, когда при поверхностном 
знакомстве с материалом приходят порой к парадоксальным выводам* 
объявляя, например, буддизм системой атеизма, нигилизма и негати­
визма. Для того чтобы при решении поставленной задачи избежать 
указанных крайностей, следует выбрать своего рода «средний путь»,, 
который позволит, с одной стороны, не оказаться раздавленным оби­
лием материала, а с другой — избежать преждевременных обобщений, 
построенных на недостаточной информации. Являясь первым опытом в 
указанном направлении, настоящая работа, естественно, не может пре­
тендовать на исчерпывающее освещение всех затронутых в ней вопро­
сов, связанных прямо или косвенно с проблемой буддийской космоло­
гии. Основная трактовка большинства разбираемых ниже положений 
дана в русле традиции ленинградской буддологической школы акаде­
мика Ф. И. Щербатского.

* * *

Буддийский космос не тождествен космосу древнегреческой мысли, 
так как натурфилософская основа носит в нем условный характер. 
Центр внимания в буддизме перенесен с мира явлений на внутренний 
мир личности, в то время как внешний мир рассматривается прежде 
всего как функция ее психических процессов, проецирующих в сознании 
иллюзию мирового круговорота (микрокосм — сансара), причем сами 
эти процессы, в свою очередь, выступают как отражения некоторых 
«метапсихических» явлений или онтологических универсалий (макро­
косм— нирвана), не поддающихся, с точки зрения буддистов, рацио­
нальному исследованию. В основе этих процессов лежит понятие Дхар­
мы (Dharma) как изначального космического принципа и дхарм как 
элементов бытия, множественность которых создает тот пестрый и веч­
но меняющийся «ковер жизни», который именуется в буддизме «пото­
ком сознания» (santana) [26; 81].

В законченном виде концепция буддийского космоса была сформу­
лирована в конце кушанской эпохи (III—IV вв. н. э.) 2 махаяническим 
направлением ваджраяны, оказавшим позднее большое влияние на 
буддийскую традицию в Тибете. Сущность этой концепции не выходила 
из главного русла махаяны и сводилась к идее внутреннего м е т а л о ­

2 О роли кушан в генезисе махаяны см. работы А. Н. Зелинского [4; 6; 90; <Щ.
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г и ч е с к о г о  е д и н с т в а  буддийского .микро- и макрокосма (т. е. 
сансары и нирваны), образующего «психокосмическую» систему буддиз­
ма, которую можно условно называть буддийским космосом.

Предлагаемая здесь трактовка буддийского космоса исходит из за­
кономерностей, логически выводимых из основных положений буддиз­
ма, принимаемых за самоочевидные носителями этой традиции. В ее 
основу положены два кардинальных принципа буддизма: представление 
о «колесе бытия» (bhava-cakra), подчиненном непреложному закону 
рождения и смерти3, и «колесе закона» (dharma-cakra), следуя кото­
рому можно найти вь/ход из нескончаемого круга «(перевоплощений». 
Оригинальная трактовка этих двух положений по сравнению с их обыч­
ной интерпретацией заключается в том, что оба они представлены в 
настоящей работе как органически связанные между собой модели 
буддийского микро- и макрокосма в строго последовательной иерархии их 
внутренней структуры. При таком подходе «колесо бытия» может дать 
представление не только о «двенадцатичленном законе причинности» 
(dvadacumgapratityasamutpada), но и обо всех «трех мирах» (Trailokya) 
буддизма с их основными подразделениями, соответствующими уров­
ням сознания и ступеням созерцаний, а «колесо закона» помимо идеи 
«восьмичленного святого пути» (aryastahgikamarga) может включить в 
себя все исходные положения догматики и мифологии буддизма. Изо­
бражения «колеса закона» и «колеса бытия» являются непременной 
принадлежностью буддийских храмов в Монголии и Тибете; однако если 
первое символизируется двумя ланями обоего пола, возлежащими по 
его обе стороны и внимающими учению Будды, то второе обычно изо­
бражается в виде владыки демонов Мары, держащего в открытой па­
сти и когтях двенадцатичленный круг «печальных перевоплощений». 
Последняя символика отражает главное положение буддизма о том, что 
«все существующее преходяще, наполнено страданием и лишено реаль­
ности» (Anityam Dukhkham Aji^makam}. Бытие мира и жизнь отдель­
ной личности есть единый круговорот, происходящий в сознании и имею­
щий своей главной причиной неведение (avidyR), носящее космический 
характер и являющееся главным двигателем мирового процесса. Ак­
тивное п,появление этого .нев,еденля^ е_сть карма как творческая сила, 
управляющая мирозданием и рождающая тот необратимый причинно- 
следственный ряд, ступени которого проходит все, подверженное рож­
дению, старости и смерти. Но даже смерть не означает освобождения 
от пут бытия, ибо, следуя буддийской концепции «метемпсихоза», весь 
ужас жизни заключается в ее бесконечном повторении, как возведении 
страдания одной жизни в бесконечную степень. Поэтому освобождение 
заключается в полном выходе из мирового круговорота, что достигает­
ся особыми заслугами, приобретаемыми не только праведными делами 
и соответствующей религиозной практикой в настоящей жизни, но и в 
ходе бесчисленных предыдущих перевоплощений. Эти положения ха­
рактерны не только для буддизма, но и для большинства направлений 
древней индийской, да и не только индийской, мысли4, но именно буд­
дизм свел их в систему, получившую на многие века универсальное 
значение для носителей этой культурной традиции [56].

3 Это понятие символизирует динамическое состояние космоса или, точнее, 
«хаокосмоса» в его непрерывном становлении.

