




АКАДЕМИЯ НАУК СССР. ОТДЕЛЕНИЕ ИСТОРИИ

КУЛЬТУРА 
НАРОДОВ ВОСТОКА

Материалы и исследования

Издательство «Н аука»



ОРДЕНА ТРУДОВОГО КРАСНОГО ЗНАМЕНИ 
ИНСТИТУТ ВОСТОКОВЕДЕНИЯ

БУДДИЗМ, 
ГОСУДАРСТВО 
И ОБЩЕСТВО
В СТРАНАХ ЦЕНТРАЛЬНОЙ 
И ВОСТОЧНОЙ АЗЙИ 
В СРЕДНИЕ ВЕКА

Сборник статей

Главная редакция восточной литературы Москва 1982



29
Б 90

Редакционная коллегия

A. Н . Болдырев, И . С. Брагинский, А . Е . Глускина, 
О. К. Дрейер, И . М . Дьяконов, А. Н. Кононов, А. Д . Литман,
B. Г . Луконин, Ю. А . Петросян (председатель), Б. Б. Пиот­
ровский, В. М. Солнцев, О. Л . Фишман (отв. секретарь), 
Е. П. Челышев

Ответственный редактор 
Г. М . Бонгард-Левин

Сборник содержит конкретные исследования, объединен­
ные общей задачей выявить роль буддизма в общественной, 
экономической и культурной жизни стран Центральной и В о ­
сточной Азии. Вводятся в научный оборот свежие материалы, 
добытые непосредственно авторами в ходе их исследований.

040000000U-074 
Ь  013(О2)-82

КБ-5-46-82

©  Главная редакция восточной литературы 
издательства «Н аука», 1982.



БУДДИЗМ И ОБЩЕСТВО  
В СТРАНАХ ЦЕНТРАЛЬНОЙ  
И ВОСТОЧНОЙ АЗИИ  
(Предисловие)

Настоящая работа — результат коллективных усилий со­трудников Ленинградского отделения Института востоковеде­ния А Н  С С С Р . Ни один из них не является буддологом по главному направлению своих научных инте!ресов и по своей специализации. Однако .всем им, историкам и литературове­дам, при изучении культуры различных стран Центральной и Восточной Азии неоднократно приходилось сталкиваться с влиянием буддизма на жизнь изучаемых обществ. Многооб­разное влияние буддизма на различные стороны жизни этих стран не заметить невозможно, его обнаруживаешь при изу­чении общественных явлений самого разного ппрядка — в административной организации, в семейном культе предков, в различных народных верованиях, .разнообразных фило­софских системах, в живописи, поэзии и театральном ис­кусстве. Именно это многообразие следствий внедрения буд­дизма в автохтонную культуру стран Центральной и Восточ­ной Азии и навело на мысль ряд сотрудников Ленинград­ского отделения Института востоковедения А Н  С С С Р  объ­единить свои усилия и написать работу, в которой историки и литературоведы, рассказав о. влиянии буддизма на различ­ные сферы общественной жизни изучаемых ими стран, могли бы совместными усилиями воссоздать, хотя бы отчасти, слож ­ную картину разнообразного, подчас даже неожиданного воз­действия буддизма на автохтонную культуру и по возмож­ности проследить в этом многообразии некоторую внутреннюю логику и некоторое единство. Будучи специалистами по исто­рии и литературе соответствующих стран, все участники дан­ной коллективной работы имели возможность сосредоточить свое внимание на взаимоотношении местной культуры дан­ной страны с пришедшим извне учением Шакьямуни. Буддизм и местная традиция, характер их взаимоотношений — вот та главная тема, которая по замыслу участников сборника должна была определить единство данной коллективной ра­боты. С  этой же целью был произведен и подбор стран ■*- Ки­тай, включая специфический в этом отношении район Дунь-



хуана, государство Си Ся, Корея и Япония. Во всех этих странах статус буддизма в обществе отличался некоторыми весьма существенными чертами. Если задаться целью оха­рактеризовать в нескольких словах положение буддизма в этих странах, то его можно будет назвать всепроникающим, но нигде и никогда не побеждающим учением. Всепроникаю­щ и м — ибо буддизм принес во все эти страны определенный комплекс идей и верований, 'которых там раньше либо вовсе не было, либо они были выражены гораздо слабее, и этот ком­плекс повлиял на всю культуру данной страны. Здесь преж ­де всего следует упомянуть о карме и идее воздаяния и о преобразовании индивидуального сознания силами этого же индивидуума. Непобеж даю щ им— поскольку во всех этих странах, буддийская община оказалась в подчинении у го­сударства. Яснее всего это, пожалуй, проявилось во взаимо­отношениях сангхи с государством в Китае.Согласно традиционным китайским представлениям, го­сударственное устройство само по себе уже имело ярко вы­раженный сакральный характер. Считалось, что монарх на­ходится в непорредственной связи с высшими силами. Его важнейшими функциями являлись гармонизация двух основ­ных начал мироздания (стихий инь и ян), содействие нор­мальному ходу процесса изменений (хуа) в природе (цзао 
хуа) и обеспечение каждому живому существу надлежащего места в мире. Естественно, подобная система взглядов не способствовала возникновению представлений о приватном и автономном характере религиозной деятельности. Буддизм ж е, напротив, возник и развился в среде, где «религиозная жизнь» была сравнительно более обособленной и свободной от политической власти и пде священнослужители пользова­лись большими привилегиями. Столкновение идеалов мона­стырской жизни с представлениями о тотальном «государст­венном» мироустройстве обещало, казалось бы, острый и не­разрешимый конфликт. Однако эти предположения подтвер­ждаются только отчасти. Конфликт действительно возник, но он не был ни острым, ни непримиримым, и объяснялось это, как нам кажется, не столько способностью буддизма к адап­тации, сколько особенностями государственного устройства и религиозной жизни в странах данного региона. Ни в одной из этих стран государство не образовывало тесного единства с какой-либо религиозной организацией, как это было, на­пример, в средневековой Европе, Византии, Тибете или М он­голии. Напротив, государства в Восточной Азии являлись сакральными сами по себе. Они были связаны определенным образом с местными верованиями, но эта связь имела совер- 6 шенно иной характер, нежели связь между церковью и го-



сударством в Европе, ибо ей свойственны были неприкрытый прагматизм и определенный индифферентизм. Более семиде­сяти лет назад в синологии оживленно обсуждался вопрос о веротерпимости в Китае. Тогда П . Пелльо совершенно спра­ведливо заметил, что отношение к религии и различным ве­рованиям определяется в Китае не доктринерами-конфуциан- цами, а государством, которое стремится к их контролю и использованию их в интересах поддержания общественного порядка. Именно таким было и отношение китайского госу­дарства к буддийской общине. (О сходном отношении к об­щине Си С я  ем. ниже, в статье Е. И . Кычанова.)К началу IV  в., когда буддизм стал заметным явлением в общественной жизни Китая, сложилась идеологически оформленная оппозиция новой религии. Важнейшим аргумен­том противников буддизма являлись соображения государст­венного порядка: жизнь монашеских общин подрывает ста­бильность и благосостояние государства, е общественной точ­ки зрения она бессмысленна и бесполезна, с моральной — есть нарушение норм поведения и невыполнение своего об­щественного долга. Буддисты попытались отстоять свою ав­тономий, указывая на то, что они преследуют принципиаль­но иные цели, чем светские власти, и что в силу этого мона­шеская община должна быть независимой от них. Крупней­ший деятель в истории китайского буддизма,- философ и наставник Хуэй-юань (334— 416) попытался отстоять эти по­ложения в своем знаменитом трактате, носящем символиче­ское название «Рассуждение о том, почему монах не дол­жен оказывать почестей государю». Однако эта попытка ус­пеха не имела. Победа осталась за сторонниками всеобъем­лющего государственного контроля, опиравшимися на клас­сическое положение из «Книги песен», гласившее:
Широко кругом простирается небо вдали,
Н о нету под небом ни пяди нецарской земли.И сангха в Китае оказалась под контролем государства.Н а первый взгляд может показаться, что при корейском дворе буддизм преуспел намного больше, чем при китайском. Иногда приходится встречаться с  утверждениями, что с IV  по X II  в. буддизм был в Корее государственной религией.Но эта государственная религия находилась не только в ад­министративном, но и в духовном подчинении у государства.«Я, бедный монах,— говорит 'буддийский наставник V II в. Вонгван,— живу на земле великого государя, пью воду и пи­таюсь злаками, принадлежащими великому государю».Первоначальный период распространения буддизма в Японии отмечен его большими успехами в столице и при 7



дворе. Достаточно вспомнить о том, что в 685 г. появляется императорский указ об установлении алтарей с изображением будд во всех официальных учреждениях, в 741 г.— указ о строительстве буддийских храмов, в 765 г. императрица Сё- току в специальном указе официально заявила о своем на­мерении служить «трем сокровищам», призванным символи­зировать собой государственное устройство Японии. К аза­лось, что на пути триумфального шествия буддизма уже не возникнет никаких препятствий. Однако реакция наступила очень скоро. Император Конин (770— 780) сослал буддий­ского монаха Докё, получившего от Сётоку титул дхарма- раджи и фактически узурпировавшего власть после ее смер­ти. Император Канму (781— 805), желая ослабить связь между буддийскими монастырями и двором, перенес столи­цу из Нара в Киото и за время своего царствования издал более 50 указов, направленных на установление государст­венного контроля над буддийской общиной. Судьба учения Шакьямуни в Японии была предопределена.Один из королей Таиланда якобы говорил, что он не стремится к обретению могущества ни чакравартина, ни Инд- ры, ни Брахмы, а что единственным его желанием является стать буддой, чтобы помогать всем живым существам «.вый­ти из потока». Монархи Восточной Азии также не отказы­вались от отождествления с буддой, однако они не рассмат­ривали эту свою ипостась как единственную или даже глав­ную. Иными словами, в этом районе буддизму нигде не уда­лось идеологически подчинить государство. Наоборот, он сам оказался в подчинении. Но, оказавшись в нем, буддизм в этих 'странах продемонстрировал свои исключительные способности применяться к  обстановке. Подчиненный должен был доказать, что он необходим и полезен, и буд­дизм доказал это, и доказал успешно, во всех странах Восточной Азии. Особенно наглядным был этот процесс в Китае.В ответ на обвинения конфуцианских ортодоксов в беспо­лезности и вредности «варварского» учения уже упоминав­шийся буддийский наставник Хуэй-юань формулирует обще­ственную задачу буддизма как помощь властям в делах уп­равления. В этом плане он мог предложить власть имущим две весьма полезные для управления вещи: «обладание» сверхъестественными способностями и умение нести овою про­поведь в самые широкие народные массы.Очень часто при написании историй буддизма в странах Восточной Азии «чудодейственному» буддизму не уделяется достаточного внимания. Однако этот момент зачастую, осо- 8 бенно в начальный период распространения буддизма, играл



весьма существенную роль. Монах-чудотворец был больше всего нужен монарху и мог легче всего завоевать его (рас­положение. Не говоря уже о том,-что .сверхъестественные си­лы последователей Шакьямуни могли пригодиться при са­мом дворе — тан, уже упоминавшийся выше Вонгван чудес­ным-образом исцелил короля Чинпхйонъвана,— они могли быть использованы и на благо всей страны. Прекрасным подтверждением этому может служить легенда о монахе У-вэе, в которой говорится о том, что во время великой за­сухи император династии Тан Сюань-цзун (712— 755) приехал 
в Лоян, призвал к себе буддийского монаха У-вэя и при­казал ему устроить моление о дожде. У-вэй наполнил свою патру водой, взболтал ее и произнес заклинания на непонят­ном языке. Через некоторое время белое облако, напоминаю­щее дым от благовоний, поднялось из патры, устремилось вверх и превратилось в тучу. Разразилась гроза с ливнем. Впоследствии на месте моления император повелел воздвиг­нуть храм и назвать его «Хэцзэсы», т. е. «Храм [в честь] получения благодатных потоков». Этот случай не был еди­ничным. Достаточно просмотреть, скажем, документы о буд­дизме в «Черновом собрании важнейших сведений о дина­стии Сун», как станет ясно, что-буддийские наставники иг­рали важную роль в системе местных жертвоприношений, в молениях о дожде и солнечной погоде и что многие почет­ные титулы, которые они носили, были присвоены им за ус­пехи именно в этой деятельности. Но так было не только в провинции. Монахи, устраивавшие моления прй дворе, как выражались китайцы, «входили и выходили из запретного города», что было с конфуцианской точки зрения вопиющим нарушением норм поведения.Страны Юго-Восточной и Центральной Азии дают нам убедительные примеры того, что буддизм не только мог играть роль официальной религии и официальной идеологии, но даже породил теократическую форму правления, как это было в Тибете. Мало того, даже там, где буддизму не уда­лось идеологически подчинить себе институт власти, он Приложил немалые усилия к тому, чтобы приспособиться к существующей политической идеологии и стать ее если не главной, то, во всяком случае, существенной частью. В кни­ге «Очерки истории корейской литературы до X IV  века» М. И. Никитина и А. Ф. Троцевич описывают весьма харак­терную сцену, где буддийский монах по повелению вана сла­гает для него песню о том, как управлять народом. В пес­не говорится:

Государь —  отец,
Вассалы —  любящие матери.



Подданные —  малые дети; если так считать 
[и вести себя так],

Подданные поймут, что их любят.
[Подданные] —  существа, живущие бездумно.
Корми их и —  управляй,
И  разве они уйдут куда, покинув эту землю!
Если так считать и вести себя так,
[Тогда] поймешь, как править государством.
И  если государь будет таким, каким должно,
Вассалы —  как подобает вассалам,
А  подданные —  как им пристало,
Государство умиротворится

(с. 110— 111).С  первого взгляда можно с уверенностью сказать, что в этой песне изложена типично конфуцианская доктрина уп­равления, может быть, с некоторым легким налетом даосиз­ма. Более пристальный анализ может привести к выводу о знакомстве ее автора с текстами «Мэн-цзы» и «Дао дэ цзи- на», но ничего специфически буддийокого в ней обнаружить не удастся. И тем не менее эта политическая доктрина изла- -гается буддистом, и излагается не как чуж ая, а как своя ‘собственная, буддийская. Приведем еще один пример этой удивительной способности буддизма совмещаться, казалось бы, с совершенно чуждыми ему системами представлений. В результате работы над материалами дуньхуанских фондов известный китайский ученый Ж ао Цзун-и опубликовал, пере­вел и откомментировал одно весьма интересное стихотворе­ние в жанре цы, которое называется «Чанъань». Приведем его первые две строфы:
Сколь долговечно небо! Сколь обширна земля!
И х пределы неразличимы.
Сколь многочисленны люди, живущие в Срединном 

государстве!
[Числа их] не знает никто.
В Чанъани получают ответ на [благотворное влияние] 

императорских добродетелей.
Десять тысяч государств пришли сюда,
Чтобы выразить уважение и поклониться

совершенномудрому государю.
Нормы дома Хань, его ритуалы,
Технику его политического правления 
Четыре страны света берут за образец,
Напевая мотив «Пять стволов».
[Буддийская] литература пришла в Лоян  
Как бурный поток.
Н а спине белой лошади привезли сюда сутры,
И х привезли из священных лесов (?)

(см.: Ж а о  Ц з у н - и .  Комментарий к «Чанъань 
цы».—  «Тун бао». Т. 60, №  1— 3, с. 173— 176).П . Демьевилль при переводе дал этому стихотворению 

10 заголовок «Чанъань — центр цивилизованного мира» и еде-



[ал это с полным основанием, ибо в двух его первых стро­мах излагается, в сущности, типично китайская, синоцентри- !еская, политическая доктрина, в рамках которой проникно- ение буддизма в Китай оказывается явлением того же по- 
1ядка, что и приезд с данью ко двору императора, ибо и то [ другое с этой точки зрения не что иное, как ответ на рас- [ространяемое императорское влияние, которое рождает во сем внешнем мире стремление к образцовому поведению, келание уподобиться китайской цивилизации и соприкоснуть- я с ней. В результате появление в Китае буддийских пропо- едников уподобляется приезду с данью ко двору. Однако, южалуй, самой странной деформацией буддизма как поли- ической идеологии является доктрина буддиста-мирянина 'анака Тигаку (1861 — 1939), считавшего себя последова- елем буддийского наставника Нитирэна (1222— 1282).Для Нитирэна был характерен акцент на обществен но- юлитической проблематике. (Подробнее о японском буддиз­ме см. статью В. Н . Горегляда.) Его интересовало прежде icero, почему социальные беспорядки и стихийные бедствия ie уменьшаются, несмотря на то что верующих в учение эудды становится все больше и-больше. В связи с этим у iero родилось чувство глубокого неудовлетворения современ- |ым ему состоянием буддийской доктрины и стремлением ре­формировать ее и создать новое учение, чтобы способство- 
1ать тем самым воплощению в жизнь справедливых законов: шловеческого общежития и прекращению бедствий народа, единственное, что, пожалуй, осталось в политической доктри­не Танака Тигаку от первоначального учения Нитирэна, так >то тесная связь буддизма с политической сферой. Согласно Ганана Тигаку, учение Нитирэна возникло в Японии для to-
о . чтобы ’ соединить судьбу буддизма с судьбой японского марода и через его посредство превратить весь остальной мир в обширную «страну Будды». Фундаментом для подоб- 
1ых действий должно было служить накопление «националь- юй сущности» — кокутай. Кокутай — политическая модифи­кация буддийского закона кармы и кармичеаких накоплений. Образцовые» действия японского государства непрерывно- Увеличивают кокутай, что дает возможность императору, •тождествляемому в данном случае с Буддой как чакравар- 
ином, действовать от имени мирового закона и расширять феру своего влияния «на благо всех живых существ», а буд­дизм превращает в некое универсальное учение, якобы прн- ванное превзойти и заменить собой ограниченные нацио- [альными и региональными пределами религии и куль- уры.Как нн велики были успехи буддизма в сфере политиче-



ской идеологии, нигде в Восточной Азии ему не удалось з а ­воевать в этой сфере ни монопольного, ни доминирующего по­ложения. Фундаментом социального статуса буддизма в этом регионе стало его умение приспособиться к местным народ­ным верованиям, сообщить им новый импульс и придать та­кие формы, которые одновременно отвечали бы чаяниям народа и служили поддержанию существующего обществен­ного по(рядка. Когда говорят о религии в Китае, то иногда приходится слышать о том, что религия не играла в жизни этой страны существенной роли, вместе с тем часто говорят, что в Китае было три религии: конфуцианство, буддизм и даосизм. Первое утверждение явно не согласуется со вторым: 
в чем-в чем, а в огромной роли конфуцианства для Китая вряд ли кто из синологов будет сомневаться. Оба утвержде­ния базируются на недооценке социальной роли того, что иногда называют комплексом народных верований. Еще А. Масперо, говоря о «трех религиях» Китая, заметил, что китаец, точно так же как и любой другой человек, не может сразу принадлежать к трем различным религиям. Вместе с тем было бы ошибочно думать, что народ Китая был раз­делен на три части, так же как был некогда разделен во Франции на две: на католиков и гугенотов. Дело в том, что религиозную жизнь обслуживала не одна какая-нибудь рели­гиозная система, а сложный комплекс верований с сильно вы­раженными синкретическими тенденциями. Подобная обста­новка оказалась весьма подходящей для буддизма. Он внес в этот комплекс верований свой пантеон, боги которого пре­терпевали в новой среде подчас значительные трансформа­ции и завоевывали иногда исключительную популярность, на­пример Гуаньинь, Каннон по-японски. Буддизм стимулировал появление в этом комплексе целого ряда новых для него кон­цепций, таких, как ад, подземный суд или рай. С  последним связано направление буддизма, которое некоторые исследова­тели, особенно японисты, склонны считать особой религией. И действительно, в амидизме, или амидоизме, как иногда называют эту ветвь буддизма, претерпели существенную трансформацию не только воспринятые им со стороны раз­личные местные верования, но и само ядро первоначальной буддийской доктрины. Так, уже X . Хакманн, специалист по буддизму как религии, отметил три важнейших расхожде­ния между первоначальным буддизмом и верой в «Чистую землю»: замена нирваны верой в потустороннее блаженство, упование на помогающее божество и вера в силу воззвания к этому божеству как в основное средство достижения сп а ­сения или перерождения в «Чистой земле» — «Западном 12 раю» будды Амитабы. Однако именно этот отход от перво-



■начальной буддийской доктрины и обеспечил «Чистой зем­ле» исключительную популярность, особенно в Японии, куда она была принесена во второй половине X II  в.Культ предков и сыновняя почтительность, игравшие ко­лоссальную роль не только в духовной жизни Китая, но и за его пределами, ставили перед буддизмом с его монашеским идеалом, казалось бы, неразрешимые проблемы. Однако буд­дизм не только нашел выход из затруднения, но и придал но­вые формы этому традиционному пульту. Согласно закону воздаяния всякое доброе дело на благо учения Будды ока­зывает благотворное воздействие на потустороннюю судьбу родителей. Перед почтительными детьми открываются без­граничные возможности оказать помощь своим родите­лям, содействуя процветанию буддийского учения на этой земле.Посвятительные надписи на рукописях и ксилографах свя­щенных текстов, а также на произведениях изобразительного искусства — лучшее, ибо достоверное, подтверждение сущест­вования подобных верований. Прекрасный образец надписи такого рода на статуе Майтреи был переведен в свое время П . Пелльо. Текст ее гласит: «Первый год шэнь-jiyn Великой [династии] Тан под циклическими знаками и-сы (705 г.). Шестой месяц, начинающийся с дня цзи-ю. 18-й день. Ученик будды Янь Цзун на благо своим покойным родителям и пред­кам семи поколений, а также ныне живущим членам семьи, внутренним и внешним [родственникам] почтительно создал •образы Майтреи и двух < божеств. Вся семья от мала до ве­лика всем сердцем воздает почести этим изображениям» [«Тун бао», т. -28, с. 380— 3821.Наиболее, казалось бы, противоречащим духу сыновней почтительности является уход из семьи. Но и здесь буддизм нашел выход. Сын покидает родителей не потому, что ему не хватает почтительности, а потому, что он .хочет стать мо­нахом, как это объясняется, например, в прекрасном образце подобной литературы — дуньхуанской цзани «Прощай, ма­ма», переведенной П . Демьевиллем, и надеется, став буддой, вознаградить свок) мать. Характерно, что один из самых старых в мире печатных текстов — это текст «Ваджрачхеди- ки» (868 г.), напечатанный для того, чтобы почтить память родителей.Можно сказать, что проблеме сыновней почтительности повезло. Ею занимались многие исследователи буддизма, та­кие, как П . Демьевилль, К. Чэнь, Ж . Жерне. Особенно сле­дует отметить работу Л . Н . Меньшикова и И . Т. Зограф -«Бяньвэнь о воздаянии за милости». В нашем сборнике к ней возвращается Л . И. Чугуевский, исследуя историю куль­



товых объединений мирян на основе новых документов из Дун ьху энского рукописного фонда Л О И В А Н .Особый комплекс проблем представляет проникновение буддизма в так называемые «верхние слои» .культуры. Ж и­вопись, поэзия, прозаическая литература, философская мысль — все эти сферы культуры испытали довольно значи­тельное влияние буддизма во всех странах Вос.точной Азии. Буддизм проник в самую основу художественного творчест­ва и философского размышления — в психологию творческой личности, дав новую постановку таким проблемам, как вдох­новение и знание. Увлеченные буддизмом поэты и художники доходили до того, что ставили знак равенства между вдох­новением и дхьяной, а философы стали уделять большое внимание в процессе познания своему внутреннему состоя­нию. По мнению китайского философа С у Сюня, отца С у Дун-по, для овладения Путем необходимо было достичь та­кого умения владеть собой, чтобы не меняться в лице даже в том случае, когда перед тобой рушится гора Тайшань.Кроме тех, кто серьезно проникся идеями буддизма, был значительный нруг носителей культуры, которые обращались к нему время от времени, в периоды разочарования общест­венной деятельностью, в минуты горьких размышлеций. Буд­дизм выполнял в этих случаях функции «теневой культуры». Это, если так можно выразиться, периферическая область буддийского влияния на культуру, которая, как нам пред­ставляется, была весьма значительной. Эту ситуацию пре­красно описал танокий поэт Ли Ци в стихотворении «Остано­вившись в храме Баогун, слушаю буддийское песнопение»:
Вдруг понял, что в жизни плывущей' 

пристанища нет,
И в сердце внезапно возникло 

стремление к опоре.Подводя итоги, можно сказать, что судьбу буддизма в Восточной Азии определили несколько важных факторов. Во- первых, для всего этого региона характерна сакрализация государственного устройства. Поэтому буддизму прежде всего пришлось иметь дело с государством. Поэтому важнейший во­прос, вопрос выживания, решался здесь не в идеологической борьбе, а во взаимоотношениях с государством. Нигде в дан­ном регионе буддизм не сумел подчинить себе государство, как это было, скаж ем, в Тибете; наоборот, сам буддизм пре­вратился во вспомогательное средство управления. Во-вто­рых, в идеологическом плане нигде в данном регионе буддизм не встретил соперника, претендовавшего на монопольное за ­полнение всей религиозно-идеологической сферы, сакральный 
14 статус которого в обществе был бы достаточно высок, чтобы



•исключить всякое соперничество. Поэтому буддийские идеи и верования сравнительно легко нашли свое место в духов­ной культуре этих стран. Наибольший успех выпал здесь на долю махаяны\ впрочем, надо сказать, что для данных стран подразделение буддизма на малую и большую «колесницы» •потеряло свою первостепенную важность и заменилось разде­лением на местные школы, в народных верованиях домини­рующее положение заняла идея воздаяния, а в культуре выс­ших классов, дополнительно к этому, различные методы со­вершенствования и перестройки своего сознания. Авторы дан­ного сборника не ставили своей целью, да они и не могли этого сделать, равномерно осветить все эти проблемы. Влия­нию буддизма на культуру, на ее носителей посвящена, по­жалуй, большая часть данной работы. В . Н . Горегляд поста­вил перед собой задачу показать ту роль, которую играл буддизм в японской культуре, Б . Б . Вахтин остановился на влиянии буддийских идей на китайскую поэзию, А . Ф. Тро- цевич — на корейскую прозу, а А . С . Мартынов попытался описать различные пути диффузии буддийских идей в духов­ный мир конфуцианской личности. Насколько это нам уда­лось, пусть судит читатель. Мы лишь хотим напомнить еще раз о своей цели. Наш  авторский коллектив стремился опи­сать судьбу буддизма в определенном регионе, а именно в некоторых странах Восточной Азии, буддизма подчиненного и подконтрольного, но всепроникающего и вездесущего, всту­пившего в сложные взаимоотношения с местной традицией, существенно изменившего и обогатившего ее. Вот, повторяем, основная тема нашей коллективной работы.
А. С. Мартынов



А. Ф. Т р о ц е в и ч ЧАНЬ-БУДДИЗМ  
И КОРЕЙСКАЯ  
ХУДОЖ ЕСТВЕННАЯ ПРОЗА

Буддизм за многие века своего распространения в Корее на­столько проник во все сферы культуры, что стал ее неотъем­лемой частью. Его влияние прослеживается и в области ли­тературы. Например, сюжеты буддийских притч легли в ос­нову некоторых средневековых повестей, а буддийские мотивы не одно столетие привлекали внимание и поэтов и прозаиков. Одним из наиболее популярных был мотив жизни, сна, кото­рый можно встретить в творчестве многих писателей средне­вековья. Наиболее известным в Корее произведением, в ко­тором использован этот мотив, является роман Ким Манд- жуна «Облачный сон девяти». Однако буддийские идеи не всегда видны «простому глазу». Иногда они настолько ис­кусно вплетены в ткань повествования, что для их выявления необходим выход за рамки чисто литературоведческого ис­следования того или иного памятника в сферу буддизма как явления культуры. Без этого истинный смысл произведения может ускользнуть от исследователя, и в результате философ­ское стихотворение будет воспринято как пейзажная лирика, а буддийское произведение окажется просто любовным рома­ном, рассказывающим о похождениях «дальневосточного Дон- Ж уана». Ниже эта мысль будет проиллюстрирована на при­мере корейского романа X V II  в. «Облачный сон девяти».Б  романе рассказывается о том, как буддийский монах Сонджин, который ушел от людей в высший, чистый мир буд­дийского монастыря и уже готовился вступить на «истинный путь», однажды испил вина во дворце у дракона озера Дун- тин, а на обратном пути в монастырь повстречался с краса­вицами феями. Герои возмечтали о мирской жизни, поэтому нм назначили переродиться на земле — в нижнем пространст­ве. В мире людей Сонджин получает имя Ян Сою, а вбсемь женщин появляются на свет в разных частях Поднебесной и становятся женщинами разных социальных рангов — от сестры императора до певички. Ян Сою добивается успеха на гражданском и военном поприще, а восемь женщин де- 16 лаются его женами и наложницами. Разъезды по стране



(военные походы и встречи с сужеными) в конце концов сно­ва приводят его к озеру Дунтин после решающей победы над врагами, которая дала ему высший статус в государстве, и он встречается с восьмой, последней из женщин, назначенных ему судьбой. Познав все радости земного бытия, девять геро­ев в конце концов разочаровываются в мирской жизни и воз­вращаются из земного сна в «чистый мир» — обратно в мо­настырь на пике Лотоса.Вся жизнь Ян Сою — это погоня за удовольствиями: по­честями, богатством, красивыми женщинами. Он развлека­ется с певичками, переодевается в женское платье, чтобы проникнуть в дом министра и познакомиться с его красави­цей дочерью. Ситуации в романе не враждебны герою.Он красив, талантлив, удачлив и в конце концов становится первым человеком в государстве.Необыкновенно свободно ведут себя и женщины. Напри­мер, одна девица из благородного дома, увидев красивого юношу, сама приглашает его на свидание и предлагает себя в жены, другая, чтобы отомстить молодому человеку, а заод­но и заманить его на любовное свидание, разыгрывает роль феи-небожительницы. Принцесса, сестра государя, которую хотят выдать замуж за Ян Сою, переодетая простой женщи­ной, приходит в дом сановника, чтобы познакомиться со своей соперницей. Эти женщины веселы и лукавы, их остроумные проделки доставляют немало хлопот герою.Однако в конце романа оказывается, что многочисленные приключения героев, вся их полная событий жизнь — не бо­лее чем краткий сон, который развеялся, подобно «облакам и пыли». Жизнь — сон, и герои, которые так хотели познать все мирские радости, в конце концов осознают тщетность уси­лий человека в стремлении к любви, славе, богатству, карье­ре. Понимание жизни как мгновения, на котором не стоит задерживать внимание, пришло в роман из «Алмазной сут­ры», которая представляется как бы ключом к пониманию событий, описываемых в «Облачном сне девяти». О  влиянии «Алмазной сутры» на идейную основу романа уже писали ко­рейские исследователи этого произведения (например, Чон Кюбок f4] и Соль Сонгён [5 ]). Эта сутра неоднократно упо­минается на страницах романа. В самом начале старый на­ставник приходит с «Алмазной сутрой» на пик Лотоса, чтобы основать монастырь. На последней странице романа, где описывается, как наставник передает сан ученику, «Алмаз­ная сутра» служит знашЛ1^5>г15ж) сана вместе с одеянием, посохом и чашей длячетодаяния.В этой связи заслужйшвотлыншания, что такой же ритуал передачи сана, как и влрам.алй..,аалвидетельстваван чаньским 172 Зак 520



■наставником Хуэй-нэном в «Алтарной сутре шестого патриар­ха» |[7, с. 133]. Кроме того, в сутре и романе сходно опи­сана форма общения наставника с учениками: ученики со ­бираются в зале, учитель наставляет их, сидя на возвыше­нии [7, с. 125; 4, с. 365]. В обоих произведениях заметно особое почитание «Алмазной сутры»: те, кто слушает ее сло­ва, достигают просветления [7, с. 149; 4, с. 476]. Внешние признаки причастности романа к чаньскому буддизму навели нас на мысль попытаться прочесть роман в свете «Алтарной сутры шестого патриарха».Обратимся к внутренней структуре текста. Речь здесь пой­дет не о внешней организации произведения, например типа соотношения отдельных частей, композиции, а о способе реа­лизации в данном тексте определенной системы идей. Поэто­му наша задача и состоит в том, чтобы вычленить из худо­жественного произведения буддийскую конструкцию, которая соединяет все элементы текста и организует движение сюже­та. Здесь следует оговорить, что эта буддийская конструкция является не единственной в романе. Мы обнаружили как бы три слоя «арматуры»^ на которых держится все «художест­венное здание» романа. Первый, внешний— китайская лите­ратура, BTqpoft, скрытый — чаньский буддизм и третий, самый глубокий — миф. Поскольку задача данной статьи — показать буддийскую основу текста, мы и рассмотрим только один, чаньский слой.Исследователи чань отмечали, что необходимым условием перехода от обыденного уровня сознания к чаньскому явля­ется преодоление дуальности мировоззрения [1, с. 103— 105; 6]. Об этом же. сказано и в одном из главных наставлений в постижении дхармы, которое дает Хуэй-нэн: «Если кто-ни­будь спросит о дхарме, парами называйте крайности так, чтобы все они образовывали оппозиции. Такие оппозиции, как „приход*' и „уход**, взаимно обусловлены, в конце концов подобные пары полностью ликвидируются, и тогда ^некуда бу­дет пойти» |[7, с. 23, № 45].Монах Сонджин возмечтал о мирской жизни. Наставник являет ему эту жизнь в виде она, где сам герой рождается как мирянин Ян Сою. Испытав все радости земного бытия, Ян Сою разочаровывается и хочет уйти от мира суеты — и тут старый наставник пробуждает его от сна. В центре ро­мана, таким образом, стоит оппозиция «монах Сонджин — мирянин Ян Сою», разные люди и в то же время одно лицо. Так изначально в романе задано противоположение «Я — не-Я».«Есть Сонджин, и есть Сою. Так который же из них во 18 сне, а который не во сне?» — этот вопрос учитель задает уче-



ику, который продолжает мыслить дуальным,и оппозиция- [и: «сон — явь», «Я — не-Я». Кто же здесь подлинный «Я» — юнджин или Ян Сою? Кто кого видит во сне? Д о тех пор, ока ученик тер1зается подобными вопросами, его сознание [аходится на обыденном уровне. Избавление героя от обыден- [ого понимания вещей и есть конечная цель всех перипетий юмана.Ге)рой романа — юный монах, но, оказывается, монашест- ю, отделенность от мирского были только внешней формой :го существования, его сердце еще не обрело успокоения. И с­тинное состояние оставалось скрытым, пока он жил в оби­тели. Поэтому так важен оказался выход за ее пределы. Этот выход — путешествие Сонджина к дракону озера Л ун ­гин и на обратном пути в монастырь встреча с феями, буду­щими женами,— сделал явной его неуспокоенность. Путь к эзеру Дунтин — не просто событие, нарушившее нормальное течение жизни монаха Сонджина, а знак состояния неумиро- гворенности героя.Неумиротворенность Сонджина раскрывается в мифопоэти- ческих образах. Этими же образами оперирует основополож­ник чань Хуэй-нэн. В самом деле, в «Алтарной сутре шесто­го патриарха» сказано: «Порочное сердце— это большое мо­ре, а страсти — волны. Отравленное сердце — злой дракон, а тягости страстей — рыбы и черепахи. Заблуждения — это де­моны, а три погибели — это ад» [7, с. 17, № 35].Краткое соотнесение человеческих пороков и природных феноменов развертывается в романе в целый событийный ряд: погружение Сонджина в волны озера Дунтин — знак внутренней порочности героя. Дракон радушно его встречает и подносит три чарки вина — отравленное сердце легко под­дается искушению и упивается тремя отравами-погибелями: алчностью, ненавистью и глупостью. Три чарки — три поги­бели приводят Сонджина в царство Я м а р ад ж и — в ад.Состояние жажды жизни стало явным в монологе, кото­рый герой произносит в своей келье после посещения озера и свидания с феями: «Мужчина, появившись на свет, в юно­сти читает сочинения Кун-цзы и Мэн-цзы, а возмужав, встре­чает государя, подобного Яо и Ш уню, и, как говорится, „вы ­ходит за пределы царства, командуя тремя армиями, а в цар­стве он — старший над всеми чинами11. Он надевает на себя парчовое платье, а на талию повязывает пурпурный пояс с золотой печатью, он приветствует государя и оказывает бла­годеяние народу. Глаза его видят изысканных красавиц, уши слышат изящные мелодии. Его прославляют при жизни, а за­слуги превозносят даже грядущие поколения. Вот так бывает у великих мужей. Увы! Путь буддиста — всего лишь миска 19
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риса да кувшин воды, три свитка сутр да четки из ста восьми бусин. Его добродетели, конечно, высоки, а путь чист, но уж  больно все это скучно, мертво и пресно» [4, с. 364].В этом монологе весь набор, его желаний: военная слава, почести первого министра, близость к государю, обладание красавицами. Учитель дает возможность ученику пережить все, о чем тот мечтает. Сонджин вновь рождается на земле как мирянин Ян Сою. Большая часть романа (14 глав из 16) описывает земной путь героя, где реализуются все те пред­ставления о ценностях, которые были даны в самом начале, в его мечтах о мирской жизни.«Ценное» лежит в сфере социального успеха, который связан с материальным благополучием. Путь к успеху начи­нается с «нуля». Ян Сою приходит в столицу безвестным бед­няком, который имеет при себе всего лишь хромого ослика да мальчика-слугу. Первой ступенью в карьере являются экза­мены. Герой их успешно сдает и получает высокий чин, а за­тем становится первым министром — «старшим над всеми чи­нами». На военном поприще он усмиряет мятеж и приводит к покорности «западных варваров». Он — главнокомандую­щий. Итак, Ян Сою — первый человек в государстве, он до­стиг всего, о чем только может мечтать мирянин.Как нам кажется, в данном тексте обретение Ян Сою выс­шего статуса имеет чаиьский подтекст. Сан (кит. сян) «пер­вый министр» в мире социальном и «феномен», «вещь» в 
чань. Название должности сынсан (кит. чэнсян) «первый ми­нистр» можно осмыслить по-чаньски как «подчиняться (быть во власти) феноменальному». Иными словами, мы имеем де­ло здесь с идеей дуальной природы в ещ и — ее именем (на феноменальном уровне «первый министр», сынсан) и ее сущ ­ностью — «подчиняться феноменальному». Для тех ж е, кто стал на путь чаньского буддизма, вещи окружающего мира не имеют значения. Как сказано в «Алтарной сутре», «...ви­деть все сущее, но не пребывать с ним, повсюду бывать, но нигде не пребывать... погрузиться в шесть видов пыли 1, не отстраниться от них, но и не запачкаться ими, быть вольным в овоем приходе и уходе» [7, с. 14, № 31].Важное значение слова сынсан в романе определяется и тем, что оно начинает систематически употребляться вме­сто имени Ян Сою в тот момент развития действия, когда 
сансара героя достигла апогея, а также частотой его упо­требления: 294 раза на 36 страницах, т. е. на втором месте после слова «человек» (ин, кит. жэнь) — 449 раз на 116 стра­ницах.Д алее, «ценное» для героя-лежит в области чувственных наслаждений. Поэтому повсюду, куда бы ни направился



In Сою, рядом _ с ним — женщины. Каж дая женщина как 
)Ы соотносится с определенным этапом в его служебной сарье)ре. Едет в столицу на экзамены в первый раз — встре- 
1ает на пути Чин Чхэбон, второй раз — проводит ночь с Ке Сомволь. В столице накануне экзаменов знакомится с ^он Кёнпхэ, после экзаменов — соединяется (С Ка Чхунун. Приводит к покорности мятежного Яиь-вана — проводит ночь с Чок Кёнхон, возвращается в столицу и получает звание «академика» — государь предлагает ему в жены свою сестру, принцессу Нанъян. В качестве главнокомандующего отправ­ляется на войну с тибетцами — проводит ночь с Сим Ёён, одерживает победу над тибетцами — получает в жены дочь дракона озера Дунган Пэк Нынпха.Как нам кажется, имена женщин также иллюстрируют идею двуединой природы вещей. В мироком плане восемь женщин дают представление о неудержимости чувственных желаний героя. В чаньском плане эти восемь фигур олице­творяют состояния человека на его пути ж просветлению. Значение этих персонажей закодировано в их именах.Первая — Чин Чхэбон (кит. Цинь Ц айфэн), «Пестрый фе­никс из Цинь» (девушка живет на земле Ц ин ь). Феникс — благовещая птица, т. е. первая женщина предвещает благие события. Вторая женщина — Ке Сомволь (кит. Гуй Чанъю е),” х<Коричная луна», т. е. восьмая луна, круглая и ясная —^ме- тафора совершенности изначальной природы. Третья — Чон Кёнпхэ, или принцесса ёнъ ян  (;кит. И н ъ ян), «Прорастающий свет». Свет, как известно, ассоциируется с мудростью, ёнъ ян  стала «правой, восточной супругой», следовательно, ее имя связано с рождением света — мудрости — на Востоке. Чет­вертую красавицу зовут Ка Чхунун (кит. Цзя Чуньюнь), «В е­сеннее облажо». В тексте романа специально указывается, что смысл этого образа раскрывается с помощью строки стихо­творения Хань Ю я:

Ваши стихи
так многообразны,

Будто клубятся
в весеннем небе облака.«Облака в небе» — известный буддийский символ неуспо­коенности, неустановлённости сердца, следовательно, имя де­вушки — «Неуспокоенность». Мы не уверены в правильности толкования фамилии Ка — «торговать, продавать». Одно из возможных значений Ка Чхунун — «Продавать весеннее обла­ко», т. е. «избавляться от неуспокоенности». Пятая женщи­на — Чок Кёнхон (кит. Ди Цзинхун). Хон — «велижое», чок- 