4 Ср. «колесо бытия» ^evegecds) орфиков или идею метемпсихоза Эмпе­
докла, у которого душа «меняет дорогу скорбей в каждом новом своем воплощеньи» 
[33, стр. 293]. Ср. также аналогичное выражение в послании ап. Иакова (3, 6), на что 
в связи с буддизмом впервые обратил внимание А. Шопенгауэр [78, стр. 409], а позд­
нее отмечал П. Флоренский [34, стр. 442].
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Мы начнем анализ с «колеса бытия» и с его «перводвигателя»у 
т. е. «космического неведения»; с него начинается отсчет тех двенадца­
ти «нидан», или факторов существования, на которые буддизм делит 
мировой круговорот. Факторы эти следующие: 1. Avidya — «неведение», 
имеющее характер мирового космического закона и заключающееся в. 
первую очередь в признании реальности эмпирического индивидуально­
го «Я», проецирующего мир как связь причин и следствий, заключенных 
во временно-пространственную схему (символ — слепая женщина); 
2. Samskara — «энергия кармы», т. е. (в данном контексте) та непога­
шенная энергия причинно-следственного ряда минувшего цикла, кото­
рая выступает в роли «двигателя» настоящего (символ — гончар за ра­
ботой) 5; 3. Vijhana — «сознание», имеющее два аспекта: в плане инди­
видуального «Я» оно проявляет себя в каждой нидане двенадцатичлен­
ного цикла изменяющейся стороной вихревого психического потока; в 
плане универсального «Я» оно должно рассматриваться как централь­
ная нидана всего цикла6. Наконец, в плане биопсихического становле­
ния личности оно соответствует моменту зачатия, когда происходит 
вспышка индивидуального сознания и создаются потенциальные воз­
можности будущего развития человека (символ —  обезьяна)7; 4. Na- 
тагйра — «имя и форма», т. е. появление в первоначальном субстрате 
личности духовного и материального аспектов (нечувственного и чувст­
венного) (символ — люди в лодке); 5. Ayatana — «органы чувств», т. е. 
возникновение пяти органов чувств и интеллекта как шестого интегри­
рующего начала (символ — пустой дом с шестью окнами); 6. Sparsa— 
«соприкосновение», т. е. вступление сознания в контакт со своими орга­
нами чувств. На эту нидану падает также и рождение человека (сим­
вол— поцелуй возлюбленных); 7. Vedaria — «ощущение» как проявле­
ние эмоционального аспекта, связанного с чувством приятного, неприят­
ного и безразличного у ребенка (символ — стрела, ранившая челове­
ка в глаз); 8. Trsnd — «жажда», т. е. страсть к жизни, одной из сторон 
которой является пробуждение полового чувства (символ — человек, 
опьяняющийся вином); 9. Upadatia — «привязанность». Под последней 
имеются в виду стремления к разного рода иллюзорным, с точки зре­
ния буддизма, целям (символ — человек, собирающий плоды); 
10. Bhava — «становление», т. е. полный расцвет иллюзорной жизни, как 
погружение в омут бытия, и создание своими поступками, вплоть до 
самой кончины, предпосылок новой кармы (символ — обнявшиеся су­
пруги или птица, высиживающая яйца); 11. Jati— «рождение», т. е. фак­
тически «новое рождение», как начало нового жизненного круговоро­
та, совпадающее с «сознанием» или третьей ниданой нашего цикла 
(символ — мать с младенцем); 12. Jaramarana — «старость и смерть» 
как продолжение и развитие нового жизненного цикла (символ — ста­
рик или человек, несущий умершего на сожжение) 8.

5 Ср. распространенную суфийскую символику горшечника и гончарного круга.
6 Ср. определение сознания, данное К. Юнгом, как «отнесенность психических 

содержаний к нашему «Я», поскольку «Я» ощущает эту отнесенность, как таковую» 
[40, стр. 29].

7 Изображение обезьяны, прыгающей с ветки на ветку, символизирует «хаотиче­
ское сознание», не способное к устойчивому сосредоточению.

8 Следует подчеркнуть, что «будущая жизнь» (XI—XII) трактуется как сжатое 
выражение первых пяти нидан «настоящей жизни», где XI нидана соответствует III, 
а XII является сжатым выражением четырех последующих; также и «прошлая 
жизнь» (I—II ниданы) есть сжатое выражение трех последних нидан «настоящей 
жизни» (VIII—X), причем I нидана соответствует VIII и IX нидане, а II является 
повторением X ниданы. Наиболее подробный разбор двенадцатичленного цикла в оте­
чественной литературе см., например, у А. Д. Позднеева [20], О. О. Розенберга [26] 
и Б. Д. Дандарона [3]. Ср., например, этот же разбор у Такакусу [83].
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Описанный нами цикл охватывает настоящее, прошедшее и буду* 
щее личности. Под «настоящим» имеются в виду восемь нидан (III— 
X), охватывающих жизнь человека от его зачатия до смерти; под «бу­
дущим» подразумеваются две ниданы (XI—XII), как повторение перво­
начального цикла, но уже на ином кармическом уровне; и, наконец, 
под «прошлым» имеются в виду две первые ниданы (I—II), с кото­
рых начался весь интересующий нас процесс. Однако ниданы нельзя 
рассматривать только во временной последовательности биопсихиче- 
ских состояний условной личности, поскольку все они являются лишь 
разными сторонами единого вневременного принципа с о з н а н и я ,  ле­
жащего в основе всей разбираемой нами системы.

В связи с разобранным нами циклом встает естественный вопрос: 
почему буддийское «колесо бытия» разделено именно на 12 частей?9. 
Это деление вряд ли носит случайный характер и, по-видимому, связа­
но с астрономическими представлениями буддистов и системой их ка­
лендаря, построенного на двенадцати лунных месяцах, которые у буд­
дистов Тибета символизируются двенадцатью животными азиатского 
звериного цикла, связанными, в свою очередь, с каждой из указанных 
нидан.

Помимо трактовки двенадцати нидан в их временной последова­
тельности прошедшего, настоящего и будущего мы также можем про­
следить характер той «кармической» причинно-следственной связи, ко­
торая пронизывает весь этот цикл. Эта связь выражается в форме так 
называемых «пяти кармических причин» и «пяти кармических следст­
вий». «Пять причин у нас было в прошлом, пять плодов мы пожнем в 
настоящем» [47, стр. 59],— говорит Буддхагхоша в «Висудхимагго». 
Пять кармических причин соответствуют I—II и VIII — X ниданам цик­
ла, а пять кармических следствий — III—VII ниданам. Однако в это 
классическое определение нами внесено следующее уточнение: пять кар­
мических причин можно разделить дополнительно на «карму твори­
мую» (VIII—X ниданы) и «карму сотворенную» (I—II ниданы), что 
выражает важнейшую идею буддизма, которую можно назвать прин­
ципом к а р м и ч е с к о й  с в о б о д ы  в о ли .  Сущность этого принци­
па вытекает из двуаспектности самой идеи кармы в буддизме. С одной 
стороны, карма как груз прошлого (сотворенная карма) неотвратимо 
формирует поток настоящего (последствия кармы); но, с другой — 
карма как свободная энергия настоящего (творимая карма), участвует 
в формировании будущего 10. С этой точки зрения последние три ниданы 
«настоящего» (VIII—X), падающие на сознательную жизнь личности, 
следует признать важнейшими, ибо именно здесь может проявиться та 
«кармическая свобода воли», которая позволяет в известный момент 
рассечь неотвратимость причинно-следственного ряда, что является не­
обходимым условием сотериологичеекого процесса в буддизме.

Однако идея буддийского микрокосма (т. е. сансары), представ­
ленного «колесом бытия», не ограничивается биопсихологической трак­
товкой «двенадцатичленного закона причинности», так как непосред­
ственно связана с космологическими представлениями буддизма. В ос­
нове последних лежит идея иерархической треструктуральности бытия, 
разделенного на «мир грубых форм» (kama-dhatu) , «мир тонких форм»

9 Весьма любопытно, что древнетибетская религия бон, заимствовав у буддизма 
его «12 нидан», ввела в свой вариант «колеса бытия» тринадцатую нидану, поместив 
ее между X и XI ниданами буддийского цикла |[49, стр. 224].

10 Ср. классификацию кармы у Б. Л. Смирнова на «творимую карму, зреющую 
и зрелую» применительно к системе санкхья |[29, стр. 96—97].
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' (rupa-dhatu) и «мир, лишенный форм» (агйра-dhdtu) и. Подобное трех­
членное деление вселенной по вертикали (небо — воздушное простран­
ство— земля) можно встретить в древнейших космологических спеку­
ляциях, восходящих к так называемому «шаманскому комплексу» [31]. 
Переосмысленное в плане этических и духовных категорий, оно высту­
пает у гностиков, неоплатоников, а также у ряда раннехристианских и 
средневековых мыслителей как трехчастное деление микрокосма чело­
веческой личности на «телесное» (ашца) «душевное» (фи̂ т/) и «ду­
ховное» (voi)<;) [63, стр. 122; 45, стр. 174]. Но только в буддизме идея
указанной триады вырастает в сложную космологическую систему, свя­
занную с сотериологическим аспектом этого учения.

Для того чтобы органически связать «двенадцатичленный закон 
причинности» с космологией буддизма, мы должны включить в тради­
ционное понятие «колеса бытия» не только «мир грубых форм», но и 
все «три мира» (Trailokya) буддизма в иерархической соподчиненности 
их уровней, идущих от периферии к центру системы. Это дает нам 
основное членение буддийской вселенной на шесть сфер «мира грубых 
форм», четыре сферы «мира тонких форм» и четыре сферы «мира, 
лишенного форм». Следует отметить, что шестая сфера «мира грубых 
форм», т. е. сфера «богов» (deva), является весьма популярной в буд­
дийской мифологии, поскольку ее первый уровень служит местопребы­
ванием так называемых «Четырех Махарадж» (Catur-Maharaja) , ори­
ентированных по странам света, хранителями которых они являются11 12. 
Не меньший интерес представляет последний уровень четвертой сферы 
«мира тонких форм», где помещается «обитель блаженных», т. е. буд­
дийский рай Сукхавати (Sukhavati). Одна из любопытных особенностей 
последнего заключается в том, что он, так же как и предыдущие сферы, 
должен рассматриваться как место временного пребывания на пути 
к нирване как конечному освобождению; поэтому процесс духовного 
самоусовершенствования в буддизме не ограничивается и этой об­
ластью 13. С психологической точки зрения рассмотренные нами «три 
мира» буддизма являются не чем иным, как детально разработанной 
классификацией различных психических состояний условной личности, 
двигающейся к поставленной цели по «лестнице» своего собственного 
сознания 14. Ступени этой лестницы именуются в буддизме термином 
«дхьяна» (dhyana), а движение сознания по соответствующим «дхьяни- 
ческим уровням» {17] более всего соответствует понятию «лествицы» как 
последовательных этапов духовного восхождения. С прохождением 
последней, четвертой дхьяны «мира, лишенного форм», сознание созер­
цателя достигает кульминационной точки в центре «колеса бытия», 
соответствующей в мифологическом плане вершине «мирового древа» 
как оси вселенной (axis mundi), пронизывающей все три ее сферы

11 Ср., например, также «три неба» в космологической системе Оригена и осо­
бенно Григория Нисского [19, стр. '128, 310—320].

12 Шестая сфера «мира грубых форм», т. е. область «богов» (deva), подразде­
ляется, в свою очередь, на 6 иерархических уровней, в то время как лежащий над 
ней «мир тонких форм» колеблется в различных школах буддизма в пределах от 17 
до 21 уровня '[13; 62; 23; 65]. Виды сознания по ступеням транса «мира тонких форм» 
и «мира без форм» подробно разобраны (согласно Висуддхимагго) Б. В. Семнчовым 
[28].

13 См. аналогичную трактовку рая у Оригена как временного состояния на пути 
к полному возвращению всего сущего к своему первоисточнику (а-оу.атяатясп?)..

14 Касаясь этого вопроса, О. О. Розенберг отмечал, что «в противоположность 
мистическим созерцателям в Европе буддисты сумели практические переживания 
созерцания строго систематизировать и заключить в схему то, что на первый взгляд, 

.казалось бы, схематизации не поддается» [26, стр. 241].
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вплоть до горы Меру включительно 15. Здесь личность полностью вы­
ходит из круга перевоплощений и вступает в состояние «инобытия». 
Психологически это состояние будет соответствовать сознанию архата 
в хинаяне и бодхисаттвы в махаянической системе буддизма. Одним из. 
распространенных наименований такого состояния в махаянической 
литературе будет санскритский термин buddha-bhUmi, что соответствует 
тибетскому sahs-rgyas-kyi-sa и весьма близко в семантическом отноше­
нии греческому (Ышаьс 16.

Движение через рассмотренные три сферы или «три мира» раз­
деляется в буддизме на пять этапов, общих для всех его направлений. 
Применительно к махаяне этот путь (в школе парамитаяны) еще до­
полнительно разбивается на десять «бхуми» (bhumi), т. е. десять 
ступеней бодхисаттвы, который, пройдя их все, жертвует собственным 
спасением и остается в миру из сострадания ко всему живущему. Эти 
десять ступеней бодхисаттвы с соответствующими десятью трансцен­
дентальными добродетелями (paramita) четко коррелируются с внут­
ренними уровнями десяти сфер существования (dhdtu) «трех миров», 
если за нулевую точку отсчета принять «сферу людей» (пага), лежа­
щую на четвертом уровне «мира грубых форм» [42, стр. 107—ПО; 69, 
стр. 18].

Еще один аспект тройственного членения буддийской вселенной 
связан с иерархией трех типов-сознания, отражающих три уровня по­
стижения реальности: уровень нравственности (sila), уровень сосредо­
точения (samadhi) и уровень мудрости (prajna). Однако достижение 
последнего, высшего уровня сознания немыслимо без предварительно­
го прохождения его низших этапов. Поэтому, по остроумному замеча­
нию буддистов, «сосредоточение без нравственности подобно дому без 
фундамента» [48, стр. 18]. Это трехчленное деление можно сопоставить 
также с тремя типами психического развития личностей — низшим, 
средним и высшим, причем, по «Ламриму», к первой категории отно­
сятся люди наивно-реалистического миропонимания, не задающиеся 
вопросом о смысле существования, ко второй — пришедшие к понима­
нию, что жизнь есть страдание и что необходимо личное спасение, и, 
наконец, к третьей — те немногие, достигшие решимости жертвовать 
собою ради блага других [36, стр. XXIV].

❖ ^ *

Для того чтобы сформулировать представление о буддийском 
макрокосме, включающем в себя понятие нирваны одновременно с 
главными аспектами догматики и мифологии буддизма, мы обратились 
к идее уже упомянутого «колеса закона» (dharma-ccikra). Эта идея 
раскрывается в понятии «восьмичленного святого пути» (aryastahgika- 
tnurga) как квинтэссенции религиозно-этнической стороны этого учениям 
как развитие положений, заключенных в «четырех благородных исти­
нах» (catvariaryasatyani) буддизма: истине страдания (duhkhasatya) ,

,Г) Вершина этой горы приходится на второй уровень шестой сферы «мира гру­
бых форм». Следовательно, применительно к нашей трактовке «колеса бытия» вся 
гора Меру может рассматриваться как усеченный конус, мысленным продолжением 
которого будут служить более высокие уровни буддийского космоса. Ср. идею 
Вавилонской башни как связи земли с небом [71, стр. 204—205].