кён — «внезапно изумляться», т. е. имя девушки — «Внезапно 21



изумляющее великое». «Великое» Хуэй-нэн толкует следую­щим образом: «Десять тысяч дхарм — все пребывают в из­начальной природе. Это все люди и не-люди, злые и добрые, дурные дхармы и хорошие дхармы, но вы не должны ни от­брасывать их в сторону, ни прилепляться к ним, ни быть за­пачканными ими. Вы должны относиться к ним так, будто это чистое небо. Это и значит ,,великое"» [7, с. 11, № 25]. Таким образом, Чок Кёнхон — «Внезапно открывшаяся чистота изна­чальной природы». Шестая красавица — принцесса Нанъян (кит. Ланьян), «Очищенный свет». Нанъян стала «левой, за­падной супругой» Ян Сою. Западный чистый свет — это свет «Чистой земли». У Хуэй-нэна оказано: «Прямое сердце и есть чистая земля» [7, с. 6, № 14]. Таким образом, имя прин­цессы Нанъян значит «Чистый свет», т. е. «Установленное сердце». Седьмая женщина — Сим Ёён (кит. Чэнь Няопнь), «Уничтожающая стелющуюся дымку». Дымка, облака — это ложные мысли, которые создают покров и не дают прояс­ниться изначальной природе, всегда чистой. Ветер мудрости разгоняет облака и туман и открывает чистоту изначальной природы [7, с. 8, № 20]. Итак, Сим Ёён, которая и появляет­ся в порыве ветра, уподоблена ветру мудрости. И, наконец, последняя — Пэк Нынпха (кит. Во Линбо), «Чистое зерка­ло», известная у Хуэй-нэна метафора просветленного сердца; Таким образом, в названиях мирских ценностей, к которым* стремился герой, закодирован ряд внутренних состояний че­ловека на пути и просветлению.Когда путь Ян Сою к успеху был уже близок к завер­шению, он снова попадает на пир к дракону озера Дунтин, а после пира — в буддийский монастырь на горе Хэншань. По дрроге от озера к монастырю у Яна впервые возникают сомнения в правильности избранного пути: «Мучаясь среди солдат, я убиваю в себе чувства и изнуряю душу. Неужели столь важны мирские узы этого тела? Вот бы, добившись успеха и 'самоусовершенствования.-удалиться и стать челове­ком, пребывающим вне вещей!» [4, с. 425].Та,ким образом, Дунтин является пунктом, который вы­являет скрытое состояние героя и направляет его движение — к мирским радостям в одном случае, к отказу от социальной жизни — в другом.«Очищение» Ян Сою в озере также дано в мифопоэтиче­ском плане. В «Алтарной сутре» сказано: «Если порочное сердце отброшено, воды моря иссякают. Не будет страстей — волны улягутся, уничтожится зло — исчезнут рыбы и драйо­ны» (7, с. 17, № 35]. В романе избавление от порочности представлено кай сражение героя с «силами тьм ы »— вредо- 22 носными существами, населяющими море. При этом, пооколь-



ку события земной жизни Ян Сою даны в «реалистическом ключе», подводные чертоги и победа героя над «злым дра­коном» переведены в область сна. Ян Сою и всей его армии, которая оказалась на краю гибели, загнанная врагами в уз­кое ущелье, без воды, снится сон. Ян Сою побеждает злого дракона по имени О х ё н 2 и его армию рыб и черепах — избав­ляется от порочного сердца и преодолевает страсти. В резуль­тате очищаются отравленные воды озера — сердце становит­ся чистым. Освобождается скрытая ранее в отравленных во­дах дочь дракона Пэк Нынпха — «Чистое зеркало».Озеро 'служит как бы пограничным моментом разных со­стояний героя. При этом у Ян Сою, так же как и у Сонджи- на, озеро Дунтин оказывается непременно связанным с буд­дийским монастырем. Сонджин возвращается в монастырь после пира у дракона озера омраченным, чтобы затем быть изгнанным из него в мирскую жизнь и начать странствия по земле. Д ля Ян Сою , мирянина, повторение пути от пира в озере к  монастырю на горе Хэншань является знаком скры­той причастности героя к «иному миру» и его внутренней го­товности вступить в этот мир.Путь, который проделал герой, выйдя из озера Дунтин и затем снова к нему вернувшись,— это путь личности одного ти п а— личности, омраченной желаниями, и в этом смысле Сонджин равен Ян Сою .После посещения озера и монастыря Ян Сою обретает «стабильность» — прекращаются его постоянные перемещения по стране, он поселяется в столице и в пятнадцатый день де­вятой луны, в день полнолуния, получает в жены двух прин­цесс: «Зарождающийся свет» и «Чистый свет». При луне — знании зарождается свет — мудрость. Сама мудрость подоб­на солнцу [7, с. 8, № 20]. В самом деле, Енъян, «Прорастаю­щий свет»,— правая, восточная супруга. Она 'символизирует восточное, восходящее солнце. Принцесса Нанъян, «Очищен­ный свет»,— левая, западная супруга (западная сторона — сторона Будды, «Чистая земля»), т. е. имя принцессы симво­лизирует западное, заходящее солнце. В результате обра­зуется фигура из трех элементов: восходящее солнце-^солнце в зените->-закатное солнце, где солнце в зените представлено самим героем. Таким образом, обретение мудрости рисуется в романе как путь солнца по небосводу — от восхода к зака­ту, западу — к «Чистой земле» Будды. Мудрость — это «пол­ное солнце». И далее в его доме собираются женщины — зна­ки готовности к просветлению: устраняются облака ложных мыслей (Ка Чхунун и Сим Еён), открывается совершенная чистота изначальной природы (Ке Сомволь) и обширность сердца, вмещающего все дхармы, но не привязанного к ним



(Чак Кёнхон). И , «аконец, прямое сердце — «Чистое зерка­ло» (Пэк Ньгнпха) и есть истинная мудрость.У  Ян Сою появляется мысль о быстротечности жизни п эфемерности земных благ, он хочет оставить суетный мир: «После того .как я оставил службу и пришел сюда, каждую .  ночь, только засну, снится мне, будто на молитвенной цинов­ке постигаю чань. Наверняка моя судьба связана с буддиз­мом}.. Обрету путь, на котором не рождаются и не умирают, уйду за пределы пыльного мира и моря мучений» [4, с. 474] Сомнения в целесообразности социальной жизни, которые по­явились у героя после посещения озера Дунган во сне, те­перь окончательно оформились в желание расстаться со _все­ми благами, к которым он стремился и был привязан.Теперь герой знает, какова ценность успеха, и учитель, сделав свое знание достоянием ученика, возвращает его из сна. Сонджин окончательно ушел из состояния обыденного человека, одержимого чувственными желаниями, но еще не достиг просветления. Его понимание мира еще двойственно: «Ты сказал: „Я  видел во сне события в пору моего перерож­дения в мире людей11. Значит, ты разделяешь на сон й мир людей и различаешь их. Похож е, ты еще не пробудился от сна. Что, Чжуан Чж оу во сне стал бабочкой или бабочка превратилась в Чжуан Чжоу? Чжуан Чж оу приснилось, что он стал бабочкой, или бабочке приснилось, что она стала Чжуан Чж оу? В конце'концов это невозможно определить. Как ты узнаешь, которые события сон, а которые явь? Те­перь ты считаешь, что Сонджин стал тобой, и полагаешь, что сон — это сон о тебе. Значит^ ты разделяешь на себя и сон и говоришь, что это не одно и то же. Есть Сонджин и есть Сою. Таи который же из них во сне, а-который не во сне?» [4, с. 476]. Пробуждение наступило после того, как учитель прочитал «Алмазную сутру». «Взяв в руки лишь од­ну тетрадь „Алмазной сутры“ , вы сможете увидеть изначаль­ную природу и вступить в праджня самадхи» [7, с. 12, № 28],— сказано у Хуэй-нэна.Любопытно, что учитель, наставляя ученика, обращается к известной даосской притче о бабочке, однако смысл этой притчи в чаньаком контексте романа приобретает иной от­тенок. Если у Чжуан-цзы она иллюстрирует даосскую идею гармоничного единства с природой, то здесь притча о бабочке служит показателем истинного, которое лежит за пределами антиномий мира: сон — явь, человек — природное существо.Рассматривая путь Сонджина и Ян Сою от озера .Дунтин снова к озеру Дунтин, мы могли убедиться, что это один путь одного типа личности, омраченной желаниями. После Дунтина 
24 поведение героя не изменилось, ситуации остались прежними,



) возникшие сомнения в правильности избранного пути сви- гтельствуют о внутренней, пока еще скрытой возможности ля героя перейти в иной личностный тип. Эта возможность гала явной после того, как Ян Сою отошел от социальной ;изни, преодолел эмоции. Появление учителя и затем про- уждение были знаком готовности героя к просветлению, [росветленный, он получает, сан наставника и уподобляется чителю Ю кквану. Представим схему перемен состояний лич- ости, которые прошел герой.
погранич­
ное пункты Дунтин начало сна Дунтин конец сна пробуж ­

дение

имя Сонджин Ян Сою Сондж ин Ю кквар

состояние омраченность пограничность готовность просветлен­
ность

тип
личности обычный переходный иной высший

1. Герой стремится испытать волнения мира, пребывает в мраченности — обычный тип личности.2. Подвергает сомнению ценности социального человека — ереходный тип личности.3. Отказывается от мирской жизни, гасит эмоции — иной ип личности.4. Избавляется от двойственного восприятия мира, дости- ает просветления — высший тип личности [3, с. 473].Очевидно, что одно и то же имя может обозначать разные остояиия и типы личности. Личность обычного типа, пребы- ающая в омрачении, носит имена Сонджин и Ян Сою, точ- :о так же как и личность, получившая знак выхода из со- тояния обычности. Следовательно, вопрос об отношении юн джин а и Ян Сою, который никак не  ̂мог решить герой омана, не имеет смысла: важно не «кто~есть кто?», а сама ичность в ее движении от омраченности к просветлению.►тот путь оказался единым для Сонджина и Ян Сою , т. е. юн джин и Ян Сою равны друг другу, а в этом случае уже е имеет значения, кто кого видел во сне.Кроме того, оппозиция «Я — не-Я» рассматривается в ро- :ане и с точки зрения идеи дуальности вещей, как обладаю­щих именем и сущностью. В самом деле, имя героя Ян Сою.
О (кит. ю) значит «Будучи вольным в приходе и уходе, на- тавлять других», т. е. носитель имени Ю  характеризуется 25



как «Имеющий качества бодхисаттвы». Бодхисаттва это тот, кто практикует шесть парамит (милосердие, соблюдение заповедей, терпеливость, подвижничество, медитацию и обре­тение мудрости). Со (кит. шао) — китайская транскрипция санскритского слова «шесть» sad. Таким образом, «Сою» мож ­но осмьцслить как «Бодхисаттва, практикующий шестую па- рамиту.», т. е. мудрость. У  Хуэй-нэна об этом оказано: «Что такое праджня? Праджня — это ’'мудрость. Бели в ваших по­стоянных мыслях никогда не бывает ничего невежественного и вы всегда практикуете мудрость, это называется практико­вать праджню... Если в постоянных мыслях практикуется 
праджня, то это называется истинно сущим. Тот, кто уразу­мел эту дхарму, постиг дхарму праджни и осуществляет прак­тику праджни. Если вы не осуществляете это, вы обычный человек. Если вы только и думаете об осуществлении этой практики, ваше абсолютное тело дхармы равно Будде» [7, с. 11, № 26]. Таким образом, бодхисаттва, практикующий шестую парамиту, равен Будде. Как нам кажется, это ра­венство проявлено в фамилии Ян («Тополь»), 'созвучном Ян— «Свет» (ср. приведенные выше имена двух принцесс — « За­рождающийся свет» и «Чистый свет»; принцессы распола­гаются справа и слева, на востоке и западе, по отношению' к герою — абсолютному свету). Иными словами, сущность имени Ян Сою — «Бодхисаттва, практикующий шестую па­
рамиту — Абсолютный свет». Другой член оппозиции — имя Сонджин, что значит «Реальность изначальной природы». «Истинная реальность и чистая изначальная природа и есть истинный Будда» [7, с. 28, № 53]. Получается, что оба члена оппозиции имеют одну сущность — истинного Будды, т. е. оппозиция снимается и на уровне имен.Более того, после просветления Сонджин — Ян Сою  срав­нивается с Юккваном (кит. Люгуань), «Обладающим муд­ростью Будды». Герой, последовательно сменяющий три име­ни, представлен в тексте романа как триединое тело Будды, где ипостась Сонджина соответствует нирманакайе («тело превращений»), Ян Сою — самбхогакайе («тело воздаяния»), а ипостась Юкквана — дхармакайе, телу абсолютной чи­стоты.Таким образом, в истории блистательных успехов и любов­ных приключений «корейского Дон-Ж уана» закодирована буддийская притча, раскрывающая путь становления Будды. Этот путь осуществляется через снятие противоположения «Я — не-Я» (Сонджин — Ян Сою ), свойственного обыденному пониманию вещей.Оппозиция Сонджин — Ян Сою представляется в двух 26 планах. Первый, явный — план сюжета, профанический, где



оба члена оппозиции имеют разные имена и связаны с раз­личными пространствами (Сонджин с верхним, чистым, Ян Сою — с нижним, нечистым) и состояниями (сон — явь). С ня­тие оппозиции дано как пробуждение героев от сна и пере­ход их в другое, чистое пространство. Второй план — тай­ный, чаньский, где вскрывается истинная природа мирских ценностей, к которым устремлялось «отравленное сердце» Сонджина — Ян Сою. Дуальность «профаничеокое — истин­ное» снимается здесь единством имени и сущности, которое реализовано в именах самого героя и восьми женщин, а так­же в названии высшей мирской должности в государстве.
П р и м е ч а н и я

1 Шесть видов пыли —  шесть продуктов, выделяемых объектами и 
воспринимаемых органами чувств: зрелище, звук, запах, вкус, осязаемость, 
мысль.

2 Охён значит «пять умений» —  пять негуманных способов, помогаю­
щих одержать победу в драке.
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Е. И. К ы ч а н о в ПРАВОВОЕ ПОЛОЖ ЕНИЕ  
БУДДИЙСКИХ ОБЩИН 
В ТАНГУТСКОМ ГО СУД АРСТВЕ

Тангутское государство -возникло в областях с многовековой традицией исповедания буддизма [2, с. 283—294], и буддизм утвердился в нем как религиозное мировоззрение с опреде­ленной социальной заданностью. «Благородный человек или низкий, свободный (букв, „чистый") или раб — обусловлено прошлыми причинами {кармой). В этой жизни получаем воздаяние [за прошлые поступки], и если мало накоплено выгод (заслуг), то станешь рабом или слугой» [7, с. 326],— читаем мы в тангутском сочинении энциклопедического ха ­рактера «Море значений, установленных святыми», официаль­ном издании, опубликованном ведомством печати 1 июня 1183 г. Кармой определялось и то, богат ли был человек в этой жизни или беден: «Каким станешь человеком — бога­тым или бедным...— определяется кармой» [7, с. 356]. Наг дежным оружием социального воздействия было и хорошо развитое к этому времени в северном буддизме учение о рае и аде. В тексте Лянчжоуской стелы, точнее, «Возведенной по императорскому указу стеле с памятной надписью у паго­ды Благодарения» (1094 г.) тангутские вероучители разъяс­няли:
В мир высший величайшего блаженства 
Продвигаются по одному, и мало тех, кто его 

достигает.
В ад на тягчайшие муки
Миллионы спешат, и туда попадающих много.

[11, с. 162].В ксилографиров.анном, а значит, изданном массовым ти­ражом плакатике с изображением сфер перерождений и пояс­нительным к нему текстом (без даты) указывается, что в сфере животных переродится тот, кто «не любит слушать добрых наставлений чиновников», «не исполняет приказов», «не соблюдает законов». В ад попадет тот, кто «не скло­няется перед высшими», «не отличает высших от низших», 28 «не сохраняет верность своему государству», В мир вечно



голодных демонов Прета должен попасть тот, кто «был не­почтителен», «не верил в будд и дхарму», «видя, «ак  делают пожертвования другие, не следовал [их прим еру]»1. Короче, буддизм выступал как учение, объяснявшее и оправдывавшее Бнесоциальными причинами социальное неравенство, как уче­ние, отражавшее объективно интересы господствующего клас­са и его государства.Тангутский правящий дом Игвеми (Вэймин), как, по-ви­димому, и большинство тангутокой правящей элиты, был по­стоянным и усердным приверженцем буддизма, хотя, как это и было принято в те годы «а  Дальнем Востоке, проявлял полную веротерпимость и в равной мере известный интерес и к культу предков, и к даосизму, и к конфуцианству.Н. А . Невский полагал, что все тангутокие «императоры, во всяком случае во времена императора Жэнь-сяо (1139— 1193), были, по-видимому, полудуховными правителями, ибо придворные оды величают своего императора „гуманным ца­рем — бодиса.ттвой“ и даж е „буддой — сыном Неба“ » {3, с. 82]. Хорошо известны на материалах из Хара-Хото издательская деятельность тангутских императоров, их личное участие в переводах канона на тангутокий язык, их щедрые пожерт­вования 'буддийским храмам и общинам. Но сразу заметим, что в документах, относящихся к государственно-правовой сфере, упоминаний о высших духовных санах тангутских им­ператоров или о принадлежности их к высшему духовенству, тем более о принадлежности их и известному позже институ­ту «живых будд», нами пока не обнаружено. Император кон­тролировал и направлял деятельность буддийских общин (сангхи), но не как высший духовный иерарх, а как «госу­дарь милостью божьей», «сын Неба», верховный правитель и законодатель, мироустронтельным заботам и воле которого было подчинено все, что находилось на территории его го­сударства.Тангутский государственный механизм копировал в целом китайский. Китайское государство и китайские представле­ния о государстве к X I в. уж е давно не допускали бескон­трольной буддийской проповеди и деятельности сангхи. Тер­мин сы, которым с династии Суй (VI в.) по-китайски назы­вался буддийский храм или монастырь, должен был озна­чать, что данный храм или монастырь был сооружен именно с ведома правительства i[i12, с. 81]. Так, в 713 г. был издан приказ разрушить все буддийские монастыри и храмы, вы­строенные без разрешения, без приказа императора (у чи 
сыюань). Такой же указ был обнародован в 955 г. {10, с. 6, 42].

Монастыри находились в ведении одного из государствен- 2»



ных управлений (при Тан вначале сы бу — «управление жертвоприношений», позднее гун дэ сы — «управление до­стойных и заслуженных»), вступление в монашество находи­лось под 'контролем властей, и нарушение формальностей строго наказывалось [14, с. 125]. Новопосвященному мона­ху выдавалось удостоверение о посвящении {дуде), благодаря чему он лично получал освобождение от налогов, трудовой повинности и воинской службы, т. е. обычных обязанностей перед государством совершеннолетнего мирянина. Уход в мо­настырь означал именно выход из системы государственных повинностей, монах вычеркивался из списков учета его семьи (хуцзи) и заносился в другие списки — «списки монахов» 
(сэнцзи) , которые, так же как и подворные списки людей светских, велись уездными властями. Дубликаты списков мо­нахов пересылались из уезда в округ, а оттуда в. государст­венное управление, ведавшее делами буддийской общины [14, с. 134]. Освобождались ли в тайском Китае монастыри от уплаты налогов вообще, пока точно не установлено [14, с. 144]. По мнению известного исследователя финансовой ад­министрации Тан Д . С . Твичета, привилегия буддийской церкви в сфере финансов состояла скорее в том, что она сто­яла вне обычных (каких именно — это для тайского времени еще необходимо выяснить) фискальных отношений с адми­нистрацией [13, с. 546].Образ жизни бродячего монаха не одобрялся законом. Еще в указе от 472 г. говорилось: «Некоторые бикшу не ж и­вут |в монастырях, а многие годы бродят из деревни в де­ревню и совершают различные поступки, несовместимые с за­коном и добрыми нравственными порядками. Предписывается группам, состоящим из пяти семей и несущим солидарную ответственность, отказывать в приюте незарегистрированным монахам» |[ 10, с. 37].Тангутское государство имело одну особенность — оно бы­ло неоднородным по этническому составу. Это отразилось и на организации сангхи. Общины верующих создавались по принципу этнической принадлежности. В уже упоминавшейся выше Лянчжоуской стеле есть сведения о су шествовании при пагоде Благодарения по крайней мере двух общин — китай­ской и тибетской. В тексте названы «инспектор двух, китай­ской и тибетской, общин при пагоде Благодарения, монах-чи­новник, носящий красные одежды, Ванндон Нджиейнтиу», «младший надзиратель за мастерами, [ремонтировавшими па­году], глава китайской общины при пагоде Благодарения, но­сящий красные одежды, монах Цзю Чжи-цин» и «младший надзиратель за мастерами, ремонтировавшими пагоду, заме- 

30 ститель главы китайской общины при пагоде Благодарения,



носящий красные одежды, Бай Чжи-и» [11, с. 274—275].В «Новых законах» мы встречаем упоминания о «тангутоких общинах» |[6, IX , с. 72], «тибетских общинах» и смешанных «тангутско-китайских общинах» [6, X V , с. 24]. Мы пока не знаем, существовали ли тангутско-тибетокие смешанные общи­ны. Сказывалось ли в создании общин по этническому при­знаку наличие различных школ буддизма (для Тибета X I —X II вв.— время сформирования основных сект)? — Возможно, но не обязательно, ибо известные нам тексты нигде не под­черкивают антагонизма или противоречий между различными школами толкования учения.В Великом Ся законом не допускалась бесконтрольная проповедь учения. Буддистам, прибывавшим из Тибета и И н­дии, запрещалось, не доложившись властям, без их санкции толковать «закон» [6, X I , с. 4а]. Более того, законом не до­зволялось говорить в проповеди все то, что «вводило бы на­род в заблуждение и не соответствовало закону, не способст­вовало бы поддержанию истинного спокойствия» [6, X I, с. 6а]. Чиновники, власти были обязаны подвергать аресту любого проповедника, нарушившего этот закон, и осуждать виновного на три года каторжных работ за то, что он дейст­вовал вразрез с учением (дхармой) [6, X I , с. 6а].Закон преследовал ясновидцев, а также шарлатанов, пы­тавшихся показной святостью извлекать выгоду для себя: «Запрещается любому человеку вести подстрекательские ре­чи и заявлять: „ [Я ]  вижу лучи божественного света, исхо­дящие от Будды!“ — и [тем самым] вводить в заблуждение своих домочадцев и простой народ и требовать: „Ж елаю  по-ч лучить воздаяние за [свои] заслуги!1* Если же закон будет нарушен, то в том случае, когда .[подстрекательские] речи [виновного] будут носить особо тяжкий характер и вызовут вредные сомнения i[y людей], то о том, какую меру наказа­ния может получить [виновный], следует доложить в выше­стоящие инстанции и поступать в соответствии с полученными указаниями. Если же [подстрекательские] высказывания [.ви­новного] несерьезны и не вызывают вредных сомнений [у людей], то [виновному] один год ([каторжных работ]. В том случае, когда [виновный] не остановится и снова будет вести такие же разговоры, то по рассмотрению того, что [он] гово­рит, [а также того], какую меру наказания дать [виновно­му] и можно или нельзя сослать [его], [обо всем этом] сле­дует доложить в вышестоящие инстанции и поступать в соот­ветствии с полученными указаниями» .[5, X II ,  с. За—36].Следует заметить, что не нужно, как это иногда бывает, путать подобные запреты с борьбой с  ересью, ибо буддизм в Китае, на Дальнем Востоке и в Центральной Азии суще- 31