16 Однако тонкая разница между этими двумя понятиями заключается в том,, 
что буддизм в отличие от христианства не ставит психологических и догматических, 
пределов идее полного тождества субъекта и объекта сотериологического процесса, 
в то время как, например, в восточнохристианской традиции эта идея ограничивается: 
тождеством на уровне «энергии» (56марле), неподнимаясь до уровня «сущности» (ousia);
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истине причины (samudayasatya) , истине освобождения (nirodhasatya) 
и истине пути (margasatya) . Ступени этого пути следующие: 1) истинное 
воззрение (samyagdrsti) , 2) истинное помышление (samyaksamkalpa) ,. 
3) истинное слово (samyagvak), 4) истинное дело (samyakkarmanta), 
5) истинная жизнь (samyagajiva), 6) истинное стремление (samyag- 
vyaydtia), 7) истинная память (samyaksmrti), 8) истинное созерцание 
(samyaksamadhi) 17. Осуществление этих восьми ступеней свидетельст­
вует о завершенности сотериологического процесса в буддизме; отсюда 
вытекает важнейшая роль «колеса закона», которое иногда изобража­
ется как символ буддийского макрокосма с сакральным слогом ОМ в 
своем центре. Последнее наводит на мысль о том значении, какое мо­
жет иметь для предлагаемой интерпретации буддийского космоса этот 
сакральный слог наряду с тремя другими слогами известной буддий­
ской мантры ОМ МАНИ ПАДМЕ ХУМ (ОМ MANI PADME HUM), 
получившей широкое распространение в странах .буддийской.культуры 18. 
Для уяснения этого вопроса мы обратились к малоизвестной, но наи­
более универсальной трактовке этой формулы, которая сохранилась в 
традиции буддийской школы ваджраяны или «алмазной колесницы» — 
одного из главных направлений тибетского буддизма [46; 7].

Следуя этой традиции, мантру ОМ МАНИ ПАДМЕ ХУМ можно 
рассматривать как тетраграмму, состоящую из четырех слогов, каждо­
му из которых придано глубокое символическое значение и которые 
в своей совокупности представляют в своеобразном закодированном 
виде основную идею буддийского космоса. Первый слог, ОМ, выступа­
ет здесь в роли творческого принципа, т. е. своего рода буддийского 
«Логоса», который, будучи непознаваем по своей природе, является 
первоначалом всякого творчества и созидания. Эта идея творческого 
слова появилась в индийской мысли еще в Упанишадах, но только 
буддизм придал ей систематическое значение, введя в рамки своей 
догматики. Последний слог, ХУМ, органически связан с первым, но его 
значение иное. Если ОМ символизирует универсальный принцип един­
ства, то ХУМ выражает эту же идею, но уже развернутую во множе­
ственности пяти творческих «мудростей». Таким образом, если ОМ есть 
«Логос» буддизма в потенции, то ХУМ есть его актуализация, подобно 
тому как звук струны есть выявление заложенной в ней способности 
к звучанию. Однако этим не исчерпывается главный смысл интересу­
ющей нас тетраграммы, которая в совокупности всех своих четырех 
слогов оказывается тесно связанной с теорией буддийской «Троицы» 
(Trikaya) как центральной концепции всей махаянической догматики 
[87; 64; 52; 79].

Согласно этой концепции, исторический Будда выступает как изна­
чальная сущность бытия, имеющая три «ипостаси»: 1. «Космическое 
тело БудДы» (Dharmakaya) как недифференцированный первопринцип 
сущего, лишенный свойств и определений; 2. «Блаженное тело Будды»

171 Следует подчеркнуть, что для буддистов «совершать созерцание означает 
внутренне восчувствовать частью или целиком смысл того, что подлежит созерцанию» 
(Дхармамитра) [36, стр. 72]. Поэтому не случайно Будда, по преданию, противопо­
ставил «восьмеричному праведному пути» «восьмеричный грешный путь», построенный 
на отрицании всех положений первого (iMajjhima-Nikaya) [70, стр. 181 —182]. В этой 
связи ср. остроумное замечание Якоби о том, что «человек должен знать, куда хочет 
подняться, прежде чем ставить лестницу» [58, стр. 272].

18 Эта формула, высеченная в VIII в. н. э. на каменных валунах у оз. Иссык-Куль, 
была обнаружена в 1964 г. и описана автором настоящей статьи [8; 22]. Есть 
данные о том, что эта формула имеет хождение и среди идейных противников буд­
дизма — приверженцев древнетпбетской религии бон, которые произносят ее в обрат­
ном порядке слогов [88, стр. 150].
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■(Sambhogakaya) как его духовная субстанция в своей преображенной 
небесной форме; 3. «Явленное тело Будды» (Nirnianakaya) как его 
историческое земное бытие, облеченное в призрачные рамки материи. 
Эта сотериологическая концепция, возникшая в эпоху Кушан (I— 
IV вв. н. э.), сразу отделила буддизм от всех прочих религиозно-фило­
софских систем Индии с явно выраженной антиперсоналистической 
тенденцией 19 [6].

Связь интересующей нас тетраграммы ОМ МАНИ ПАДМЕ ХУМ 
с концепцией буддийской «Троицы» заключается в следующем: слог 
ОМ выступает символом «Космического тела Будды», слог МАНИ 
выступает в роли «Блаженного тела Будды», а слог ПАДМЕ выступает 
в значении «Явленного тела Будды». Что же касается последнего слога 
ХУМ, то он олицетворяет так называемое «Алмазное тело Будды» 
(Vajrakdya), которое выступает одновременно в роли интеграла трех 
ипостасей буддийской «Троицы» и «пяти мудростей» буддийского мак­
рокосма 20. Упомянутые «мудрости» являются женскими аспектами пяти 
дхьяни-будд, ориентированных по странам света и эманирующих из 
пятого, центрального дхьяни-будды мандалы, или психокосмограммы, 
представляющей собой наглядное и символическое изображение косми­
ческих сил как психических процессов [86; 57; 53; 80, стр. 231; 55]. Пя­
тый дхьяни-будда, в свою очередь, в ряде ведущих направлений буд­
дизма считается эманацией так называемого Предвечного Будды, или 
Ади-Будды (Adi-Buddha), который обычно персонифицируется под 
наименованием того дхьяни-бодхисаттвы, чей дхьяни-будда занимает 
центральное место в мандале21. В тибетских мандалах, посвященных 
центральным божествам буддизма, это место получает дхьяни-будда 
Вайрочана («Лучезарный»)— в школе нинмабы, и дхьяни-будда 
Акшобхия («Неколебимый»)— в школе гелукпы и гарджубы, которым 
соответствуют Ади-Будда Самантабхадра («Всеблагой») и Ади-Будда 
Ваджрадхара («Держатель ваджры»). Весьма популярным в Цент­
ральной Азии и на Дальнем Востоке следует признать древний культ 
Самантабхадры (тиб.: Кунту Занпо), который под наименованием Ма- 
хавайрочаны («Будды Великого Солнца») хорошо известен в японской 
буддийской школе Сингон. Поскольку Ади-Будда мандалы и соответ­
ствующий ему дхьяни-будда являются не чем иным, как персонифика­
цией «Космического тела Будды», то на мысленной схеме буддийского 
макрокосма они займут места во внутренней части центрального круга 
мандалы как первопричина сущего. Женская ипостась Ади-Будды 
олицетворяется в идее «Премудрости» (Prajnaparamita) или «космиче­
ского сознания» (dharmadhatujhana), разделяющегося на четыре 
эманации: 1) мудрость зеркальная (adarsajnana), 2) мудрость всеедин­
ства (samatajhatia), 3) мудрость рассудка ' (pratyaveksajnana), 4) муд­
рость творчества (krtyanusthanajhana). Эти «мудрости» и соответствую­
щие им дхьяни-будды должны рассматриваться в двух планах: 1) в