ствовал во множестве сект, ни одна из которых не отрицала существа доктрины и при разнообразии признаваемых луч­шими путей к спасению не объявляла другие злостными за­блуждениями, подлежащими искоренению. Подобные выше­указанным законы означали факт отношений буддизма с государством вообще, а не поддержку государством исключи­тельно одного 'направления в развитии учения. Тангутское государство равно признавало и китайские общины с пре­обладанием учений школы Чань и амитаизма, и тибетские, где преобладали тантристские идеи.Наряду с существованием общин, сформированных по этническому признаку, закон различал монахов, носящих желтые, черные, красные или фиолетовые одежды. Хотя в тангутском государстве населению вообще было запрещено носить одежды из тканей желтого и красного цветов, для монахов было сделано исключение: '«Лицам из числа при­нявших обет монашества, тем, кто живет [не в монастырях] 2, а дома, поскольку они надевают одежды особого покроя, можно носить рясы (цзяша) и юбки желтого цвета. М онахам, покинувшим семьи и [живущим в монастырях] 3, можно но­сить юбки и рясы желтого цвета, однако носить желтые пла­щи-накидки (баоцзы) не разрешается» [5, V I I , с. 19а— 196].Все святые места — храмы, культовая скульптура и иконы, буддийские и небуддийские — культа небесных светил, Кон­фуция, древнего тангутского культа духов-хранителей равно оберегались законом. «Любому человеку,— говорится в „И з ­мененном и заново утвержденном кодексе законов [девиза царствования] Небесное процветание (1149— 1169)“ ,— запре­щается обворовывать, портить и разрушать изображения будд, храмы, изображения святых поборников веры, полотна с рисованными портретами Конфуция и [образами] почитае­мых небесных духов. Если же закон будет нарушен, то за ­чинщику шесть лет, пособникам три года ^каторжных работ]. Если же в числе тех, кто произвел разрушения, [окажутся] монахи или приписанная [к храму] прислуга, то мера нака­зания таковым каждый раз должна быть увеличена на одну степень по сравнению с мерой наказания, определенной [по закону за то же преступление] постороннему человеку. Если [кто-то] ничего не сломал, а [только ’что-то] украл [в хра­ме] и, принеся жертву божеству, ушел, то с имеющего ранг штраф одна лошадь, простому человеку тринадцать палок. Когда же стоимость [похищенного и, следовательно, причи­ненного ущерба] велика, то [виновному] выносится более суровый приговор с учетом наказания за то, как была соверше­на краж а — без применения или с применением насилия, на- 32 казания в зависимости от стоимости [краденого] в денеж-



ном выражении, а также наказания за те разрушения, кото­рые были произведены [в храме]» [5, I II , с. 36а—366].Только храмы и императорский дворец могли быть укра­шены в тангутском государстве лепкой и крыты цветной че­репицей. «Кроме буддийских храмов, храмов божеств небес­ных светил, храмов духов-хранителей и императорского двор­ца, на домах чиновников и народа не должно быть украшений [в виде] лепестков цветов, и не разрешается украшать [их] красной, синей и зеленой черепицей» [5, V II , с. 21а].Уголовные и гражданские дела, связанные с монастыря­ми, храмами и монахами, подлежали не местному и не ве­домственному, а особому государеву расследованию [5, V II , с. 86].Управления, ведавшие делами буддийской церкви, отно­сились ко второму, высокому классу управлений тангутского государства, управлений, непосредственно следовавших за Главным императорским секретариатом по управлению граж ­данскими делами (Чжуншу) и Главным управлением воен­ными делами (Ш уми). Таких управлений было три: управ­ление достойной и заслуженной сангхой, управление достойных и заслуженных, покинувших семью ([монахов] и управ­ление достойных и заслуженных, ищущих спасения в дхар­
ме .[5, X , с. 266]. Очевидно, что эти управления вели дела буддийской общины (сангхи) , дела монахов и дела буддистов вообще. Руководство управления достойных и заслуженных, ищущих опасения в дхарме, состояло из одного главного на­чальника, его помощника, одного чиновника в должности «принимающий решения» и двух- в должности «передающий приказы». Управление достойных и заслуженных, покинув­ших семью, имело штат из шести «государственных настав­ников»4, двух «следящих за дисциплиной» (вэйгуань)5, шести чиновников в звании «способные проповедники» (бяньда) и шести чиновников «передающих приказы». Управление до­стойной и заслуженной сангхой (оно же — управление до­стойных и заслуженных, оставшихся в семье) имело в составе своего руководства шесть «государственных наставников», двух «следящих за дисциплиной», четырех помощников, шесть «принимающих решения» и шесть «передающих приказы» [5, X , с. 32а].Стать монахом в тангутском государстве можно было только с позволения властей и не сразу, а пройдя определен­ный подготовительный ерок. Пострижение в монахи в обход закона строго каралось вплоть до наказания смертной казнью. В кодексе говорится: «Когда в благоприятное время будет производиться пострижение [лиц] различных категорий6 в монахи, то монахами могут становиться две категории юно-3  Зак. 520



ш ей7: юноши, [уже состоящие] при монашеской общине (по­слушники), и юноши из „постоянно живущих*'8, а также юно­ши из числа „ищущих спасения в дхарме“ (верующих ми­рян). Посвящение в монахи лиц прочих категорий запреща­ется. Когда ж е закон будет нарушен, то и тех, кто посвя­щал в монахи, и тех, кто был посвящен в монахи, зачинщик подлежит смертной казни путем удавления, а пособникам двенадцать лет [каторжных работ]. Если тот, кого постригли в монахи, еще не достиг совершеннолетия, то [он] наказанию не подлежит. Тому же, кто сделал [его] монахом, приговор выносится в соответствии с законом. Что касается настав­ников, находившихся там, где происходило [незаконное] об­ращение в монашество, то [им] выносится то же наказание, что и зачинщикам. Если [о совершении беззакония] знали ревизоры, то [им] выносится наказание на одну степень меньшее, чем наказание пособникам. В том случае, когда кто-то из них взял взятку, [ему] выносится более суровый приговор, как [за нарушение настоящего закона], так и за „взятку с нарушением закона**» [5, X I, с. 376— 38а]. Таким образом, монахом не мог стать взрослый или пожилой крестьянин, ремесленник, чиновник и т. п., если он в юно­шеские годы не сделал этого. Человек, судьба которого, ме­сто которого в системе государственной службы уже опреде­лились ранее, был неволен изменить его, покинуть мирскую жизнь в угоду служению вере.«Запрещается входить в общину и становиться монахами слугам, |[лицам] категории „для особых поручений**9, служ а­щим вспомогательных войск10. ..11 старым и слабым» [5, X I, с. 36а—366]. Наказание — смертная казнь.Не могли стать монахами пхинга — лично несвободный мужчина, принадлежавший частному лицу, без его позво­ления, и служащий вспомогательных войск без особого на то предписания. «Пхинга, принадлежащему любому ч е л о в е к у ,  без предоставления [свидетельства] о добровольном согла­сии [на то] его владельца или хозяина, а служащему вспо­могательных войск без особого на то предписания становить­ся монахами, ищущими спасения в дхарме, запрещается» [5, X I, с. 33а]. Ограничение прав пострижения в монахи распро­странялось также на лиц некоторых дефицитных профессий, в частности резчиков досок для печатания книг способом кси­лографии. «Особо запрещается уходить [в монахи] тем, кто принадлежит к категории резчиков знаков [на досках для печатания книг]. Если кто-то из таковых стал монахом, то [он] также должен оставаться в списках резчиков знаков [на досках для печатания книг]» [5, X I , с. 33а].Монахиней могла стать только вдова или девушка, на ко-34



торую 'никто не предъявлял своих прав, не выданная замуж. «Бели есть женщина — вдова или девушка, еще не выданная замуж, преданно, с душой исполняющая законы Будды, на которую никто не предъявляет своих прав и которая желает стать монахиней, то на нее должны быть поданы сведения и проверены ревизором, [после чего она] может стать мона­хиней, „остающейся дома“ , или монахиней, „покинувшей семью1*. При этом матери и жены „передающих приказы** управлений третьего класса, столоначальников Главного им­ператорского секретариата по управлению гражданскими де­лами и Главного управления военными делами и всех лиц, занимающих еще более высокое положение, должны надеть красные одежды, а все прочие могут надеть желтые» [5, X I, с. 38а—386]. Пока мы не в состоянии оказать, что скрыва­лось за ношением одежд разного цвета — различие ли сект или же разница в социальном статусе -монаха или монахини. Судя по цитированному выше тексту, скорее последнее.Наконец, общая формула запрета: не разрешается каж ­дому «становиться монахом самому, во своему личному ус­мотрению» {5 , X I, с. 386], и последствия, вытекающие из его нарушения, изложены в пространной статье кодекса, которую мы тоже процитируем полностью: «Любому человеку, не во­шедшему в число тех, кому действительно официально дозво­лено стать монахом, становиться монахом самому, по своему личному усмотрению, запрещается. Если закон будет нару­шен и кто-то станет выдавать себя за монаха, то в том слу­чае, когда [виновному] еще нет пятнадцати лет, [он] нака­занию не подлежит и принимать доносы [на него] не раз­решается. На всякого же человека пятнадцати лет и старше следует доносить, и устанавливаются нижеследующие на­грады за донос и меры наказания [виновным] по приговору:[1]. Всякий человек из числа тех, кто, достигши совер­шеннолетия, обманным путем стал монахом,~в том случае, ес­ли он, будучи совершеннолетним, обменным путем добился на то позволения, то о получивших незаконно государев указ, [позволяющий стать монахом], следует сообщить в вы­шестоящие инстанции и приговор [таковым] выносится как [лицам], действовавшим по добытому обманом государеву ук а зу 12. Что касается тех, кто не имел позволения [стать монахом, добытого обманным путем], а просто с этой целью исключил себя из [податных] списков, то [таковые] подле­жат смертной казни путем удавления. Прочие, кто не исклю­чал себя из [податных] списков и не добывал обманом по­зволения .[стать монахом], а просто выдавал 1себя за монаха, получают шесть лет [каторжных работ]. Если [данное лицо] уже было осуждено [за подобный обман] и после этого сно- 35
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ва не перестало делать то же самое, то приговор [виновно­му] каждый раз выносится [только] за новое преступление. Если кандидат на должность 13 [лица, ставшего обманным пу­тем монахом], или направляющий 14 знали о [незаконных действиях виновного], но не донесли [на него], то [таковые] каждый раз получают наказание на две степени меньшее, чем [мера наказания, вынесенная] преступнику. Что касается род­н ы х— отца или матери, то не донесший [на них] в соответ­ствии с дозволением скрывать преступление, совершенное родным отцом, наказанию не подлежит. [При сокрытии пре­ступления] других родственников поступать также в соответ­ствии с особыми указаниями об уменьшении меры наказа­ния [не донесшим на родственников]. Что касается награды за донос ,[о лице, незаконно ставшем монахом], то следует руководствоваться законом, предусматривающим выдачу на­град за донос о разных преступлениях. [Сумма награды] должна быть взыскана с преступника, а если [он] уплатить ее не в состоянии, то выдана за счет государя.[2]. Пхинга, обманом ставший монахом, также получает наказание, а награда за донос [о нем] выдается так же рав­но в соответствии с вышеуказанным, как и [за донос] о лю­бом человеке, обманом ставшем монахом. Если кто-то из них не попадет в число наказуемых смертью, а подлежит нака­занию каторжными работами, то следует поступать, исходя из постановлений об отправке [таких людей] на особо [тя­желые работы].|[3]. Если глава общины, [его] помощники, „решающие дела", старшие групп знали, что к их общине принадлежит лицо, обманом ставшее монахом, и не донесли [об этом], то за то, что [они] не воспрепятствовали |[нарушению закона], им по приговору определяется мера наказания на две степе­ни меньшая, чем наказание преступнику.|[4]. Если старшие и младшие чиновники, занимающие должности всех классов в пограничных и внутренних [райо­нах страны], армейские направляющие, младшие направляю­щие, заменяющие в своих войсковых частях лиц, не достиг­ших еще должности эмиссара, ответственные за размещение войск, лица, временно исполняющие обязанности эмиссаров, знали, что кто-то из их подчиненных обманным путем стал монахом, не препятствовали [этому] и не донесли i[об этом] государю, то приговор [им] выносится по тому же закону, что и в вышеуказанных случаях главам общины.|[5]. Если окажется, что [в общине] действительно есть такие люди, которые стали монахами обманным путем, а глава общины, |его] помощники, „решающие дела“ , старшие 36 групп и имеющиеся налицо направляющие, а также чинов-



ники, армейские младшие направляющие, ответственные за размещение [войск], не подпадают под особые указания о тех лицах, которые знали о преступлении, или хотя [они] и не знали ничего [о нарушении закона], но являлись [и тот пе­риод, когда закон нарушался,] теми, кто ведал делами, то [таковым] за то, что [они] не несли службы исправно и не воспротивились беззаконию, с имеющего ранг штраф одна ло­шадь, простому человеку тринадцать палок./[6].-М онахам, юношам простого звания, запрещается или не вносить [свое] имя в [податные] списки, или исключать [свое] имя из фподатных] списков и тем самым уклоняться от несения трудовых повинностей и уплаты налогов, или ста­новиться учениками у бяньда (проповедников). Если же за­кон будет нарушен и [кто-то из таковых] будет исключен из [податных] списков или не включен [в них], обманным путем станет монахом, сменит общину или гвон 15, то в соответствии с вышеизложенным [виновным] выносится та же мера нака­зания, которая определяется реально существующим, не ис­ключенным из податных списков как умершим [лицам], до­стигшим совершеннолетия и не внесенным в .[податные] спи­ски, сменившим гвон и ставшим монахами в числе [лиц] той же, одинаковой с их собственной, категории. Если [винов­ный] еще не был посвящен обманным путем в монашество, а действительно значится в [податных] списках и является туда, куда положено, то сопровождавшие [его] туда [лица] и бяньда наказанию не подлежат.[7]. На юношей-простолюдинов, ставших монахами, а также на «постоянно живущих» [при монастырях и храм ах], на имущество храмов и монастырей и приписанных к ним крестьян из числа тех, на кого подаются [податные] списки в соответствии с вышеуказанным в кодексе законов о со­ставлении [податных] списков „постоянно живущих11 при буддийских общинах, [списков храмового] имущества н мо­нахов, должны быть поданы списки в Главный император­ский секретариат по управлению гражданскими делами и списки юношей и крестьян в управление императорской гвардией, в каждое [из указанных учреждений] отдельно, и [эти описки] подлежат ревизии.'[8]. Когда |н ам ] подчинятся монахи и миряне из друго­го государства, то в течение ста дней [они] должны быть представлены в военно-полицейское управление, а люди из управления сами должны выяснить подлинные имена, фами­лии и возраст [этих людей], а у имеющихся- в их числе мо­нахов — что знают они из учения Будды, кто из них является наставником фверы] и какого [они придерживаются] закона, и по инстанции подать официальный доклад [об этом] тем 37



должностным лицам, которые ведают [такими] делами. Если в течение ста дней донесение [о таких людях] не будет по­дано, а [они сами] будут сокрыты, проданы, использованы [на работах], поделены и сделаны [людьми, принадлежа­щими] частным лицам, то приговор [виновным] выносится по закону [о наказаниях] за скрытую к р а ж у 16 с учетом стоимости [похищенного] 17. Если при этом [должностным лицом] была взята взятка за сокрытие [таких людей] или допущено принуждение [их] к работе, то [виновному] четы­ре года ['каторжных работ]. Если же человек, который под­чинился [нам], также сам добровольно соглашался на то, чтобы его скрывали, то [виновный] за неявку властям в те­чение одного года наказанию не подлежит. Если же [тако­вой] будет скрываться более года и [о нем] донесет другой человек, то [виновному] два года [каторжных работ], а если [он] сам донесет «а  себя, то освобождается от наказания. Тому, кто скрывал его, приговор выносится по закону.{8 ]. М онахам, получившим дозволение стать „покинувши­ми семью*1, не регистрироваться в списках общины и тем са­мым пребывать неизвестно где запрещается. М онах, начиная с того дня, когда [он] стал [таковым], в течение ста дней дол­жен доложить [о себе] должностному лицу и лично сам встать на учет в списках той общины, к которой i[он] при­надлежит. Если закон будет нарушен и [таковой] не встанет на учет, то [виновному] один год [каторжных работ]. Воз­награждение за донос [о таковом] должно быть выдано [до­носчику] в соответствии с законом о выдаче вознагражде­ний за донос о различных преступлениях. Если и после вы­несения приговора [таковой] снова не встанет на учет, то [он] должен быть лишен монашеского сана и переведен в число обычных юношей (послушников).i[ 10]. Монахам любой общины, юношам (послушникам) из простых людей, принадлежащим к [какой-либо общине], не быть в той же общине, подавать официальные прошения о переводе в другие [общины], менять общину запрещается. Когда же закон будет нарушен и община сменена, то ([ви­новному] двенадцать лет [каторжных работ] по закону о [наказаниях] за смену гвона [лицом], выполнявшим легкую работу и оказавшимся в числе других [лиц], ему подобных.[11]. Любой женщине запрещается становиться монахи­ней, не получив на то дозволения. Если закон будет нару­шен, то в том случае, когда у [виновной] есть хозяин и она является нини18 другого человека, то фей] четыре года [ка­торжных работ]. Если же у нее не было хозяина и никто не мог воспрепятствовать [ее поступку], то [ей] два года [ка- S торжных работ]. Награда за донос в сумме двадцати связок



монет должна быть взыскана с преступницы и выдана [до­носчику]. В том случае, когда и после вынесения [ей] при­говора [(виновная] снова не оставит j [попыток стать монахи­ней], то приговор [ей всякий раз] должен выноситься как за новое преступление.I[ 12]. Если в общине глава общины, [его] помощники, „решающие дела“ , старшие групп знали о той, которая [без дозволения] стала монахиней, и не доложили [о ней], то за ту, которая может быть наказана четырьмя годами, [винов­ным] шесть месяцев, а за ту, которая может быть наказана двумя годами, три месяца [каторжных работ]. М уж у или хо­зяину женщины, которые тоже знали [об этом] и не донесли, приговор 1вын0 'сится по тому же закону, что и главе общины.[13]. Если действительно скончается какой-то монах, имевший дозволение быть [монахом], „покинувшим семью11, а отец, дядя по отцу, сын, б,рат, внук или какой-то родствен-- ник этого |[покойного], а также его однофамилец, подделав или уничтожив запись в документе и полагаясь на дозволе­ние стать [монахом], „покинувшим семью", данное другому, [обманным путем] станет монахом, то приговор [виновному] выносится по закону о [наказаниях лиц], ставших обманом монахами» [5, X I, с. 386— 43а].Наказывался и парикмахер, который, зная обстоятельства дела, стриг голову лицу, пытавшемуся стать монахом. «Если парикмахер острижет волосы какому-либо человеку, обманом ставшему монахом, зная при этом, что [тот] не монах, то [виновный] по приговору получает наказание на три степе­ни меньшее, чем преступник. Если же [он] не знал, что [это не настоящий монах], то с фнего] за то, что он не выяснил тщательно обстоятельств дела, с имеющего ранг штраф пять связок монет, простому человеку десять палок» [5, X I, с. 44а].Итак, очевидно, что стать монахом в тангутском государ­стве по собственному волеизъявлению, без позволения вла­стей было просто невозможно, за это полагалось строгое на­казание, как и за попытку стать монахом обманным путем, в обход закона. Государство было заинтересовано в полном учете всего, а особенно мужского, самодеятельного населе­ния, тех, кто платил -поземельный налог и прочие налоги, отбывал трудовую повинность, т. е. привлекался к общест­венным работам, и служил в регулярной армии и вспомога­тельных войсках: средневековая армия Дальнего Востока тре­бовала большой обслуги, хозяйственной и инженерной. Уход взрослого мужчины в монахи означал для государства поте­рю полноценного тяглого. Поэтому самовольное исключение себя из списков тяглых каралось смертной казнью. Именно по этой причине юноши-послушники простого звания (§ 6 вы- 39