19 Более подробно об этой концепции см. в нашей статье «Кушаны и махая- 
на» [16].

20 Кроме того, три первых слагаемых этой тетрады могут также символизировать 
универсальные принципы «Тела» (Кауа), «Слова» (Vac) и «Мысли» (Citta), которые 
в обычных случаях символизируются слогами ОМ, АН, НОМ. Поливалентная семанти­
ческая нагрузка указанной мантры выражается еще и в том, что па уровне сансары 
каждому из ее шести слогов соответствует один из будд шести сфер «мира грубых 
форм» (kama-dhatu), что отвечает буддийской идее очищения самых глубинных слоев 
профанического существования.

21 Здесь мы сталкиваемся (в мифологической оболочке) с принципом так назы­
ваемой «положительной обратной связи», когда следствие рождает свою причину и 
система получает обусловленность от себя же самой.
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;хроногенной последовательности пяти эонов, образующих так называ­
емую «бхадракальпу» (т. е. «счастливую кальпу» из пяти дхьяни-будд); 
2) во вневременном единстве каждого из указанных эонов или косми­
ческих периодов22. Эти четыре эманации, или четыре потока «косми­
ческого сознания», вместе со своим центральным источником являются 
теми пятью космоургическими силами, синтез которых символизирует 
рассмотренный нами выше сакральный слог ХУМ 23.

Итак, мы выполнили вторую нашу задачу, дав представление о 
внутренней структуре буддийского макрокосма. Нерешенной осталась 
последняя и самая важная проблема: как объединить идеи буддийского 
микро- и макромира в одну универсальную модель буддийского 
«психокосмоса»? Решая ее, мы исходили из центрального положения 
буддизма о сущностном единстве сансары и нирваны и о том месте, 
которое занимает в этом единстве принцип сознания. Ключ к понима­
нию этого принципа заложен в третьей нидане двенадцатичленного 
цикла, т. е. в самой нидане сознания (vijnana), роль которого в буддиз­
ме можно в какой-то мере сопоставить с постоянным лучом кинемато­
графа, на фоне которого проецируется во временно-пространственной 
схеме бесконечная лента иллюзорного бытия24. Однако существенная 
особенность буддийского принципа, не укладывающаяся в рамки наше­
го упрощенного образа, заключается в том, что в каждом кадре нашей 
мысленной ленты, т. е. в каждом моменте сознания, будет присутство­
вать весь его временной ряд с настоящим, прошедшим и будущим, где 
каждое мгновение (ksatici), взятое по отдельности, будет представлять 
ту же идею вечности, что и их совокупность25. Таким образом, сознание 
в буддизме выступает в роли такого всевременного единства, которое 
нисколько не исключает порядка, отражаемого временным течением 
вещей. Исходя из этого, мы объединяем буддийский микро- и макро­
косм (т. е. сансару и нирвану) именно на этой третьей нидане двена­
дцатичленного цикла, выражающей фундаментальный принцип этой 
системы, лежащий в основе теории буддийского «метемпсихоза», кото­
рый мы называем з а к о н о м  с о х р а н е н и я  п с и х и ч е с к о й  э не р -  

:г и и или принципом «инвариантности сознания». Развитие этой идеи 
школой йогачар привело их к концепции «сознания-универсума» 
(alayavijnana), обращенного одной стороной к иллюзорному и прехо­
дящему миру явлений, а другой — к вечному и всеобъемлющему прин­
ципу, отождествляемому в махаяне с нирваной или «Космическим 
телом Будды» [82; 59]. Здесь особенно четко выявляется роль сознания

22 Такое рассмотрение позволяет учитывать и эсхатологический аспект буддий­
ской космологии, непосредственный анализ которого выходит за рамки настоящей 
работы.

23 Заслуживает внимания, что данная буддийская космогоническая схема типо­
логически близка к диаграмме вселенной древнемексиканской «мандалы» [27].

24 Мысль о кинематографическом характере мышления была впервые высказана 
А. Бергсоном [41] и применительно к буддийской теории мгновенности использована 
Ф. И. Щербатским [39, стр. 22].

25 Эта идея «атома времени» (ksana), длительность которого иногда исчисляется 
буддистами в одну биллионную часть сверкания молнии, получила в школе йогачар 
свое философское толкование в понятии «мгновенной точки духовной реальности» 
(svalaksana), которую можно рассматривать как проекцию вневременного абсолюта 
(samanyalaksana) в призрачный мир явлений. В системе Дигнаги, согласно 

'Ф. И. Щербатскому, «она представляет дифференциал, из которого благодаря процес­
су  интеграции строится все наше познание» [82, стр. 141].
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как своеобразного «мезомира», через который осуществляется связь- 
между двумя планами буддийского космоса26. Этот мезомир можно 
также уподобить своего рода «линзе сознания», тем более что сравне­
ние сознания со стеклом различной прозрачности можно встретить 
в буддийской литературе i[l, стр. 314, 325]. В соответствии с предло­
женной трактовкой сознание в буддизме окажется расположенным на 
пересечении двух планов бытия, образованном частичным совмещением 
буддийского микро- и макрокосма27. Развивая далее наши сопоставле­
ния, следует добавить, что образованная этим пересечением двояковы­
пуклая «линза сознания» может рассматриваться как состоящая из 
двух частей, находящихся по отношению друг к другу в положении 
з е р к а л ь н о й  с и м м е т р и и  и символизирующих пять интегральных 
частей индивидуального и космического сознания.