шеуказанной статьи) не исключались из общих податных списков населения и привлекались к трудповинности. На них, на «постоянно живущих» и крестьян, очевидно приданных храму или монастырю, подавались списки в Главный импе­раторский .секретариат по управлению гражданскими делами, а на юношей-послушников простого звания и крестьян, как на возможных потенциальных солдат, еще и в управление императорской гвардией, притом эти списки проверялись (§ 7). Полноправные монахи, уже прошедшие обряд посвя­щения и перешедшие из учеников, юношей-послушников в число монахов, «покинувших семью», тоже не исчезали из- под контроля государства. Они заносились отныне не в по­дворные списки, а в списки общины. Монах был лишен пра­ва по своему усмотрению сменить общину. За это полагалось тяжкое наказание — двенадцать лет каторжных работ. О б ­щая для тангутского государства система разверстки само­деятельного населения по административно-хозяйственным единицам, территориальным, производственным или иным и строгого контроля над ним, выражающаяся в запрете под страхом смертной казни менять место приписки, была рас­пространена и на буддийские общины. Двенадцать лет катор­ги вместо смертной казни означали реализацию общего поло­жения о смягчении для монахов наказания за любое преступ­ление на одну степень. «Если монах, носящий желтые, чер­ные, красные или фиолетовые одежды, совершит преступле­ние, то наказание f ему 1 уменьшается на одну степень по сравнению с наказанием, которое [получает за такое же пре­ступление] простой человек 19. Кроме того, монахи, носящие красные и фиолетовые одежды, наказанные годом [каторж­ных работ], должны быть лишены должности, предписанной носящим красные или фиолетовые одежды. Те из них, кто по правилам о [государственных] управлениях, или имея низкий или высокий пост — по указанию соответствующего параграфа закона не могут быть лишены своего поста, то они и не должны быть в числе лиц, [лишаемых должно­сти]. Если же [монах] совершил тяжкое преступление, мера наказания ему была уменьшена, а сам он был отстранен от должности, то [после] отбытия срока наказания монахи, но­сящие желтые и черные одежды, должны быть отстранены от монашества на пять лет, а монахи, носящие красные и фиолетовые одежды и равные им по должности,— на шесть лег. С наказуемыми каторжными работами и (имеющими при этом ранг следует поступать в соответствии со степенью их ран га20. Если монах ранга не имеет, то должен отбывать ка­торгу по закону. По истечении срока наказания [отбывший 
40 каторгу монах] должен быть передан в качестве юноши-по-



слушника в тот монастырь, к которому он ранее был при­писан» [5, II, с. 15а— 156].Государству, действовавшему уголовному кодексу были подсудны уголовные преступления монахов, совершенные ими по отношению друг к другу. Так, в главе X IV  была статья, к сожалению не сохранившаяся, о которой мы знаем только по указателю-оглавлению, о мерах наказания за драки, возник­шие между высшими и низшим,и по положению в сангхе мо­нахами [5, оглавление].Освобождение от повинностей, налогов и отработок — в Китае буддийские монахи сами не работали на земле, они в лучшем случае был,и надсмотрщиками и организаторами работ-[10, с. 92] — и смягчение в случае совершения престу­пления меры наказания на одну степень — вот те правовые привилегии монахам, которые мы знаем из тангутского права.Если лица, ставшие в соответствии с законом монахами, выпадали из списка тяглых, то это еще не означало, как правильно отметил для та»н с кой эпохи Д . Твичет, что госу­дарство не контролировало хозяйственную деятельность буд­дийских общин. Храмы и монастыри подавали властям све­дения об имуществе храма, «постоянно живущих» и о крестьянах, приписанных к монастырю (§ 6 и 7 цитированной ранее статьи). Мы знаем статьи, ограничивающие самодея­тельность храма и общины в самообеспечении, хотя бы за счет пожертвований верующих. Так, число «постоянно живу­щих» при храме было ограничено законом в зависимости от суммы пожертвований, получаемых им. «Когда какой-то чело­век устраивает праздник благодарения по случаю завершения постройки храма или когда прошли годы и [храм] обвет­шал, то по случаю [его] ремонта или специальной перестрой­ки, то [таковой] должен проводиться по уставу проведения праздников благодарения и просить монахов [для храма] не разрешается. В тех случаях, когда храм построен заново, если .устраивается праздник благодарениям и выделяются „постоянно живущие" {для обслуживания храм а], то тем, кто состоит в монашеской общине, нельзя просить [для храма] новых монахов, а только в том случае, если имеется воз­можность [выделить] монахов из той старой общины, где их много, [они] должны быть выделены. Если же тех [монахов], которые могут быть выделены [для нового или перестроенно­го храм а], нет, то допускается использовать для храма при­служников общины и „постоянно живущих", тех, кто прикреп­лены к ней, {из расчета, что они] могут получить „постоянно живущих" при выделении [пожертвований], оцениваемых в одну тысячу связок монет, двух человек и монаха, носящего красные одежды, одного, при выделении [пожертвований, 41



оцениваемых] в две тысячи связок монет; [„постоянно ж и­вущих"] три человека и монаха, носящего красные одежды, одного, при выделении [пожертвований, оцениваемых], начи­ная от трех тысяч связок монет и выше, одинаково, [храм мо­жет получить „постоянно живущих"] пять человек и монахов, носящих красные одежды, двух. В монахи должны быть по­священы юно ши-.послушники из других старых общин. |[Они] должны быть в ведении новой общины, и продавать [их] какому-либо человеку запрещается» [5, X I, с. 336— 346]. Возможно, государство регламентировало только число лю­дей, непосредственно обслуживавших храм, «постоянно ж и­вущих» и монахов, ставя их количество при храме в зави­симость от его дохода (пожертвований верующих), который сам по себе не ограничивался.Государство поддерживало храмы и монастыри экономи­чески, выделяя им наряду с пожертвованиями людей част­ными лицами «постоянно живущих» из числа государевых (государственных) людей. В «Новых законах» ясно оказано об этом. Здесь упоминаются «государевы и частные всех об­щин „постоянно живущие11». В X II в. «постоянно живущие» при храмах были частично освобождены от налогов в пользу государства — они не несли всех трех видов повинностей, свя­занных с работой на земле (уплаты поземельного налога, поставок сена и трудповинности), одновременно и постоянно; в один год сини уплачивали поземельный налог, а в следую­щем поставляли сено и отрабатывали трудповинность. Это было естественно, так как часть своего труда и дохода они обязаны были отдавать храму или монастырю. С  1212 г. эти привилегии «постоянно живущих» были отменены [6, X V ,с. 1—5], безусловно, в прямой связи с угрозой монгольского завоевания.«Постоянно живущие» хра.мов, монастырей буддийских общин обрабатывали землю. Монастыри имели землю, с ко­торой платили неполный налог, что очевидно из постановле­ний о частичном освобождении от пего. Мы имеем некоторые сведения о размерах земельных владений (пахотные земли) буддийских монастырей в тангутском государстве. В мона­стырях «Помощь государству» (знаменательное название!)- и «Повсеместная святость» «постоянно живущие» обраба­тывали 131 цин 59 му земли (примерно 835 га), из которых 67 цин 28 му принадлежали монастырю «Помощь государ­ству» и 64 цин 31 м у — монастырю «Повсеместная святость»,т. е. каждый из монастырей имел более 400 га земли. Из этих земель в монастыре «Помощь государству» 47 цин 67 му земли (327 га), которые ранее были освобождены от отрабо-42 ток и поставок сена, в начале X III  в. .были обложены де-



нежным налогом в сумме 584 связок 950 монет, из расчета 2 связки монет с 1,5 цина (9,15 га) земли. В  монастыре «П о­всеместная святость» денежный налог взимался с 46 пин 66 му '(320 га) земли в сумме 624 связок 850 монет. Остав­шиеся земли (около 80 га) заново были обложены поставка­ми сена и отработками. Монастырь «Сокровищница моря» имел 50 цин 71 му (348 га) земли, из которых 21 цин 4 му (130 га) были освобождены от отработок по трудповинности и поставок сена. С  прочих земель (около 218 га) взимался денежный налог в размере 257 связок 500 монет [6, X V ,с. 5 - 1 2 ] .Можно подсчитать, что три вышеупомянутых монастыря имели в среднем каждый по 394 га земли, две трети 'которой в начале X III  в. облагалось денежным налогом. Много зем­ли было у этих монастырей или мало — судить трудно. Мы не имеем сведений об общей площади обрабатываемых земель в тангутском государстве, о размерах частного землевладения,т. е. лишены материала для сравнения. Отметим только од­но, что размеры земельных владений этих монастырей были близки к тем, которыми реально располагали монастыри в танеком Китае, они имели в среднем по 40, реже по 50 цин земли ![10, с. 135]. Для нашей темы важно, что государство облагало, хотя и не по полной таксе, земли, принадлежащие или данные в пользование монастырям, взимая с них нату­ральный (поставки сена) и денежный налоги, а также при­влекая людей, приписанных к монастырю, к несению трудпо­винности. В данном случае очень любопытно еще отметить и то, что нормы отработки определялись не количеством тяг­лых людей, а количеством земель, за которые государство требовало отработки.Мы уже указывали, что освобождение земель, принадле­жавших монастырям, с «постоянно живущими» на них от на­лога не было постоянным. Оно носило периодический харак­тер и определялось или указом императора, или документом, именуемым юйчжацзы (императорским предписанием), или же решением властей, принятым по докладу, поданному на имя государя. С  1181 г. с этой целью стали использоваться только юйчжацзы, при этом полное освобождение монаше­ской о'бщпны (чжун) от поставок сена и отработок даже на время отныне было запрещено [6, X V , с. 20—25].По некоторым косвенным данным, общины могли прода­вать землю, пожалованную им ранее государем. «Если любой человек,— читаем мы в кодексе,— покупает обрабатываемую землю," испрошенную монахами, ищущими спасения в дхар­
ме, или какими-либо старшими или младшими чиновниками У государя и принадлежащую управлению сельского хозяй- 43



ства, или же землю, принадлежащую родственникам [госу­даря] и относящуюся к числу „внутренних" земель21, то в те­чение одного года, начиная со дня покупки, '[он] обязан доложить об этом в транспортное управление22 и [данные земли] должны быть включены в списки земель, обрабаты­ваться и засеваться в соответствии с законом и облагаться налогом» [5, X V , с. 126—.13а]. Очень интересно, что на пожа­лованную монастырю или чиновникам за службу землю, ко­торая даже могла отчуждаться владельцем, четко сохранял­ся знак первособственника — государя или членов правящего рода, его родственников.Таким образом, государство контролировало не только личный состав буддийской общины, но и ее экономическую деятельность. Контроль этот, очевидно, производился спе­циальными инспекторами. «Что касается назначения инспек­торов в общины [.монахов], „покинувших семью", то в [об­щине], имеющей „постоянно живущих" и доход, оцениваемый от одной тысячи до тридцати тьГсяч связок монет, назнача­ется инспектором один человек, [в общине], имеющей до­ход, оцениваемый свыше тридцати тысяч связок монет, на­значаются [инспекторами] два человека, а [в общины], имеющие доход свыше пятидесяти тысяч связок монет, по­ровну три человека. Что касается тех людей, которые должны быть назначены на должности [инспекторов в монашеских общинах], то это должны быть пожилые и способные люди, не распоряжающиеся [лично] „постоянно живущими", почи­таемые и на службе, и з [своей] семье, но способные еще об­ладать твердой волей, ясными намерениями и умеющие вести дела в соответствии с законом» [5, X I, с. 36а]. Мы видим, что доходы разных общин .сильно рознились. Они были и довольно высокими, и если за пятьдесят лет — с середины X II до начала X III  в.— цены в Ся существенно не измени­лись и денежный курс остался также без особенно резких перемен, то вышеупомянутый денежный налог с монастырских земель был невысоким, если не просто символическим.Буддийские общины создавал,нсь при храмах и монасты­рях с ведома государства, как, собственно, строились и сами храмы и монастыри. Процесс создания новой общины цри но­вом храме также регламентировался, хотя храм и мог быть выстроен или отремонтирован на частные пожертвования. Как мы уже отмечали выше, для начала предписывалось вы­делять для нового храма монахов из старых общин и только в случае их нехватки допускалось пострижение в монахи но­вых людей. Таким образом, ядро будущей новой общины со­ставлял храм и выделенные ему монахи и «постоянно живу- 
44 щие», причем число тех и других было прямо связано с по-



жертвованиями, полученными храмом, оцениваемыми в де­нежном выражении, т. е. экономическим потенциалом храма {5, X I, с. 336—346].Община буддистов-мирян создавалась вокруг такого храма и тех вероучителей-монахов, которые были при нем, и про­цветание храма прямо зависело от его благосостояния, ибо только наличие у общины средств на приличное содержание храма и монахов, наставников в вере, могло гарантировать по закону их достаточное число. Очевидно, что государство не желало видеть (бедных монахов и монах-нищий, не симво­лически, в угоду догмату веры, а действительно живущий подаянием, его не устраивал, что вполне понятно.Община, группировавшаяся вокруг монастыря или храма, возможно объединявшая вокруг 'крупного (Монастыря ряд мелких храмов, имела свою определенную законом админи­страцию. Возглавлял ее глава общины, у которого были по­мощники (заместители). Далее в руководство общины вхо­дили инспектора общины и администраторы в должности «решающих дела». Община делилась на группы, каждая из которых возглавлялась старшим группы. Очевидно, только в крупных группах было еще более дробное деление на груп­пы меньшей численности, возглавляемые лицами, должности которых именовались «направляющие». Мы уже упоминали, что должность «направляющий» была низшей административ­ной и командной должностью в таигутском государственном аппарате и тангутской армии вообще (с вариантом «млад­ший направляющий»). В разных звеньях тангутского государ­ственного механизма «направляющие» возглавляли группы людей от нескольких человек до нескольких десятков чело­век.Существовал также Совет Великой сангхи. Очевидно, что он ведал делами общин, но был ли он организацией, общей для всей страны, или органом региональным, остается неяс­ным. Упоминается Совет Великой сангхи в следующей статье:«В том случае, когда окажутся вакансии на должности гла­вы общины, [его] помощников, „принимающих решения11, старшего в сангхе и другие, относящиеся к высшей админи­страции общины (чжун гуаньда) , то если Совет Великой сангхи действительно сделал выбор, то [избранное лицо] со­ответственно должно быть возвышено и [должность] должен занять [этот] новый человек, назначенный снизу. Если же в данной общине нет человека, который мог бы быть возвы­шен, то на должность должен быть назначен способный че­ловек из другой общины» [5, X I , с. 33а—336].Кроме вышеназванных должностных лиц в каждой общи­не назначались два эконома (тицзюй). «Что касается сов- 45



местных (Священных трапез (шэн ян) в общинах в {нашем] государстве, то из „постоянно живущих" {при общине], тех, кто прикреплен к ней, два человека назначаются экономами 
{тицзюй) , [один] главным, а [другой] помощником. Прочих членов общины назначать экономами запрещается. Когда же закон будет нарушен и будет назначено [экономом то лицо, которое] не имело [на это] права, то и тому, кто назначил, и тому, .кто должен быть назначен, одинаково с имеющего ранг штраф одна лошадь, простому человеку тринадцать па­лок» [5, X I, с. 336]. Назначение экономов из числа «по­стоянно живущих», а не монахов, возможно, было связано с представлением о том, что монахи должны заниматься де­лами духовными и не иметь прямого контакта с миром коры­сти и наживы. Мы знаем, что монахам закон запрещал со­бирать налоги и брать в долг что бы то ни было [5, IX , с. 72]. Монахам запрещалось иметь дорогие вещи и оружие — золотые и золоченые ножи, мечи, копья, уздечки, седла, ук­рашать уздечки и седла чистым нефритом и т. п. [5, V I I , с. 206— 21а]. Монах рассматривался как лицо, удалившееся от мира и семьи. В этом смысле с правовой точки зрения примечательно, что монахи были освобождены от коллектив­ной ответственности по принципу юань цзо — общесемейной от­ветственности семьи или клана за наиболее тяжкие престу­пления против государя и государства, совершенные одним из их членов. Если мятежниками оказывались родители мона­ха, он, вопреки общему правилу, не привлекался к ответст­венности за их проступок, а если мятежником был сам монах, за совершенное им преступление не отвечали его родители [5, I, с. 76]. Как лицам, заботящимся исключительно о ду­ховных интересах людей, монахам наряду с тюремными над­зирателями и врачами был разрешен доступ к больным за­ключенным [5, IX , с. 336].Должностные лица сангхи, монахи, рассматривались как государственные служащие, а не как администрация какого-то общественного организма, независимого от государственного аппарата, ибо они, как и представители всего прочего слу­жилого сословия, гражданского и военного, имели ранги. «Что касается управлений всеми главами монашеских об­щин, то [они] могут вызывать для получения печатей [лиц, получающих ранги]. Вызывать за получением ранговых пе­чатей [монахов] из больших пограничных общин (бянь дач- 

жун) не разрешается. Если закон будет нарушен, то с имею­щего ранг штраф одна лошадь, простому человеку трина­дцать палок» [5, X , с. 15а]. Не только монах, занимающий должность в государственном управлении, но и монах — дол.ж- 46 ностное лицо в сангхе не имел права получать временное ос-



вобождение от службы (отпуск) без разрешения соответст­вующих органов государственной власти. «Что касается пре­доставления сроков освобождения от службы государствен­ным наставникам {го ши), наставникам в буддийском веро­учении {фа ши) и наставникам в медитации {дин ши), на­чальнику, [его] помощникам и „передающим приказы" уп­равления достойных и заслуженных, ищущих спасения ib дхар­ме, а также кому-либо из чиновников, состоящих на службе в [этих] управлениях, то [они в случае просьбы об отпуске на срок] от одного до десяти дней, а главные секретари 
{чжан ши) и главы монашеоких общин [в случае просьбы об отпуске на срок] ,в пределах двадцати дней должны обра­щаться с докладами в управление достойных и заслуженных по принадлежности, а [управление] должно предоставить [им] освобождение от службы. Если же [потребуется осво­бождение от службы на срок] больший, чем этот, то в доне­сении должны быть сделаны [соответствующие] измене­ния. Государственные наставники, наставники в буддийском вероучении и наставники в медитации, не состоящие на служ ­бе в управлениях, должны обращаться с донесениями прямо в Главный императорский секретариат по управлению граж ­данскими делами или соответственно довести свою .просьбу до вышестоящих инстанций, а [те, в свою очередь], должны предоставить им освобождение от службы на срок, который им положен» [5, X , с. 6а—66].Грамотность и определенная степень буддийской образо­ванности были наиважнейшими условиями как посвящения в монашеский сан, так и тем более получения какой-либо должности в администрации общины и управлениях по делам религии.«Если кто-либо из юношей, принадлежащих к монаше­ской общине ищущих спасения в дхарме, читает две сутры — „Лотосовую сутру" и „Праджня-парамита-сутру о добро­детельном князе, который защитил свое государство", умеет при чтении [священных] текстов совершать ритуальные поклонения, чисто и гладко произносит звуки [[языка] сан ­скрита, то [таковые] должны быть представлены главе об­щины или инспектору общины и [о них] должно быть доло­жено в управление достойных и заслуженных и соответствен­но в Главный императорский секретариат по управлению гражданскими делами. [По этому делу] должны быть опро­шены направляющие [этих] юношей, инспектора общины, глава общины, [его] помощники, „принимающие решения", а также имеющиеся налицо люди \[из данной общины]. Д о л ж ­ны быть вызваны контролеры и те, кто передает дела [на выдвигаемых людей], и наведены [[необходимые] справки в 47



списках Гнаселения1. Если Гокяжетоя], что эти юноши дей­ствительно [хорошего] корня, то [им] должен быть опреде­лен устав поведения. Если же они уже усвоили ранее упо­мянутый {первоначальный устав поведения], то после докла­да о том в вышестоящие инстанции [они] должны войти в общину послушников, остающихся в семье. Прочие юноши, придерживающиеся устава поведения простых людей или от­носящиеся к [лицам] иных категорий, обязаны знать ранее упоминавшийся [первоначальный] устав, хотя [им] и не раз­решается становиться членами монашеских общин» [5, X I, с. 32а— 326].«Если в нашем государстве окажутся юноши из числа тан- гутов, китайцев, тибетцев, те, кто придерживается устава поведения простых людей и принадлежит к общине ищущих спасения в дхарме, или из числа тех, кто ранее принадлежал к общине ищущих спасения в дхарме и которых можно назначить настоятелями, то в том случае, когда [в их числе] имеются знающие от начала до конца и способные толковать [доктрину] мадхья и [ее учение] о ста видах всех качеств разума и его агентах23, сутру ,,Х уа янь“ 24, [шастру] „Ц и  си н ь "25 и пастипшие требующие повсе­дневного выполнения обряды фа ши (видхи), то государст­венный наставник, [лица], ранее занимавшие посты настоя­телей, учителя специальных дисциплин и имеющиеся знато­ки тибетского языка обязаны тщательно изучить их деяния и поведение, и если {данные юноши] действительно постигли [все это], то что касается юношей, придерживающихся уста­ва поведения простых людей, то [они] должны быть введе­ны в монашескую общину, одеты в красное и назначены настоятелями. [Однако] ранги [таковые] получать не могут.Если [кто-то из таких юношей] уже прежде состоял в об­щине ищущих спасения в дхарме, то в том случае, когда [они] ищут спасения в дхарме, [они] должны стать мона­хами. Одинаково, что касается всех тех, кто ранее носил жел­тое, то [теперь] они обязаны носить красное и могут быть назначены настоятелями. Преданные чиновники могут полу­чить ранг. Что же касается имеющихся среди таковых тангут- ских и китайских монахов, то равно не знающих {выш еука­занного] запрещается назначать настоятелями» [5, X I, с. 326—33а].Наконец, более высокие официальные требования предъ­являлись к буддийской образованности тех монахов, которые должны были уже в полном смысле слова перейти на госу­дарственную службу и стать чиновниками Главного импера­торского секретариата по управлению гражданскими делами.48 Это равно касалось тангутов, китайцев, тибетцев — тангут-



ское законодательство в принципе, скажем, в отличие от бо­лее позднего юан ьского почти не знало прав, вытекающих из факта национальной принадлежности лица. «Если в числе тангутских, китайских и тибетских юношей есть такие, кото­рые хорошо знают и могут читать сутры и гатхи, то те из них, которым определен устав поведения, по одному или по двое26, 'каждый могут быть назначены на должности началь­ников и „передающих приказы" в Главный императорский секретариат по управлению гражданскими делами. Каждая из одиннадцати сутр и гатх, которые должны уметь читать [означенные лица], указана ниже и должна читаться [ими] в соответствии с установленными правилами. '[Кандидатам на эти должности] следует определить устав поведения, и если у знающего '[эти сутры и гатхи] и умеющего читать |[их] нет возражений [против его назначения на должность], то [о нем] должно быть доложено в вышестоящие инстанции и [он] должен стать монахом, „покинувшим семью".Сутры на тангутском и тибетском {я зы ках], которые дол­жен уметь читать {кандидат на должность]:1. Праджня-парамита-сутра о человеколюбивом князе, защищавшем государство27.2. Истинный смысл имени М аньчжуш ри28.3. [Глава] о деятельности, молитвах и обетах бодхисаттвы Самантабхадры 29.4. Тридцать пять будд30.5. Мать святого Будды 31.6. Гатха о счастье, процветании и защите государства32.7. Глава о нуса Гуаньинь33.8. Поклонение Великой П р адж н е34.9. Всепобеждающая [дхарани] о макушке Будды 35.10. [Великая дхарани-сутра] о незапятнанной чистоте и блеске36.11. Ваджрачхедикапраджня[парамита-сутра], полный текст с гатхами.Сутры и гатхи на китайском {язы ке], которые должен уметь читать {кандидат на должность]:1. Праджня-парамита-сутра о человеколюбивом князе, за­щищавшем государство.2. {Г л ава] о деятельности, молитвах и обетах бодхисаттвы Самантабхадры.3. Тридцать пять будд.4. Гатха о счастье, процветании и защите государства.5. Всепобеждающая [дхарани] о макушке Будды.6. М ать святого Будды.7. О  великом молении37.8. Глава о пуса Гуаньинь. 49
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9. Сутра павлина 38.10. Гуан да фа юань сун.И . Славословие Ш а к ь я 39» [5, X I с. 346—356].Не оценивая этого списка в плане доктринальном, ука­жем только, что два сочинения из него были тесно связаны с идеей защиты и способствования процветанию государст­ва и включение их в списки на всех трех языках вряд ли является случайным.Мы не знаем точно, для какой службы использовались чиновники-монахи. Можно только полагать, что из их числа назначались должностные лица, связанные с делами религии. Упоминания о монахах, занимающих чисто светские по свое­му назначению должности, нам абсолютно неизвестны. М о ­нах отличался от чиновника — светского лица тем, что не мог передать заслуженные им ранги по наследству. «Если в [нашем] государстве кто-то из монахов, имеющих ранг и получивших дозволение стать [монахом], „покинувшим семью*1, заявит: „Прош у передать [мой ранг] по наследству сыну или брату!**, то принимать [от него] официальное про­шение и передавать [его ранг] по наследству не разрешается. Если закон будет нарушен, то тому, кто принял официальное прошение, и тому, кто подавал |е го ], одинаково с имеющего ранг штраф одна лошадь, простому человеку тринадцать па­лок» |[5, X I, с. 436].Монах мог покинуть общину и снова стать мирянином только с позволения самой общины, ни о каком вмешатель­стве администрации в эти дела неизвестно, кроме перереги­страции данного лица из списков общины в подворные спи­ски. Выход из общины означал для человека известное пора­жение в правах в светской жизни. Бывшим монахам запре­щалось служить при особе государя, и они могли рассчи­тывать только на низкие должности и тяжелую работу: «В том случае, когда в [нашем] государстве окажется тот, кто, получив дозволение общины, добровольно решил [снова] стать мирянином, то [таковому] запрещается быть в числе чиновников, которые лично представлены в списках [лиц, претендующих] прислуживать в государевых покоях, на ау­диенциях или '[служить] постельничими в [спальных] покоях [государя]. Если же [такой человек] пожелает войти в число [лиц] тех категорий, которые исполняют тяжелую ра­боту,— служащих в армии, «ожидающих приказаний», [лиц] для особых поручений, то [о нем] должно быть доложено в вышестоящие инстанции и [он] назначен на службу туда, куда )[он] пожелал, и снят с учета [в общине]. Если в числе таковых окажутся те, которых сопровождают юноши-послуш- 
50 ники, то [этих юношей] делать служащими вспомогательных



войск запрещается, а [они должны получить] специально вы­деленное [для них] кандидатство на должность» [5, X I, с. 43а—436].Наконец, государство ограничивало претензии общины на наследство умершего верующего. Хотя тангутекое право, как и все дальневосточное средневековое право, не признавало при распределении наследства завещательную волю покой­ного, при выделении доли из наследства общине принималось во внимание именно волеизъявление умершего, правда толь­ко в тех случаях, когда не было законных наследников и имущество покойного должно было отойти государству. «Е с­ли какой-либо знатный мужчина или какая-либо знатная женщина сменят тело (умрут) и по окончании семь раз по семи (сорокадевятидневного) поста [в их наследстве] будет иметься нечто, могущее оказаться полезным для государя, то при выделении той доли :[наследства], которая должна быть отдана монахам, следует исходить из указанного в распоря­жении '[покойного], а того, что не вошло туда, просить са ­мим монахам не разрешается. Если же закон будет нару­шен и [они что-то] попросят, то тому, кто подал официаль­ную просьбу, и тому, кто ее принял, одинаково с имеющего ранг штраф одна лошадь, простому человеку тринадцать па­лок. [Лично] получать [имущество] монахи не должны» [5,X I, с. 44 а].В обмен на вышеуказанные права контроля над буддий­скими общинами государство брало на себя правовую защи­ту храмов от всяких третьих лиц, посягающих на целост­ность храмов или их имущество. Данное положение отраже­но в нескольких статьях кодекса: «Всякому человеку запре­щается резать в храме скот, убивать животных и ловить птиц. Если закон будет нарушен, то [виновному] шесть ме­сяцев [каторжных работ]» [5, X I, с. 446]. «Государевым гонцам и тем, кто едет по важным делам, всем прочим людям запрещается располагаться на ночлег в любом [буддийском] храме или храме Гуаньда вэньмяо (даосском), въезжать туда верхом, привязывать там любое домашнее животное и испражняться [в храме], а служкам и монахам приводить [в храм ], к которому они принадлежат, и оставлять там для проживания женщин из [своей] семьи. Если закон будет нарушен, то [с виновных], имеющих ранг, штраф одна ло­шадь, простым людям тринадцать палок. Что касается [хра­мовых] служек, то они должны проживать за пределами [храма]» [5, X I , с. 446]. «Любому человеку запрещается проживать в [буддийском] храме и храме Гуаньда вэньмяо (даосском). Когда же закон будет нарушен, то [виновному] выносится наказание на одну степень меньшее, чем за убий- 51
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ство в храме животного. Бели юноша простого происхожде- .ния, принадлежащий к общине, должен прислуживать [в храме] и имеет право жить в общине, то [о нем] следует до­ложить тому, iKto ведает [этими делами], а если {он] имеет право жить там, то [его] можно поселить в храме. Когда же ([о нем] «е доложат и [он] самовольно поселится [там ], то |[ему] по приговору выносится наказание по закону [о н а­казаниях за подобные преступления] посторонних людей» [5, X I, с. 446—45а].«Если какой-то человек сочтет необходимым в {буддий­ском] храме или храме Гуаньда взньмяо (даосском) про­бить стену, вырыть колодец или добывать глину, то [обо всем этом] следует доложить чиновнику, ведающему {эти­ми] делами, и испросить у него письменное позволение, {после чего] следует поступать в соответствии с  тем, что было дозволено. Если же закон сбудет нарушен и ([кем-то] не будет испрошено письменное разрешение, а самовольно про­бита стена, вырыт колодец или добыта глина, то [виновному] выносится приговор по закону {о  наказании] любого челове­ка за проживание в храме» {5 , X I, с. 45а].Тангутские законы, касающиеся правового положения буддийских общин, были во многом аналогичны соответст­вующим им по времени сунским, но не идентичны им.Тангутские законы допускали появление.в стране буддий­ских монахов из других стран и только требовали установ­ления контроля над их проповеднической деятельностью, ки­тайские же вообще запрещали являться в страну иноземным, в частности уйгурским, монахам, предусматривая для нару­шителей закона наказание восемьюдесятью ударами палкой [9, 68, 170] 40. Если буддийский монах совершал уголовное преступление в тангутском государстве, то он подлежал нака­занию, имея право лишь на смягчение его на одну степень по сравнению с мирянами, и если он имел ранг за службу, то на уменьшение его в зависимости от величины своего ранга. Сунские же монахи получили право откупа от нака­зания за все преступления, наказуемые палками и каторж­ными работами, т. е., имея средства, фактически могли изба­виться от наказания [9, 1—2, 105]. Тангутский монах, отбыв уголовное наказание, через какой-то срок, пять-шесть лет, мог вернуться в сангху. Сунские монахи за совершение более или менее серьезного преступления — кражу, обман, причи­нение ранения, любое «частное», не затрагивающее интересов государства преступление (сы цзуй) или «общественное», на­правленное против интересов государства преступление 
(гун цзуй), наказываемые ссылкой, или в случае рецидива, 52 повторного совершения незначительного преступления, нака-



зуемого только битьем палками, подлежали неукоснительно­му возврату в мир ([9, 3, 106].Сунское право также не допускало принятия монашеского сана без позволения властей, но санкции его, во всяком слу­чае в конце X II  в., в годы царствования Цин-юань (1195— 1200), были мягче, чем тангутские. За самовольное обритие головы и ношение монашеских одежд полагалось три года каторжных работ, наставнику, если он знал, что данное ли­цо незаконно стало монахом, полагалось два года каторги, настоятелю храма или монастыря — сто палок [9, 29, 128]. Незаконная купля-продажа удостоверений на право постричь­ся в монахи наказывалась двумя годами каторжных работ [9, 29, 128]. Молодому послушнику, если он, даже пройдя экзамены, остригался до получения свидетельства на право стать монахом, полагалось сто палок [9, 29, 128].Сунское законодательство установило возраст (юношам — с 19 лет, девушкам — с 14 лет), по достижении которого мож­но было становиться послушником, учеником (тун син) и готовиться к принятию монашеского сана [9, 30, 130]. В тан- гутском праве таких точных возрастных ограничений не бы­ло, хотя, как мы уже отмечали, человеку средних лет или по­жилому путь в монашество был, по существу, закрыт..Как и в тангутском государстве, монахи в Китае не могли покинуть монастырь или отправиться куда-либо без позво­ления настоятеля и получения соответствующего документа от монастыря или хра-ма. За самовольный уход в зависимости от степени виновности полагалось или 80 палок, или 100 па­лок и изпнание из монашества [9, 43, 141]. Тангутское право за самовольный уход монаха карало значительно строже.Отличались экзаменационные требования для учеников, готовящихся принять монашество. Если тангутские законы точно определяли круг текстов, которые необходимо было знать, то современные им китайские ограничивались указа­нием на то, что экзаменующийся имел право не читать н а­изусть «Д а баньжо цзин», а должен был знать наизусть сто листов текстов сутр или уметь правильно читать пятьсот ли­стов текста. Женщинам была сделана скидка до 70 и 200 ли­стов соответственно. Экзаменовала кандидатов государствен­ная комиссия из пяти человек, которую на уровне округа возглавлял заместитель начальника округа — тунпань. Э кза­менующимся задавалось 10 вопросов, и на все требовалось дать правильные ответы. Отбор был чрезвычайно жестким, и из каждых ста человек, желающих стать буддийским мо­нахом, выбирали лишь одного [9, 11, 109; 13, с. 113—.114]. Ж ак Жерне полагал, что экзамены на право пострижения в монахи были введены по аналогии с экзаменами на получение 53



права на должность в государственном аппарате. По его мнению, в Китае не было традиций монашества и буддизм многое был вынужден копировать с системы организации чи­новничества. «Сходство,— пишет он,— зашло достаточно да­леко, поскольку светские власти очень скоро установили си­стему экзаменов для монахов» [10, с. 91]. Сказанное в пол­ной мере относится и к тангутскому государству, развивавше­муся в русле этой китайской традиции.В Китае закон запрещал буддийским и даосским монахам общаться друг с другом — положение, отсутствующее в из­вестных нам памятниках тангутского права. Буддийским мо­нахам в Китае было запрещено напиваться до состояния опьянения (наказание — возвращение в миряне), тогда как тангуты к пьянству относились вообще довольно снисходи­тельно, в случае совершения некоторых преступлений состоя­ние опьянения считалось даже смягчающим вину обстоя­тельством. Китайским буддийским монахам не позволялось иметь дело с женщинами, посещать военные лагеря (наказа­н ие— сто палок), заниматься изучением военного дела (два года каторги и ссылка на 500 ли, 250 к м ), вносить и держать на территории монастыря и в храмах орудия ловли и убийст­ва [9, 61, 164— 165; 69—70, 171 — 172]. В сунском Китае, если монах умирал, а также если он изгонялся из общины, на­стоятель в течение 10 дней был обязан забрать обратно его документы на право быть монахом и его фиолетовую рясу [9, 64, 167].Как мы видим, между тантутоким и современным ему сун- ским законодательством есть немало точек соприкосновения. Не совпадая в деталях, и те и другие законы едины в глав­ном — в установлении постоянного и эффективного контроля за деятельностью сангхи на территории своей страны.Более сложным для сопоставления, даже самого поверх­ностного, является вопрос об экономическом контроле госу­дарства над сангхой, закрепленном в правовых актах. Мы уже упоминали вначале мнение специалиста в этих вопросах, ан­глийского историка китайского средневековья Д . Твичета, который установил, что в эпоху Тан буддийские общины, монастыри и храмы были в особых по сравнению с миря­нами фискальных отношениях с государством, но каких — это остается неясным в деталях. Ж ак Жерне полагал, что «в принципе монахи и монахини были освобождены от всех повинностей и ни в коем случае не привлекались к рабо­там по трудповинности» ,[10, с. 25], хотя такой порядок не со­блюдался. При Тан стремление поставить сангху под общий экономический контроль вызвало массу споров и придало 54 критике буддизма прежде всего именно социально-экономиче-



ский аспект. Ко времени существования тангутского государ­ства в Китае этот вопрос в определенной мере был решен.В годы Си-нин (1068— 1086) и после 1145 г. «в два приема», как пишет Ж ак Жерне, монахи стали облагаться ежегодным налогом чжу и цянь в размере 15 связок монет, который яв­лялся компенсацией за освобождение их от несения трудо­вой повинности ([10, с. 29—30]. Такой налог в тангутском го­сударстве нам неизвестен, но важна общая тенденция к об­ложению сангхи налогом и, следовательно, установлению контроля над ее доходами.В сунском Китае был известен еще один способ получе­ния государством дохода с сангхи, о котором мы пока не встречали упоминаний в тангутских источниках. Как извест­но, стать монахом можно было только с позволения властей, и с конца Тан продажа властями удостоверений на право по­стрижения в монахи превращается в обычное дело. При Сун продажа этих удостоверений в отдельные годы достигала та­кого размаха, что ими торговали на рынках, перепродавая в спекулятивных целях.Можно указать еще на одно различие между сунским и тангутским законодательством о буддийских общинах. Вели в Китае монахи (са,нгха) платили 15 связок монет с души ежегодно, то по тангутскому законодательству налог плати­ло не лицо за уход в монашество, своеобразный ежегодный откуп от государства, а вся община, ибо налогом облагался не личный состав общины подушно, а земля общины и сама община в целом. Это больше соответствовало букве учения, теории о сы фан сэн у, «имуществе сангхи четырех стран света». «Имеется,— говорится в Виная из „М ахиш асака“ ,— пять видов имущества, которые принадлежат сангхе четырех стран света (чатурдншасангхасья). Они не должны находить­ся ни в чьем владении, не могут быть ни проданы, ни поде­лены. Что же это такое? Это земля, на которой живет санг- 
ха, постройки, предметы повседневного пользования, фрукто­вые деревья, цветы и фрукты» [10, с. 63]. Отрицая стремле­ние к наживе, буддийское учение на ранних этапах выдвину­ло теорию о «восьми нечистых вещах», которыми, по одно­му из вариантов, являлись золото и серебро, рабы и рабыни, коровы и овцы, зернохранилища, торговля и умение готовить вкусную пищу. Но, как справедливо замечает Ж ак Жерне, «постоянная собственность (чан чжу) буддийской церкви обычно как раз и состояла из этих нечистых имуществ» [10, с. 67], которая «очищалась» благодаря принадлежности Трем драгоценностям — Будде, закону и сангхе.Естественно, что государство не могло оставлять без вни­мания эту «нечистую» собственность, ставшую таким путем 55



«чистой». Частично оно само создавало ее, поддерживая мо­настыри пожертвованиями земли и людей, которые эту землю обрабатывали. Мы уже упоминали выше, что китайские мона­хи, как правило, не работали сами на земле. Думается, что подобное же положение было и в тангутоких общинах. Это привело к созданию при храмах и монастырях групп людей разного статуса, которые работали на сангху. Среди таковых тангутское законодательство четко называет «постоянно жи­вущих» и глухо упоминает каких-то крестьян, о которых по­ка ничего определенного сказать невозможно. В Китае лю­ди, прикрепленные к буддийским общинам, известны по край­ней мере с V  в. Это так называемые сэнци ху — «семьи 
сангхи» или сы ху — «семьи монастырей» [10, с. 96—97]. При этом, по утверждению специалиста, «вторжение светских вла­стей в создание „семей сангхи11 очевидно» [10, с. 99].О «постоянно живущих» первые сведения были получены из документов, найденных в Дуньхуане. Семьи «постоянно живущих», чан чжу босин, могли вступать в брачные отноше­ния только друг с другом, «постоянно живущие» не должны были брать жен или мужёй из крестьян, зависимых от свет­ской администрации, сян сы босин. Любопытно, что вопреки принципу дальневосточного права — «приплод остается с ма­терью (самкой)», принципу, равно распространявшемуся на животных и лично несвободных людей, если мужчина «по­стоянно живущий» вступал в интимную связь с женщиной, зависимой от светских властей, ребенок, появившийся на свет от такой связи, становился «постоянно живущим», т. е. при­писанным к сангхе. «Из поколения в поколение,— говорится о „постоянно живущих11 в одном из дуньхуанских докумен­тов,— наши люди усердно должны исполнять свою работу... Дети и взрослые, каждый из них, должны платить налоги и отбывать трудповинности, установленные монастырем» [10, с. 103]. «Постоянно живущие» не были рабами, так как са­ми могли иметь рабов [10, с. 103], они, что крайне важно для нашей темы, не были и под безраздельным контролем 
сангхи, так как «светская администрация сохраняла право надзора за этими семьями» и всегда «была информирована о числе монастырских крестьян» i[ 10, с. 106].В Китае, как и в тангутском государстве, списки «постоян­но живущих» подавались в государственную администрацию [10, с. 103— 104]. В Дуньхуане «постоянно живущие» были объединены в группы (туань), во главе каждой из которых стоял старший (туань тоу) [10, с. 104]. О существовании по­добных групп в тангутском государстве нам неизвестно. Ц и ­тируя один из документов из Дуньхуана (893 г.), Ж . Жерне 56 предположил, что сбор фуража, о котором идет речь в этом



документе, был налогом, собираемым с сангхи светской адми­нистрацией для нужд армии [10, с. 107]. Тангутские законы, как мы видели выше, подтверждают, что буддийские общи­ны облагались поставками сена, и тем самым указывают на справедливость догадки Ж . Жерне. При династии Ляо ста­тус крестьян, пожертвованных буддийским монастырям, был определен, пожалуй, наиболее отчетливо. Такие крестьяне именовались эр шуй ху — «семьи, облагаемые двумя налога­ми», один из которых шел на содержание монастыря, храма, 
сангхи, а второй— государству. У  киданей эти крестьяне ос­тавались под контролем светской администрации [10, с. ПО].Земельные владения буддийских монастырей складывались из пожертвований частных лиц и государства. Мы, кроме этих сведений, не располагаем пока никакими конкретными материалами для изучения земельной собственности или зе ­мельных держаний буддийских монастырей в тангутском го­
сударстве. Ж . Жерне, исследовавший этот вопрос на китай­
ском материале, пришел к выводу, что монастырям и хра­
мам жертвовались в первую очередь сады, лесистые участки, плантации бамбука, пастбища, но не земли, засеваемые зер­новыми культурами и обрабатываемые крестьянами [10, 
с. 120]. «В V III  в .,— пишет Ж . Жерне (сведения эти инте­ресны для нас прежде всего благодаря тому, что они ка­саются будущих территорий тангутского государства.—
Е. /(.),— монастырям Шэньси и Ганьсу государством были пожалованы значительные по размеру пастбища, и можно полагать, что все эти земли не были засеяны, а часто ис­пользовались по своему прямому назначению» [10, с. 121]. Монастыри получали в пожертвование и обрабатываемые зем­ли, а в эпоху Тан также скупали их у крестьян. При дина­стии Суп эта практика получила самое широкое распростра­нение. В одном из докладов в управление сельского хозяйст­ва от 1075 г. говорилось, что многие простые люди (босин) жрртвуют, закладывают или продают свои поля и постройки буддийским и даосским храмам и монастырям [10, с. 128].Но государство не оставляло этот процесс бесконтрольным. Если в тангутском государстве, как мы видели, был закон, определяющий число монахов и «постоянно живущих» при монастыре его доходами, то в Китае еще при Тан, в 722 г., был издан закон, определяющий количество земли, находя­щейся во владении монастыря, числом монахов и монахинь: если в монастыре было менее 50 монахов, он мог иметь не более 5 цин (27 га) земли, если было более 50 монахов —7 цин (38 га), а если в монастыре жило больше 100 мона­хов или монахинь, он мог иметь не более 10 цин (54 га) земли [|10, с. 130]. В данном случае важно не то, сколь 57