Составляющие индивидуального сознания именуются в буддизме 
скандхами (skandha) и представляют собой скопления психических эле­
ментов— дхарм (dharma) определенной констелляции. Этих скопле­
ний, или групп, насчитывается в буддизме пять: группа чувственного 
(гйра), группа ощущений (vedana), группа представлений (samjna),, 
группа кармических сил (samskara) и группа сознания (vijnana), при­
чем последнее выступает в роли их интегратора. С указанными группа­
ми психических элементов коррелируют пять групп вещественных эле­
ментов (dhatu), которые можно рассматривать как другой аспект пе­
речисленных выше скандх. Эти элементы суть: «вода» (ар), «земля» 
(prthivi), «огонь» (tejas), «ветер» (irana) и «эфир» (akasa), причем 
последний играет в этом перечне ту же объединяющую роль, как и 
группа сознания по отношению к остальным скандхам28. Таким обра­
зом, интегральные части индивидуального сознания, представленные 
психическими и физическими аспектами буддийского микрокосма, яв­
ляются не чем иным, как отражением этих же самых принципов, дей­
ствующих на макрокосмическом уровне, где они выступают в роли 
дхьяни-будд и их «мудростей» 29 [54].

Учение о четырех элементах, свойственное древним системам ин­
дийской мысли, носило для средневекового мировоззрения универсаль­

26 Ср. роль «сперматического логоса» (Ущос, атгер^атгх/к) у Филона Александрий­
ского [9] или двойственное положение «Софии» (Ио<|Ла) в системе Валентина и ряда 
других гностиков [66, стр. 77—76, 18].

27 Разумеется, что только наглядным образом такого частичного совмещения про­
блема единства микро- и макрокосма не исчерпывается, ибо, по существу, речь здесь, 
идет не просто о совмещении, а о той сопряженности сансары и нирваны, которую’ 
можно рассматривать как некое «металогическое единство», выходящее за пределы 
двойственности между «тождеством» и «различием» в их обычном логическом смысле 
[35, стр. 234—235] (ср. имманентно-трансцендентный характер «экзотерической» 
и «эзотерической» сферы абсолютного сознания в трактовке Е. Н. Трубецкого) (32, 
стр. 62—66]. Для характеристики двуединства эмпирической и абсолютной сферы 
буддизм ваджраяны выработал оригинальный термин sahaja, который Г. Гюнтер пе­
реводит как «со-nascent» [50, стр. 277], «to be bom together» [51, стр. 378] и «coemer­
gence» [75, стр. 9—10], т. е. «совозникновение» или «вместерождаемость».

25 С указанными элементами коррелируют следующие «пять грехов» (klesa), или 
отрицательных потенций сознания: ненависть (dvesa), гордость (типа), страсть (rdga), 
зависть (irsya) и неведение (avidya) как их общий источник [согласно традиции 
нанмабы]. В школе гелукпы н гарджубы таким «общим источником» является нена­
висть (dvesa).

29 Ср. основной тезис известного гностического трактата «Tabula Smaragdina» 
(«Изумрудные Таблицы»), приписываемого Гермесу Трисмегисту: «Quod est superius 
est sicut quod est inferius et quod est inferius est sicut quod est superius, ad perpetranda 
miraculae rei unius» [77]. («То, что вверху, как то, что внизу, и то, что внизу, как то 
что вверху, для того, чтобы совершать чудеса одного и того же»).
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ный характер30. В западной части Ойкумены, от Эмпедокла до Де­
карта, оно оставалось основой любых натурфилософских построении, 
причем пятому элементу (т. е. эфиру) неизменно отводилась решающая 
роль как своего рода «первоматерии» (prima materia) или «мировой ду­
ши» [60]. Последняя точка зрения господствовала и у стоиков, кото­
рые были современниками становления и развития буддийской доктри­
ны. Однако именно в буддизме эта алхимическая идея квинтэссенции, 
или «пятой сущности», получила свое максимальное развитие и совер­
шенно оригинальное преломление, связанное с сотериологическим ас­
пектом этого учения. Это не мировой эфир JUkasa) и не пятисоставное 
сознание (vijnana), взятые по отдельности, а синтез того и другого, очи­
щенный от «пяти грехов» и поднятый на макрокосмический уровень, т. е. 
единство пяти дхьяни-будд и их «мудростей», символизируемое сакраль­
ным слогом «ХУМ». В соответствии с принципами тибетской йоги31 [44, 
стр. 200] этот синтез осуществляется за счет слияния активной жизнен­
ной энергии сознания (т. е. пяти скандх) как манифестации солнечно­
го мужского начала со скрытой жизненной силой подсознания (т. е. 
пяти элементов) как проявления лунного женского аспекта бытия. Ди­
намическая полярность этих начал в своем преодоленном и сублимиро­
ванном плане олицетворяет единство сострадания (karuna) и мудрости 
(prajha) как вечных принципов сущего. Осуществление этих принципов 
соответствует полному выходу из всех трех сфер сансары и переходу в 
совершенно иное измерение, характеризуемое понятием буддийской 
нирваны.

Все вышесказанное в своей опоэтизированной форме передано в 
следующих словах Чандракирти: «Когда божественные будды всту­
пают в преисполненную блаженством нирвану, где исчезает всякая 
множественность, они становятся подобны царственным лебедям, сво­
бодно парящим в воздушном течении, рожденном двумя их крылами — 
крылом сострадания и крылом мудрости» [82, стр. 209].

Одновременно описанный нами процесс выхода из «круга перево­
площений» может рассматриваться и как выход из пространственно- 
временного мира, ибо время и пространство для буддизма являются 
величинами относительными. «Если время существует только по отно­
шению к объектам,— говорит Нагарджуна,— то откуда возьмется вре­
мя вне объектов. Мы отрицаем бытие объектов, тем более существо­
вание времени» [38, стр. 80—81]32. Но если мир объектов можно рас­
сматривать как физический аспект пяти скандх, объединяемый в по­

30 С этой же концепцией можно столкнуться и в христианской патристике 
(Григорий Нисский, Симеон Новый Богослов и др.), и в натурфилософии ислама 
(Авиценна) [67]. Эта же теория известна в своей китайской модификации, где место 
эфира занимает земля, а место земли и воздуха — железо и дерево [68 стр. 250].

31 Заслуживает внимания, что тибетская буддийская йога в отличие от йоги 
Патанджали#имеет дело не с семью, а с пятью психическими центрами (чакрами) 
человека, четко связанными с каждым из пяти разобранных элементов. С сакральным 
характером этого числа связано также пятичленное членение ступы, а также принцип 
древнеиндийской и китайской пентатоники. Ср. роль пяти планет в китайской космо­
логии, а также в системе Калачакра * («Колесо времени») 1[61], связанной, по-видимому, 
с древневавилонскими астрономо-астрологическими теориями, принимающими «пять» 
за число небесного мира.

32 Первая часть этого высказывания Нагарджуны роднит буддийское восприятие 
времени с относительным временем Эйнштейна. См. в связи с этой проблемой инте­
ресное высказывание Л. Н. Гумилева {2, стр. 152—153].