■строго соблюдался этот закон, а то, что государство следи­ло за процессом формирования земельных владений монасты­рей и как-то своей властью стремилось урегулировать его. Нерешенным, в том числе и для тангутского государства, остается вопрос о правах собственности монастырей на пожа­лованные им земли. В Японии в X II в. земли, пожалованные монастырям, прежде всего рознились по своему источнику. От того, кем был жертвователь, зависели .и права собственно­сти монастыря на землю. Если земля была пожертвована го­сударством (императором) или высшими сановниками, мо­настырь мог распоряжаться ею по своему усмотрению. Если земля была пожалована простым крестьянином, последний терял с нее какую-то часть доходов и какие-то права «а нее, но оставался ее собственником {8 , с. 313—342]. Вспомним, что единственное имеющееся в нашем распоряжении упоми­нание по этому вопросу относится к праву монахов прода­вать землю, пожертвованную именно государем-. Это позволя­ет предполагать возможность наличия в тангутском государ­стве положения, схожего с тем, которое было в современной ему Японии. Собственно, и государь (в тангутском государ­стве) не терял полностью прав на землю, а только отказы­вался от доходов с нее, ибо проданная монахом земля долж ­на была сразу же быть внесена в налоговые регистры и вновь облагаться налогом и повинностями в пользу государя (госу­дарства).Не давая точной оценки положения дел в тангутском го­сударстве, укажем, что нам представляется, что, как и в Китае, вопреки некоторым бытующим представлениям, буд­дийские монастыри владели незначительным процентом всех обрабатываемых земель. По подсчетам Ж . Жерне, при Тан к 750 г. монастырям принадлежало всего около 4% обраба­тываемых в стране земель [10, с. 137]. Ж . Жерне мотивиро­ванно предполагает, что так называемая «экономическая кри­тика» буддийских монастырей со стороны чиновничества бы­ла вызвана не огромными земельными владениями сангхи, а тем фактом, что «монахи, составляя лишь один процент на­селения всего Китая, владели четырьмя процентами пахот­ной земли, что уже создавало повод для скандала» [10, с. 137].Определить юридический характер земельной собственно­сти буддийской общины в тангутском государстве, а также в Китае и Японии той эпохи чрезвычайно трудно. Объем вла­сти (права использовать землю по своему свободному воле­изъявлению) и интереса (доходов с земли) не был одинаков для разных категорий земель буддийской общины. Вероятно, 
58 наиболее перспективным будет исследование этих прав с по-



зиций учения о «разделенной собственности», «dominium divi- sum», предложенного в свое время проф. А. В. Венедикто­вым. «Именно под углом зрения разделенной собственно­сти,— писал А . В. Венедиктов,— может быть правильнее всего понят ряд земельных отношений... в частности, ряд переход­ных форм землевладения, при которых держатель земельного участка, полученного от государства, из временного или по­жизненного пользователя превращался в наследственного его владельца и приобретал право распорядителя или с согла­сия, или шод контролем верховного собственника — государ­ства» [1, с. 72]. «Феодальное право признавало за сеньором не только право на определенную долю прибавочного продук­та, непосредственно присваиваемого вассалом, но и опреде­ленные правомочия по распоряжению леном, определенную долю власти над выделенной в лен землей. В условиях на­турального хозяйства этот раздел власти ,и дохода (интереса) между сеньором и вассалом означал с точки зрения фео­дального права раздел права собственности на землю между ними» [1, с. 176]. Решение задачи, определение юридическо­го характера землевладения буддийской сангхи требует еще, в частности для тангутского государства, новых материалов и новых дополнительных усилий. Ясно, что здесь смыкались правомочия и правоотношения по меньшей мере трех юри­дических лиц — сангхи, государства и крестьянства. Регули­ровались эти отношения известными правовыми нормами го­сударства.Мы не упоминаем о крестьянах, добровольно переходив­ших под покровительство монастырей, отдавая общине часть урожая [10, с. П О — 112]. Такие факты из тангутских перво­источников нам пока неизвестны. О тех крестьянах, которые как-то зависели от монастыря и на которых монастырь пода­вал государству списки, ничего не известно в интересующем нас аспекте, а именно: были ли это крестьяне, пожалованные монастырю, или же крестьяне, добровольно перешедшие под покровительство монастыря.Итак, жизнь буддийской общины в Ся протекала под по­стоянным контролем государства. Странствующий монах, вольно проповедующий учение, монастырь или храм, возве­денные в укромном месте только по желанию верующих ми­рян и монахов, мирянин, внезапно захотевший стать монахом и простым принятием монашеского обета осуществив­ший свое стремление жить жизнью духовной,— явления, с по­зиций действовавшего законодательства немыслимые в тан- гутском государстве, да и в Китае тоже. Вспомним, что че­ловек, самовольно исключивший себя из податных списков, подлежал смертной казни, а монах, сменивший без разре-



шения властей общину, наказывался 12 годами катор'Жпых работ.Государство держало под постоянным контролем личный состав сангхи и ее экономическую деятельность. Оно взима­ло налоги с доходов сангхи. Те льготы, которые сангха по­лучала по сравнению с мирянами, оплачивались тем, что она должна была идеологически оправдывать интересы государ­ства и в проповеди учения добиваться от верующих мирян неукоснительного выполнения тех обязанностей, которые го­сударство на них возлагало. Соответствующие тексты были процитированы на первых страницах данной статьи.В тангутском государстве каждый занимал отведенное ему место и был прикреплен к нему. Сила, которая удержи­вала данное лицо на его месте, была обратно пропорциональ­на его положению — чем выше стоял человек на социальной лестнице, тем слабее он был прикреплен только к данному месту, тем большими возможностями социальной мобильно­сти он обладал. Сангха также была вписана в эту гигантскую пирамиду, в основании которой находились лично несвобод­ные люди, частные и государственные, а на вершине — тан- гутский государь с титулом сына Неба. Монах был лишен права перемещаться из общины в общину по своей воле, и уход от светской жизни означал для человека свободу ду­ховной жизни в рамках, ограниченных буддийским вероуче­нием, где он мог подняться до высот буддийской философии и логики, но не полную личную свободу жить там и жить так, как бы ему хотелось.
П р и м е ч а н и я

1 Данный плакатик хранится в Отделе зарубежного Востока Госу ­
дарственного Эрмитаж а.

2 Кит. цзай цзя.
3 Кит. чу цзя.
4 Кит. го ши.
5 Очевидно, администраторы сангхи, которые при Тан назывались 

вэйна.
6 Речь идет о различных сословных и социальных группах населе­

ния С я.
7 Термин, очевидно соответствовавший кит. тун син —  «ученик», «но­

вичок».
8 «Постоянно живущие» (кит. чан чжу) —  несвободные люди, крестья­

не и ремесленники, прикрепленные к храмам и монастырям в качестве слу­
жек и людей, обязанных доставлять средства для деятельности храма и 
священнослужителей.

9 Дворцовая прислуга высшего разряда.
:0 Солдаты войск снабжения, инженерных и т. п.
11 В тексте лакуна.
12 Наказание —  смертная казнь путем обезглавливания; оно считалось



более тяжким, чем удавление, так как при этом расчленялось тело казни­
мого, что доставляло дополнительные страдания в загробной жизни.

13 В тангутском государстве по образцу китайской системы протекций 
при выдвижении на служ бу {инь, баожэнь) существовал институт канди- 
датства на должности. Кандидатами на должность могли быть сыновья, 
братья, прочие родственники, а иногда и не родственники лица, занимав­
шего какую-либо должность в государственном аппарате Ся.

14 Наименование одной из низших должностей в армии и админи­
страции.

15 Гвон —  низшая административно-хозяйственная единица в тангут­
ском государстве. Все производительное население С я  было разверстано 
по гвонам. Самовольная смена гвона каралась смертной казнью. Слово 
происходит от китайского юань —  «двор», «хозяйство».

16 К раж а, совершенная тайно, не на виду, в отличие от открытого по­
хищения или ограбления с применением или без применения насилия и 
оружия.

17 В данном случае величины покупной цены человека такого же пола 
и возраста в данный момент на местном рынке.

18 Нини —  лично несвободная женщина, принадлежащая частному 
лицу.

19 «Простой человек» —  по тангутскому праву —  лицо лично свободное 
(«чистое», ср. кит. лян) в отличие от лично несвободных, принадлежащих 
государству или частным лицам людей; не имеющее ранга за службу, 
который давал узаконенные привилегии в правовом противопоставлении 
людей, имеющих ранг и не имеющих ранга.

20 Т. е. уменьшать меру наказания в зависимости от величины ранга.
21 Так назывались земли в центральных районах С я.
22 Управление, которое ведало сбором налогов и транспортировкой на 

государевы (государственные) склады собранных зерна, сена и топлива.
23 Кит. вэй ши чжун дао и бай фа или вэй бай фа —  доктрина школы 

Дхармалакш ана, согласно которой все вещи являются плодом разума и 
не содержат сами в себе ничего ни реального, ни нереального. Учение 
школы Дхармалакш ана о ста образах или «вещах» делит их на пять групп:
1) синь ф а — «восемь восприятий»: глазами, ушами, телом, разумом и т. п.;
2) синь со ю фа —  «пятьдесят одно состояние духа»: докука, жадность, 
ненависть, раскаяние и т. п.; 3) сэ фа —  «пять физических органов и их 
шесть способов чувствования»: ухо слышит, нос обоняет и т. п. 4) бу сян 
ин син —  «двадцать четыре неопределенных или не ограниченных условия­
ми элемента»: непостоянство, текучесть, время и т. п.; 5) у вэй — «шесть 
бездействий»: пустота, недвижение и т. п.

24 Да фан гуан фо хуа янь цзин.
25 Да чэн ци синь лунь.
26 Один —  действительно состоящий на службе, а второй —  кандидат 

на эту же должность.
27 Жэнь ван ху го баньжо болрмидо цзин. Санскритское название не­

известно. С м .: A  C atalogue of the Buddhist Tripitaka by Bunjan N anjio. 
O x., 1883, №  965.

28 Вэньчжу пуса цзуй шэн чжэньши мин и цзин.
29 Да фан гуан фо хуа янь цзин пусянь пуса син юань пин.
30 Фо шо сань ши у фо мин ли чань вэнь.
31 Фо шо шэн фо му баньжо боломидо цзин.
32 М ож ет быть, Цзисянь цзе гата. С м .: Тангутские рукописи и кси­

лографы. Сост. 3. И . Горбачева и Е . И . Кычанов. М ., 1963, №  74.
33 И з Мяо фа ляньхуа цзин.
34 Текст, точно нам неизвестный. Возможно, какой-либо обрядовый 

текст, связанный с Да баньжо боломидо цзин.
зь Возможно, сама сутра Цзуй шэн толони цзин или часть её.



36 У  хоу цзин гуан да толони цзин.
37 Нам не удалось отождествить это название сочинения ни с одним 

из буддийских произведений на китайском языке.
38 Фо шо да кунцюе чжу ван цзин.
39 Шицзя фо цзань. Санскритское название неизвестно. См . H o b o -  

g  i г i n. Dictionnaire encyclopedique du Buddhism d’apres les sources 
chinoises et japonaises. Tokyo, 1931, №  942.

40 Первая цифра после кодового номера труда В . Айххорна означа­
ет указание страницы немецкого перевода, вторая —  воспроизведенного в 
его книге китайского оригинала.
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Л. И. Ч у г у е в с к и й МИРСКИЕ ОБЪЕДИНЕНИЯ Ш Э  
ПРИ БУДДИЙСКИХ  
МОНАСТЫРЯХ В ДУНЬХУАНЕ

К 'концу IV  в. буддизм в Китае из иноземного вероучения, занесенного в страну буддийскими миссионерами, превратил­ся в религию, получившую признание среди разных слоев китайского общества. Покровительственное отношение правя­щих династий :к новой религии способствовало тому, что в V —V III  вв. в стране наметился особенно бурный рост ко­личества буддийских монастырей и верующих [3, с. 322].Из дневников японского будд иста-пил игр им а Эннина i[20], совершившего в середине IX  в. путешествие в Китай и про­жившего некоторое время в китайских буддийских монасты­рях, явствует, что буквально вся страна была в то время покрыта густой сетью буддийских монастырей, храмов и па­год. Д аж е в небольших городах и населенных пунктах их было по два-три, а в более крупных городах они исчис­лялись десятками [3, с. 343].В Дуньхуане со сравнительно небольшим населением 1 в начале V III  в. функционировало 17 монастырей, в которых проживало 1086 монахов и монахинь |[8, с. 8]. Не уменьша­лось, по-видимому, количество монастырей в Дуньхуане и позднее2. Так, в дошедших до нас документах IX —X вв. по­стоянно упоминаются названия 16— 18 монастырей3 и более десятка пустынь — ланьж о4. Численность монахов и мона­хинь в этот период, судя по сохранившимся спискам мона­хов, составляла примерно 1400 человек [30, с. 73], т. е. на одну тысячу дуньхуанского населения приходилось более 50 членов духовной общины — сангхи. Если сравнить эту циф­ру с общекитайскими масштабами, где монахи составляли один процент населения [8, с. 137], то Дуньхуан, как пишет Фудзиэда Акира, без преувеличения можно было назвать буддийской столицей того времени ф25, ч. 2, с. 92].Что касается буддистов-мирян, то на первых порах основ­ная прослойка их в Дуньхуане, как и в Китае в целом, со­стояла преимущественно из представителей зажиточной и влиятельной верхушки общества. Часть этих приверженцев буддизма интересовалась, как показывает содержание буд- 63



дийских сутр, переписанных в Дуньхуане [30, с. 74], не толь­ко религиозно-культовой, но и философской стороной ново­го учения5. Большинство же заботилось лишь о своем спа­сении в будущей жизни, а потому их связи с буддизмом ча­ще всего ограничивались тем, что они делали пожертвова­ния в пользу монастырей и храмов, рассчитывая за свой «добродетельный акт» получить спасение или хотя бы улуч­шить свою карму.По мере того как доктрины буддизма, особенно идея пере­воплощения, охватывают все более широкие слои .населения, буддизм настолько прочно врастает в китайский религиозный быт, что проникает буквально в каждый китайский дом. Мы не располагаем обилием фактов, но некоторые конкретные цифры могут свидетельствовать о том, насколько широко, на­пример, дун ьху а некие семьи были подвержены влиянию буд­дийской идеологии. Сохранились фрагменты двух докумен­тов6 — списки только шести семей (дворов), и в каждой из них один или несколько человек принадлежали к членам местной буддийской общины. В частности, в семье некоего Линху Цзинь-да, состоявшей из 34 человек, семеро были мо­нахами.В других семьях, состоявших из: 12 человек — 3 мо­наха, из 21 человека— 4 монаха, из 6 человек— 1 монахи­ня, из 8 человек— 1 монах, из 28 человек — 7 монахов [26, с. 330—331].. Роль сангхи в условиях Дуньхуана была, очевидно, гораз­до большей, чем во внутренних районах страны. Здесь, на­пример, развитие монастырского хозяйства, как и само су­ществование духовной общины, не могло не опираться на са­мые широкие слои верующих-мирян. Особенно это относится к концу V III  — началу X I в., когда Дуньхуан фактически был изолирован от Китая и монастыри в силу сложившихся об­стоятельств стали центрами скорее общественной жизни, не­жели религиозной. Зона влияния сангхи в этот период про­должала распространяться здесь не только благодаря кон­тактам, которые устанавливались с местным населением пу­тем культовых обрядов или церемоний, но также и в силу экономических причин. Уже к концу V III  в., когда монасты­ри стали располагать многоотраслевым хозяйством, начиная с земельных угодий, мельниц и масловыжимальных прессов, составлявших основу монастырской экономики, эксплуатация его в условиях замкнутого оазиса привела к непосредствен­ным многосторонним контактам с местным населением. Коро­че, специфические условия этого района — изолированное и окраинное положение, а также недостаток или, возможно, от- 64 сутствие светских центров общения — позволили монастырям



развернуть активную деятельность по организации местного населения вокруг монастырей.Буддийские ритуалы и праздники, например день рожде­ния Будды, сопровождавшийся торжественным шествием 
синсянхуэй7, собирали огромные толпы окрестного населения, значительная часть которого была объединена при местных буддийских монастырях в таи называемые ш э8, своеобразные приходские общины. Смысл и цель существования этих объ­единений, не говоря уже об их духовных наставниках, своди­лись к тому, чтобы побуждать свою паству к соблюдению обрядовой 'стороны и основных догм буддизма, обеспечивая тем самым существование монастырей, т. е. собственно са­мой духовной общины в целом.Хотя институт шэ по своей природе был прежде всего ре­лигиозным, он, похоже, кай это мы попытаемся проиллюстри­ровать ниже, пытался обеспечить взаимодействие различных общественных систем (семейно-родственных, моральных, традиционных, религиозных, экономических, административ­ных и т. д .) .Социальные функции буддизма на раннем этапе его рас­пространения в общих чертах прослеживаются, например, при рассмотрении источников, отражающих практику буддийских проповедников. Так, в «Жизнеописании знаменитых монахов»[21, цз. 38] приводится биография Бао-цзюна (ум. в 634 г.), монаха монастыря Фушоусы из Ичжоу, который был изве­стен тем, что проводил огромную работу по созданию мир­ских объединений. Каждая из организованных им общин на­считывала в своем составе примерно по 30 членов9. Всего в Ичжоу и его окрестностях при участии Бао-цзюна было со­здано около тысячи таких групп 10.Внедряясь в широкие слои китайского народа, буддизм, как видно, сразу же стал опираться на существовавшую в стране традиционную структуру сельской организации. Так, например, первые объединения буддистов-мирян, заимствовав термин и, употреблявшийся для обозначения крупных сель­ских общин, стали называться ии или ихуэй. Позднее, при династии Тан, эти объединения больше известны под назва­нием шэи, а чаще — просто шэ. Нет сомнений в том, что буд­дизм, вживаясь в китайскую среду, не мог игнорировать культ божества земли {шэ), почитание которого начиная с эпохи Чж оу приняло' характер территориального— от всей страны в целом до небольшого района в сельской местно­сти — культа и , где группы в два-три десятка дворов, объеди­ненные вокруг одного алтаря шэ, стали пониматься как «объ­единения жертвоприношений», «общины».То, что объединения типа шэ {шэи) ведут свою тради- 65 55 Зак. 52*



цию от ранних ии {ихуэй), очень хорошо подтверждается тек­стами уставов общин, о которых мы будем говорить ниже. Эти же уставы совершенно четко подчеркивают, что регуляр­ные (весной и осенью) ритуалы в честь шэ (наряду с соблю­дением буддийской обрядности) должны составлять одно из основных п а правлений названных общин 12.С изменением названий общинных объединений мирян из­менилась и вся терминология, отражавшая их внутреннюю структуру. Та,к, например, ииш — «духовный наставник объ­единения» стал называться шэсэном — «монахом при общи­не». Руководителей этих объединений ичжу, ичжсщ. и ивэйна стали называть шэчжан, шэгуань и шэлао, а рядовых членов вместо ии, ицзы, или ижэнь — шэжэнь, шэцзы или шэху. Р у­ководство общины обозначалась собирательным термином 
саньгуань — «три начальника, треугольник». Вся текущая организационная работа в общине велась луши — «секрета­рем, письмоводителем», который входил в состав «треуголь­ника».Если говорить о деятельности ии {ихуэй) — объединений буддистов-миряя раннего периода, то она, насколько извест­но, сосредоточивалась в основном на помощи мирян, выра­жавшейся в постройке жилья для монахов, строительстве и ремонте храмов, сооружении буддийских памятников — ста­туй и т. п. [16, с. 46]. «Платой» за их труды служила буд­дийская заслуга — гундэ 13. Ею же оплачивалась и переписка сутр, которая тоже считалась благим деянием, хотя послед­няя нередко воспринималась и как своего рода магический обряд. Такой характер деятельности общинных объединений на первом этапе легко объяснить. Это был период становле­ния буддизма, и его распространение, естественно, требовало создания культовых сооружений, строительства собственно монастырей и, конечно, размножения буддийской литературы, которая к V III  в. уже насчитывала огромное количество про­изведений 14. Что касается шэ (шэи), то в дошедших до нас документах из Ду.ньхуана нашла отражение (если не счи­тать мелкого ремонта храмов и сооружения ланьжо) преиму­щественно обрядовая сторона их деятельности: регулярное участие членов объединений в организуемых монастырями проповедях — суцзян 15, соблюдение членами объединений буддийской обрядности в быту, а также совершение всякого рода богоугодных дел (переписка сутр, пожертвования и т. п .), к которым верующих побуждала идея «накопления заслуг» {гундэ) 16. Несомненно, эта обрядовая сторона была характерна и для общинных объединений раннего периода, но, к сожалению, конкретных сведений об этом не сохрани- 66 лось.