Согласно точке зрения буддистов, «все три мира, а также и три времени суще­
ствуют только в идее» ![1, стр. 309]. Мысль о субъективном характере времени как 
формы психологического восприятия человека была присуща неоплатоникам и состав­
ляла основу учения о времени у Августина (Confessiones, XI; De Civitati Dei, XI, 
5—6).
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нятии мирового пространства, то мир времени будет представлять их: 
психическую сторону как функцию процессов, протекающих в самом 
сознании. Поэтому время признается буддизмом, но как смена душев­
ных явлений, что является особенно характерным для философии йога- 
чар. Таким образом, если для буддийского микрокосма, т. е. сансары,. 
пространство и время сохраняют свой относительный смысл, то на мак- 
рокосмическом уровне нирваны пространство превращается в свою про­
тивоположность, т. е. в «пустоту» (sdtiya), а время — в «отсутствие вре­
мени» (kalo tiasti) или в вечность33. Последняя выступает в махаяне 
в роли вневременного, но хроногенного, т. е. времярождающего факто­
ра, персонификацией которого является Ади-Будда 31

Исходя из сказанного эволюция и инволюция, т. е. «развертывание» 
и «свертывание», буддийского космоса могут быть мысленно представ­
лены как единый процесс сознания, заключающийся в дивергенции и 
конвергенции женского и мужского начала, взятого в аспекте прост­
ранства-времени буддийского микро- и макромира35. Этот процесс мож­
но представить себе как эманацию пяти лучей «космического спектра» 
(так как каждый дхьяни-будда отождествляется с лучистой энергией 
особого цвета) 36, которые, пройдя сквозь «линзу сознания» (alayavi- 
jfiatia), рассеиваются во времени на пять скандх и пять элементов «про- 
фанического бытия», но, будучи собраны в фокус, т. е. сублимированы 
в ходе сотериологического процесса, вновь претворяются в пять 
дхьяни-будд как в свое зеркальное отражение. Завершенность этого 
двуединого процесса символизируется в ваджраяне изображением двой­
ной крестообразной ваджры (visvavajra), олицетворяющей биполяр­
ность буддийского «психокосмоса», взятого во вневременном единстве 
составляющих его субстанций.

В стремлении логически обосновать «механизм» подобного процес­
са, йогачары развили идею об элементе, или «зерне абсолюта» (gotra), 
как единственной реальной сущности, присутствующей в иллюзорном 
мире явлений 1[76]. Именно благодаря скрытой энергии этого начала 
оказывался возможным «катарсис» (хатарлс) как трансформация пяти 
скандх и «восьмисоставного сознания» (alayavijnana) в три тела и 
«пять мудростей» буддийского макрокосма. «Нет ни одного существа, 
которое не обладало бы мудростью Татхагаты. И только по причине 
суетных мыслей и привязанностей все существа не осознают этого»37 
[72, стр. 594],— свидетельствуют известные слова из «Аватамсака-сут- 
ры» — одного из главных произведений йогачар, относящегося к IV—

33 Ср. известное определение Платона о том, что время есть «подвижный образ 
вечности» (Тимей, 37D).

34 Роль Ади-Будды как безначального времени отчетливо выступает в тантриче­
ской системе Калачакры (Kalacakra), связанной, по мнению Ю. Н. Рериха, с иран­
ским зерванизмом, где время является абсолютным началом мира [25, стр. 159].

35 О том, что в буддийском макрокосме существует своя иерархия пространст­
венно-временных отношений, свидетельствуют эонология буддизма с его концепцией 
1000 будд, а также элементы мессианизма, связанные с циклической эсхатологией и 
чаянием Майтреи.

36 Метафизическая символика света получила особенное развитие в направле­
нии ваджраяны, которая исходила из положения о бесцветности концептуальных 
построений сознания по сравнению с ослепительной яркостью интуитивного постижения 
реальности 1[43]. Согласно Цзонхаве, мгновенная интуиция абсолютной истины есть 
мистическое видение «ясного света» (abhasvara, тиб.: ’od gsal), благодаря которому 
происходит очищение сансары 1[85, стр. 349]. Ср., например, роль мистического света 
в суфизме или споры о «Фаворском свете» в Византии XIV в. [14].

37 Ср. вывод Николая |Кузанекого (1410—146.1) о том, что «разум не может 
ничего постигнуть, ч^о не было бы уже в нем самом в сокращенном и ограниченном 
состоянии» (15, стр. 79].
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V вв. н. э. Последовательное раскрытие в себе элемента этой «мудро­
сти» будет свидетельствовать о преодолении тех кармических импуль­
сов, которые проецируют в сознании иллюзию мирового круговорота, 
что можно определить как прозрение или отсекновение ложных корней 
сознания, главным из которых является неведение (avidya).

Таким образом, проблема упорядочения космоса в буддизме сво­
дится к упорядочению сознания и связана с уменьшением хаотичности 
сознания в сторону повышения его организованности, что позволяет 
говорить об указанных процессах в понятиях, связанных с теорией ин­
формации38. Нам представляется, что буддийское учение сводится не 
только к «определенной переорганизации информации в целом» [24, 
стр. 199], но именно к такой ее перестройке, в ходе которой качествен­
ная характеристика последней будет неуклонно возрастать. Если это 
так, то «профаническое» существование, характеризуемое в буддизме 
«миром грубых форм», будет соответствовать хаотическому сознанию, 
причем состоянию его максимальной неупорядоченности, или нулевому 
сосредоточению, будет отвечать сфера адов, т. е. самая нижняя из ше­
сти его сфер. И наоборот, сублимированное сознание, характеризуемое 
«миром, лишенным форм», будет соответствовать максимальному сос­
редоточению, пределом которого будет полный выход из всех «трех ми­
ров» сансары в мистериальное пространство буддийского макрокосма39. 
Противопоставленность указанных полюсов сознания можно сравнить 
с идеей П. Флоренского о противостоянии эктропии («Логоса») энтро­
пии («Хаосу»). В контексте этой мысли интересное сопоставление 
Ф. И. Щербатским нирваны хинаянистов с состоянием максимальной 
энтропии вряд ли будет правомерно. Нирвана в хинаяне, так же как и 
в махаяне, является, с точки зрения буддизма, п р е д е л о м  у п о р я д о ­
ч е н н о с т и  с о з н а н и я  совершенно независимо от того, что пони­
мается разными школами под «небытием», открывающимся по ту сто­
рону этого предела 40. Само же движение к последнему должно проис­
ходить квантообразно, по соответствующим интегративным уровням и 
сопровождаться уменьшением энтропии по мере восхождения к верши­
не лествицы «трех миров» сансары, где мысленные векторы простран­
ства и времени как бы -сходятся в одну точку41. Здесь, с подавлением 
«броуновской компоненты», энтропия в «дхармовом поле сознания» ста­
нет равной нулю, символизируя «безэнтропийный вакуум» или «пусто­
ту» (sunyа) всех составляющих его дхарм как переход этих квантов 
психики в качественно иное, сверхорганизованное состояние42. Однако 
сама возможность такого процесса должна быть обусловлена теорети­
ческой предпосылкой о наличии в самом сознании постоянного источ­

38 В этой связи уместно вспомнить, что Норберт Винер находил возможным 
трактовать энтропийную тенденцию природы как «негативное зло» или «несовершен­
ство» в авгуетиновском понимании последнего [89].

39 Таким образом, переход в это новое измерение возможен лишь через «опу­
стошение» (у.еvcdcjis) эмпирического сознания, выступающее в буддизме как идея
жертвы. Одновременно это будет выходом и из временных параметров, поскольку 
кривая энтропии может рассматриваться как симметричная относительно направления 
времени, положительный вектор которого направлен в сторону возрастания энтропии

40 Во всяком случае, с точки зрения махаянистов, нирвана есть динамическое 
состояние максимальной духовной активности ![44, стр. 144—145].

41 В этой связи нельзя не вспомнить мысль Тейяа де Шардена о том, что про­
странство — время необходимо конвергентно по своей природе, поскольку содержит 
в себе и порождает сознание [84].

42 Это будет той кристаллизацией сознания, символом чего в буддизме виджрая- 
ны выступает «алмазное тело» (-vajrakaya) как олицетворение духоносной или преобра­
женной материи.
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ника отрицательной энтропии43, т. е. идеей а с и м м е т р и ч н о с т и  
с о з н а н и я  как целого, выраженной в (буддизме через идею с а н с а р ы 
и н и р в а н ы .  В этом аспекте нирвана может рассматриваться как 
своего рода «антимир», тенью или отражением которого будет весь 
мир явлений. «Все видимое творение является лишь отраже­
нием» i[82, стр. 211], — говорит Чандракирти буддийский мыслитель 
VII в. н. э. С идеей о том, что феноменальное бытие есть отражение 
бытия абсолютного, можно столкнуться уже в Упанишадах, где нередко 
идет речь о небесном и земном вариантах «мирового древа» как о двух 
зеркальных брахманах, причем небесный брахман в противоположность 
земному символизируется мифологическим образом дерева, растущего 
корнями вверх. С аналогичным сравнением можно столкнуться, напри­
мер, и в Бхагаватгите, что свидетельствует об универсальности подоб­
ных образов44 [11, стр. 332; 30, стр. 132]. Дантовское противостояние 
эмпирея остальному мирозданию, как своего рода «непространства» — 
пространству, также относится к числу подобных противопоставлений, 
особенно типичных для средневековой модели мира, где вещи оценива­
ются не их собственной преходящей ценностью, а значительностью то­
го, что они собой представляют как отражение некоторых идеальных 
принципов, имеющих абсолютное значение в традициях данной культу­
ры [17, стр. 475—476].

Применительно к предлагаемой трактовке буддийского космоса 
этот принцип симметрии может получить четкое геометрическое выра­
жение как противопоставление абсолютного бытия (нирвана) бытию 
эмпирическому (сансара), как своему зеркальному изомеру, имеюще­
му для нашей работы особенно важное значение, поскольку в нем 
может быть представлена в сжатом виде вся структура буддийского 
микрокосма. При этом следует подчеркнуть, что последовательные чле­
нения этой структуры отражают не просто линейный ряд каких-то не­
контролируемых душевных движений, а различные уровни целенаправ­
ленного психического процесса, где движение со ступени на ступень 
есть спиралевидное развертывание скрытых потенций сознания, пред­
ставленное не одной мелодией, а сложной контрапунктической разра­
боткой противоположных тем, борьбой положительных и отрицательных 
эмоций и психических импульсов. Этот процесс можно назвать столкно­
вением центростремительных и центробежных тенденций сознания, 
ведущих с точки зрения буддизма к интеграции или дезинтеграции лич­
ности45. В аспекте теории дхарм он должен заключаться в последова­
тельном погашении их феноменальной активности, начиная с тех «кван­
тов психики», которые, в первую очередь, способствуют ее неустойчиво­
сти. Количественное уменьшение этих элементов в «поле сознания» повы­
шает его качественную характеристику, свидетельствуя о переорганиза­
ции последнего, как переходе на более высокий интегративный уровень. 
Поэтому тенденция экстенсивного сужения «профанической сферы» соз­
нания связана с процессом интенсивного расширения его «сублимацион­

43 О том, что вообще организованно мыслящий мозг работает вне «области 
Клаузиуса», с убедительностью показано в монографии Н. И. Кобозева, который 
вводит понятие «антиэнтропии» применительно к психическим процессам ([12].

44 Ср. особенно понятие «симметрии» (аор(ХЕтр(а) и «аналогии» (а/аХоуЫ) 
у Дионисия Ареопагита при рассмотрении им иерархии «земной» и «небесной» с 
тройственным членением каждой из них [74].

45 Победа центростремительных тенденций над центробежными и есть то самое 
«укрощение мысли», о котором говорит Цзонхава [36, стр. 11]. Ср. аналогичный под­
ход к этой проблеме в патристической литературе; так, например, у Иоанна Лествич- 
ника читаем: «Неослабно борись с мыслию .своею; и когда носится она и туда и сюда, 
•собирай ее воедино» [16, стр. 71—72].
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ной зоны», и с концентрацией всего сотериологического процесса к не­
которому универсальному всеединству, в роли которого в буддизме вы­
ступает «Трансфинитная мудрость» или П р е м у д р о с т ь  (Prajnapa- 
ramita) , отождествляемая с н и р в а н о й  или «Космическим телом 
Ьудды» (Dharma-kaya).

Таким образом, ведущее положение буддизма, которое может быть 
выражено в идее м е т а л о г и ч е с к о г о  е д и н с т в а  с а н с а р ы  и 
н и р в а н ы 46, как двух взаимозависимых структур, объединенных все­
объемлющим принципом с о з н а н и я  (vijnana), позволяет подойти к 
сущности тех процессов, которые лежат в основе этой концепции, про­
никнутой идеями «космопсихического коррелятивизма», когда эволюция 
каждого индивидуального сознания может рассматриваться как эволю­
ция всего буддийского космоса.

Высокая степень организованности внутренней структуры буддий­
ского мироздания позволяет применить к нему принципы моделирова­
ния, как сведения «сложного» к «простому» с сохранением всех пропор­
ций системы. Осуществление этих принципов показывает, что буддизм, 
по своим центральным идеям, не является изолированным учением в 
кругу родственных ему космологических и сотериологических концепций 
прошлого; в то же время он выступает как единственная в своем роде 
система, где многовековое наследие религиозного опыта обобщено в 
такой универсальной форме, которая оказывается доступной научному 
и рациональному изучению. В рамках этой системы хинаяна может 
рассматриваться, как частный случай махаянической доктрины, получив­
шей, в свою очередь, свое заключительное выражение в направлении 
ваджраяны или «алмазной колесницы». Это свидетельствует о том един­
стве буддизма, которое сохраняет это учение, несмотря на все разно­
образие форм своего исторического существования.
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