Если для других районов Китая сведения о существова­нии мирских объединений ограничиваются, можно сказать, случайными упоминаниями в биографиях знаменитых мона­хов, которые в той или иной степени были причастны к их организации, то для Дуньхуана эта картина, как это мы по­пытаемся показать ниже, выглядит совсем по-иному. К тому же, если сохранившиеся в нарративных источниках сведения о мирских общинах V —V III вв. дают лишь самое общее представление, оставляя в тени внутренний механизм и ос­новные черты их деятельности, то дуньхуанокие документы IX— X вв. позволяют относительно полно воссоздать схему их организации, а также выявить некоторые формы воздей­ствия буддизма на местное население и определить социаль­ный состав общин.Объединения типа шэ, как видим, уже в самой своей основе были неотделимы от буддийских монастырей. Они со ­здавались под их непосредственным руководством или при их покровительстве. Об этом свидетельствуют самые различ­ные материалы (от апокрифов 17 и молитв до монастырских записей хозяйственного характера, а также документы, не­посредственно связанные с организацией и функционирова­нием этих объединений), которые сохранились среди много­численных рукописей, найденных в Дуньхуане.Для подтверждения мысли о том, что эти общины находи­лись в постоянном контакте с буддийскими монастырями и что вопросы создания новых шэ решались непосредственно в монастырях, приведем выдержки из двух монастырских хо­зяйственных записей:«.......  в 9-й день |[такого-то месяца] 18 израсходовано... послучаю приема (для угощения) новых членов шэ и выработ­ки устава (этой) общины» [Р-2032 19; 16, с. 483];« .......  (столько-то) даней 20 4 доу (израсходовано) на при­обретение вина для угощения (которое было устроено) в день встречи монахов и послушников с (членами) (объеди­нения или объединений? — Л. Ч.) шэ» [Дх-10260, стк. Б ] 21;«.......  2 доу израсходовано на пиршество (устроенное) для(общины) шэ (возглавляемой) Жуном» (Дх-10260, стк. 1).Связи шэ с сангхой, а точнее, непосредственно с буддий­скими монастырями прослеживаются и по таким письменным источникам, как шэчжайвэнь22, шэюаньвэнь23, шэивэнь и 
шэвэнь24, отражающим обрядовую сторону деятельности об­щинных объединений мирян — их участие в различных рели­гиозных празднествах, собраниях и т. п.25. К этой же груп­пе документов относятся многочисленные тексты молитв для заупокойных служб, а также молитв, в которых испрашива­ется исполнение личных желаний — например, при въезде в 67
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новое жилище {жучжайвэнь), при болезнях и недомогании 
(хуаньвэнь), при приближающемся разрешении от бремени 
(наньюэвэнь) — «молитва на трудный месяц» и т. п. Все эти материалы наглядно свидетельствуют о том, насколько тесно духовная жизнь местного населения была связана с буддий­скими монастырями. Буддизм сопровождал человека на про­тяжении всей его земной жизни.К числу источников, раскрывающих отношения буддий­ских монастырей с мирянами, и в частности с членами объ­единений шэ, следует отнести отчеты и разного рода учетные записи материально ответственных лиц, стоявших па страже монастырского имущества [45]. Эти документы, иллюстри­руя, с одной стороны, интересующие нас источники доходов, дают представление о том, какие формы ведения хозяйства были приняты в дуньхуанских монастырях. Так, например, приходная часть отчетов содержит, как правило, следующие статьи поступлений: тяныиоу — «поступления с полей», т. е. собрано урожая или поступило аренды столько-то, юаныиуй— «налоговый сбор с садово-огородных участков», лянкэ — «на­логовые поступления с лянху»26, лижунь — «поступление про­центов за выданные ссуды» и сань ишжу — «пожертвования и разные поступления».Не останавливаясь на статьях, раскрывающих получение доходов непосредственно от эксплуатации монастырского хо­зяйства и ростовщичества [33—37; 45], обратим внимание только на последний источник бюджета, который складывал­ся главным образом из пожертвований и подношений, полу­ченных монастырями в виде вознаграждений за исполнение их монахами различных треб: за участие монахов в заупокой­ных служ бах и погребальных церемониях, за чтение сутр на даочанах27, в случае болезней или иных несчастий:«4 доу проса получены за чтение молитв в память Ван Ошь^фэна» jP-2032; 16, с. 483].«8 доу проса поступило за заупокойную службу по чекан­щику (золотых дел мастеру) Ван Лю -ж у» |[там ж е].«4 доу проса получены за чтение молитв об избавлении от болезни сына Дун Ш ань-чжу» |[Р-2032; 16, с. 484].«1 дань проса поступило на приобретение одеяния (цзя- 
ша) 28 для скончавшегося монаха Хань-эра» [Р-2032; 16,с. 483].«2 даня 2 доу проса были собраны в 12-м месяце во время чтения сутры Фомин (цзин) на квартальных даочанах» [Р-2032; 16, с. 483].Что насается доходов, поступавших в виде пожертвова­ний, то значительная их часть приходилась, видимо, на на- 68 чало осени, когда заканчивался сбор урожая. В это время



в монастырские склады начинали поступать проценты от должников за полученные ими ссуды 29, и вполне естествен­ным было увеличение потока подношений от буддистов-ми- рян. Приведем в качестве иллюстрации фрагмент отчета од­ного из дуньхуанских монастырей, который хранится в на­шей коллекции под шифром Д.х-143330.«.....................настоящим подводим итог новых поступлений:П ш е н и ц ы  (поступило) пятьдесят один дань два доу,(из них.— Л. Ч.) сорок одни дань девять доу в течение 8-го месяца // поступило от разных лиц в качестве пожертво­ваний. Девять даней три доу // в течение 8-го месяца посту­пило в погашение процентов на основной капитал.П р о с а  (поступило) сорок шесть даней семь доу (из них.— Л. Ч.) тридцать шесть даней один доу в течение 8-го месяца поступило разными долями от разных лиц в ка­честве пожертвований. Один (надцать) 31 даней шесть доу по­ступило в погашение процентов на основной капитал.П о л о т н а  (поступило) четыреста шестьдесят шесть чи 32,(из них.— Л. Ч.) сорок чи поступило в дар от общины Ань Лянь-лянь //. Девятнадцать чи поступило в дар от чэтоу33 У Те-цзы34. Восемьдесят чи поступило на устройство (соору­жение и ремонт) курируемых нашим монастырем лань- 
жо //. Двадцать чи поступило в дар от чэтоу Ма Лянь-сина. Двадцать четыре чи от Си // мэнь.....................чэтоу поступило в' ( д а р ) ........................ ? .............................................Восемь ч и .........................? ........................ ? ........................ »Нет особой необходимости останавливаться на определении характера приведенного документа. Это сводная запись о до­ходах, поступивших в 8-м месяце в бюджет одного из дунь­хуанских монастырей35. Насколько можно судить по имею­щимся в этом фрагменте цифрам, две трети всех поступле­ний зерна состояли из добровольных подношений от отдель­ных лиц. Зерно, которое было возвращено в счет погашения ссуд, составляло менее одной трети, примерно 20—25%, т. е. если предположить, что долги были возвращены полностью, поскольку в этом месяце, как мы уже говорили выше, исте­кал срок возврата ссуды, то можно, пожалуй, утверждать, что значительная часть бюджета сангхи (во всяком случае, для данного монастыря, не принимая во внимание других источников дохода с монастырского имущества) складыва­лась из подношений мирян и в первую очередь, конечно, чле­нов тех объединений, которые являются предметом нашего рассмотрения.Если мы попытаемся раскрыть количество полученной в дар ткани36, то нельзя не заметить, что зафиксированные 69



здесь размеры пожертвований в известной степени свидетель­ствуют и об уровне материальной обеспеченности как отдель­ных мирян, так и объединений в целом. Так, .например, если одни из них могли пожертвовать по 20—24 чи ткани персо­нально, а другие — всего лишь 40 чи от всей общины в це­лом, которая, как минимум, состояла из 15—20 человек, то думается, что эти факторы довольно убедительно показывают, насколько разные по своему материальному положению слои общества входили в состав примонастырских общин шэ.Некоторые сведения о контингенте местного населения, ко­торое входило в контакт с хозяйством дуньхуанских мона­стырей, дают и записи, отражающие расходование продуктов. В них, в частности, можно прочесть, что такое-то количество проса, пшеницы, муки пли масла израсходовано, например, на покупку вина для угощений различного рода специалистов и ремесленников, услуги которых, как свидетельствуют дунь- хуанские документы, монастыри широко использовали в сво­ем хозяйстве. Устраивались такие благодарственные угоще­ния и для отдельных, очевидно крупных, дарителей.Приведем в качестве иллюстрации выдержки из несколь­ких документов:«.....................3 доу проса [израсходовано] на приобретениеполовины вэн а37 вина для угощения, [которое было устрое­но] после подсчета (инвентаризации — ?) отары овец» [Д х -10260-1, стк. 3],«.....................израсходовано на угощение мастеров и рабочих,участвовавших в закладке и сооружении колокольни» [Р-2032; 16, с. 43],« .....................по случаю водружения колокола израсходова­но на угощение: чиновников, которые (очевидно, торжествен­но.— Л. Ч.) его водружали, и на (принимавших участие вэтой церемонии) монахов, плотников и жертвователей..............»[Р-2032; 16, с. 43].К сожалению, здесь трудно установить те отношения, ко­торые существовали у этой категории населения с монасты­рям и— были ли это монастырские зависимые (сыху, чанчжу 
байсиныи ) , которые помимо сельскохозяйственных работ ис­пользовались в качестве монастырских ремесленников, сто­рожей, плотников, строительных рабочих, или же это были верующие-буддисты из числа мирян, которые оказывали доб­ровольную физическую помощь монастырям, принимая уча­стие в учете монастырского имущества или в строительстве культовых сооружений.Из документов, которые свидетельствуют непосредственно об организационной деятельности шэ, в первую очередь сле- 70 дует указать на так называемые чжуаньте — циркулярные



предписания правления общины. Ими члены объединений оповещались об очередном событии или мероприятии в об­щине39. Большая часть сохранившихся чжуаньте касается ор­ганизации похорон — расходов на захоронение и траурный ритуал. Поводом для других циркулярных предписаний могло явиться предстоящее участие в каких-либо празднествах, большинство которых, как свидетельствуют сами документы, носило постоянный, регулярный характер. Издавались пред­писания и в тех случаях, когда нужно было собраться для решения ка.ких-то общинных вопросов, требующих присутст­вия либо всех членов общины, либо какой-то определенной группы лиц. Приведем для иллюстрации содержание рукопи­си Дх-2162 40.«Циркулярное предписание правления общины.В связи со смертью дочери Хэ Цзы-шэна в соответствии со статьей устава следует // приготовить пожертвования.С каждого человека (причитается) по одному доу проса, по 30 лепешек и полотна // сорта х э 41 по два куска42. Имеем честь просить всех, чтобы с получением предписания // се­годня же, немедленно у ворот монастыря Ляяьтайеы // со­браться. На двоих, которые прибудут последними43, нало­жить штраф // в один цзяо44 вина. Те, кто не явится совсем, будут оштрафованы на половину вэна вина. В этом предпи­сании каждый сам делает пометку против // своей фамилии и спешно передает (данное предписание) дальше.В 14-й день 8-го месяца года гэн-цзы (940 г.? — Л. Ч.)
луши Ань составил.Ш эгуань Ань, туаньтоу45 Фань, туаньтоу Тан, Ань Син- цюань// сянгуань46 Ань, паньгуань47 Ань, Ань Ляо-дин, Ань Чжу-дэ, Кун-Куай- // цзы, Фань Юань-цзю, Фань Лю-жунь, Фань Ли-у, Фань Юань-ин, II Фань Гоу-эр, Кун Бянь(?)-а, Кан Цин-до, Ч ж ан (?) Шунь-снн, // Фань Чан(?)-цзы , сын 

туаньтоу Кун’а » 48.Из содержания приведенного документа хорошо видно, что деятельность дуньхуанских шэ определялась уставами49, которые, как мы уже говорили выше, вырабатывались при непосредственном участии буддийских монастырей. В основе всех уставов шэ, как свидетельствуют дуньхуанокие доку­менты, лежал типовой проект, служивший образцом при оформлении каждого нового объединения.Приведем содержание одного из таких документов50:«Мы, такие-то, относясь с пониманием (уважительно) друг к другу, разработали устав общины (шэ). Считая Дуньхуан священным (для нас) местом и воздавая должное ему и (его) людям, будем постоянно совершенствовать конфуциан- 71



ский образ жизни, всегда соблюдать (содержать в чистоте?) этикет и веру, (а) при рассуждениях (беседах) все четко взвешивать, (и) говорить красивыми словами. Поскольку каждый сам по себе не может выработать в себе соблюде­ние (этих качеств), то приходится прибегать к поддержке общества. Вот по этой причине все мы, пребывающие в оди­ночестве, объединяемся в один союз и прежде всего обязуем­ся уважать и соблюдать этикет (обряды и нормы поведе­ния) и законы, а затем (также) приносить друг другу по­здравления или выражать соболезнования в зависимости от того, что пожалует судьба человеку — радость или не­счастье. (Будем) старательно соблюдать древнюю традицию поклонения „весеннему11 и „осеннему11 шэ (чуньцю эршэ) 51, соблюдать свой долг в отношении цзяньфуЪ2 и трех больших постов (сань чанюэ чжай) 53. Все эти пункты должны быть выделены в статьи, каждый пункт (должен быть оговорен) отдельно. Нужно учитывать мнение каждого члена общины. Все должно быть тщательно продумано, решено четко и спо­койно при общем согласии, а затем зафиксировано попунктно:1. Поскольку это (наше) объединение в основе своей яв­ляется организацией типа ии, то члены его в первую очередь должны в зависимости от того, что преподнесет судьба — горе или радость — приносить друг другу поздравления или выражать соболезнование. Поэтому, если в чьем-либо доме появится покойник, то необходимо немедленно спешить (мчаться ?) на организацию похорон. Если будет нужно иметь [похоронные] дроги, то все должны единодушно их соору­дить. Таким же образом должно поступать и тогда, когда [для похорон] будут нужны носилки.Если от луши поступит об этом извещение, то от него уклоняться нельзя, даже если это происходит глубокой ночью, во время третьей стражи. Если же кто-нибудь опо­здает, то его ждет тяжелое (дисциплинарное) наказание. Н и­какие снисхождения не делаются. Другие возможные случаи (которые могут возникнуть) могут быть предусмотрены и ре­шены всеми членами объединения.2. При создании общины считать важным и просто необ­ходимым подчеркнуть продолжительность ее существования. Она должна быть постоянно действующей, долговечной. В случае смерти самого общинника членство должно насле­доваться его детьми и внуками (потомством по прямой ли­нии). Это не должно вызывать никаких возражений... В тех случаях, когда потомство вымирает, то на других родствен­ников преемственность не распространяется».3. Если кого-либо из членов общины постигнет какое-ни- 72 будь бедствие, то все остальные должны оказать ему по-



мощь, причем никакие отказы не принимались (если к этому не было, конечно, .никаких уважительных причин). Если имелись уважительные причины, то следовало дать убеди­тельную мотивировку, почему не в состоянии оказать мате­риальную или физическую помощь. Запрещалось отлынивать или уклоняться вообще от работы, когда нужно было оказать кому-либо содействие в обзаведении хозяйством, при строи­тельстве домов или оказать материальную помощь при же­нитьбе чьего-либо сына или выходе замуж дочери, а также во всяких других житейских делах.4. После принятия устава все члены вновь созданного объединения должны были беспрекословно подчиняться сань- 
гуаням, т. е. правлению общины (шэсы) в лице шэчжана, 
шэгуаня и луши. Соблюдая выработанный ими устав, чле­ны объединений должны были воздерживаться от соверше­ния любых неблаговидных поступков в отношении как «выс­ших», так и «низших». За подобные нарушения предусмат­ривалось физическое наказание до 17 ударов палкой и плюс к этому штраф — провинившийся обязан был обеспечить ви­ном устройство одной (очевидно, очередной) общей трапезы.5. Каждый член шэ, нуждавшийся в средствах на прове­дение похорон, трижды54 мог рассчитывать на получение приношений (цзэн) от своих единоверцев. Если же появля­лась необходимость получить такую помощь еще раз, то он ее получал. Однако это рассматривалось уже как изъятие своего вступительного взноса со всеми вытекающими отсюда последствиями.6. Далее типовой проект устава предлагал зафиксировать статью о том, что «ежегодно в первом месяце один день по­святить иньшафо55». Рекомендовалось записать также, что курения (благовония) и жертвенная пища, которые устанав­ливались в таких случаях перед изображением Будды, долж- ш  быть приготовлены чжайчжу56.7. В конце устава предлагалось подчеркнуть, что все его статьи разработаны при единодушном одобрении и не под­лежат никаким изменениям. И , наконец, заключительная фраза о том, что настоящий документ «служит основанием для функционирования данного объединения». Затем шел полный список всех, кто вступил в объединение, и их под­писи.Сохранившиеся среди дуньхуанских рукописей проекты ти­повых уставов по своему содержанию и построению мало чем отличаются друг от друга. Разница заключается в ос­новном в последовательности расположения статей, либо в отсутствии какой-либо из них вообще, либо, наоборот, в при­сутствии статьи, нехарактерной для других образцов. Так, 73



например, в одном из проектов устава [24, с. 236] есть одна существенная деталь, которой как будто бы нет нигде,— это о принципе подбора руководящего ядра общины. В статье о нем говорится, что общины типа ии непременно должны управляться тремя должностными лицами — саньгуань. Н аи­более почтенного из них (лаочжэ) рекомендовалось пригла­сить на должность главы общины — шэчжана, который мог бы призывать к порядку нарушителей внутриобщинной дис­циплины, устава. Затем предлагалось выбрать второе долж ­ностное лицо — шэгуаня, который должен принимать реше­ния по общим возникающим в общине вопросам. Кроме 
шэчжана и шэгуаня предлагалось выдвинуть из среды об­щинников еще одного человека на должность секретаря-пись- моводителя — луши. Все дела общины должны были нахо­диться под их постоянным контролем, решаться ими, и ни­кто из членов объединения не имел права ослушаться их. Особенно большие требования предъявлялись к качествам, которыми должен был обладать луши. Это должен был быть незаурядный человек, смекалистый, умный, страстный ненавистник всяких пороков, справедливый и требовательный.Если судить по циркулярным предписаниям, которые всег­да, за редким лишь исключением, подписывались луши, то последний действительно был основной фигурой в общине, вел все дела, и по тем функциям, которые на нем лежали, это должен был быть исполнительный, требовательный и знающий человек. Община, .как видно, ревностно оберегала авторитет луши. В одном из пунктов устава [24, с. 237], ого­варивающем церемонию жертвоприношений и пиршества в честь шэ, подчеркивается, что вся организационная часть на­ходится полностью в руках луши. Все члены объединения должны подчиняться ему беспрекословно, не должно быть никаких проявлений, направленных на осуждение его дейст­вий. Если кто-нибудь, паче чаяния, проявит себя под воз­действием вина и учинит ему (луши) скандал, то не позднее чем на следующее утро виновный должен быть строго на­казан.Если углубиться в содержание сохранившихся уставов об­щины, то нетрудно заметить, что в основном их деятельность была сосредоточена в следующих направлениях:Организация и участие в общих пиршествах (цзюйси), которые были приурочены к церемонии жертвоприношений местному духу земли — покровителю территории и урожая — 
шэ. Эти обряды совершались дважды в год: весной— чунь- 
цзо цзюйси и осенью, после сбора урож ая,— цюцзо цзюйси.В зависимости от того, радость или беда посетит того 74 или иного общинника, следовало приносить друг другу по-



здравления или выражать соболезнования. Если судить по сохранившимся документам, то чаще всего приходилось де­лать последнее. В этих случаях луши циркулярным письмом извещал всех членов общины о том, кого постигло горе,— что, сколько, когда и куда нужно принести. Из продуктов, которые община собирала в таких случаях в качестве взно­сов-приношений, были: просо, пшеница, мука, вино, расти­тельное масло, выпечные изделия, ткани, а иногда еще и хворост.Не говоря о том, что члены общины участвовали во мно­гих общих для всех буддийских празднествах (день рождения Будды 57, жаньдэнхуэй58, юйланьпэньхуэй59 и др.), они обя­заны были соблюдать множество буддийских обрядов (инь- 
шафохуэй60, дни воздержания — чжай61 и т. п .), а также присутствовать на чтении проповедей (суцзян), которые тоже, как правило, завершались общим пиршеством и требовали, как и в других вышеназванных случаях, соответствующего материального (Взноса.Наконец, имела место товарищеская взаимопомощь и со­лидарность в трудовых делах. Если какая-то семья (в слу­чае стихийных бедствий или по каким-либо иным причинам) была не в состоянии .справиться со своими хозяйственными нуждами, то ей оказывалось содействие со стороны членов, объединения. Правда, это направление в деятельности общин прослеживается не во всех уставах. К тому же похоже, что решение этих вопросов не входило в компетенцию саньгуа- 
ней — руководства общины. Они представлялись на усмот­рение самих членов объединения и всецело зависели от воз­можностей и личного желания каждого. Однако нужно заме­тить, что в одном из типовых проектов устава подобная по­мощь рекомендовалась как обязательная.По-видимому, названные выше направления, кроме по­следнего, и составляли основу всех действовавших в Дунь- хуане уставов общин. Некоторые из них были разработаны более подробно, другие — менее. В зависимости от обстоя­тельств в уставы общин могли вноситься поправки или до­полнения. Однако общим для всех уставов было то, что они состояли из трех частей: вступительной (преамбулы), соб­ственно статей устава и перечисления членов общины, всту­пивших в объединение.В преамбуле обычно были сформулированы мотивы и цель создания каждой такой организации. Особого внимания за­служивает тот факт, что объединения типа шэ придержива­лись морально-этических принципов, составлявших основу конфуцианского мировоззрения: жестко регламентированное поведение человека в семье и обществе, строжайшее соблю- 75



дение общественной иерархии, т. е. тех норм морали и об­щественных взаимоотношений, которые объединяются поня­тием лии — обряды и нормы поведения.Из собственно статей устава, как правило, несколько под­робнее были разработаны пункты, касающиеся соблюдения обрядов, нак традиционных, так и чисто буддийоких. В пер­вую очередь это касалось поддержания древних традиций, связанных с культом шэ, а затем — соблюдения буддийской обрядности, привнесенной буддизмом. Все эти обряды были связаны с определенными материальными затратами, а пото­му в уставах особо подчеркивалось, что члены объединений должны делать приношения монашеской общине и сопро­вождать свои празднества пиршествам. Что касается .конкрет­ных норм взносов, то их в статьях уставов, как правило, нет. Они устанавливались, видимо, в каждом конкретном случае и зависели, конечно, от среднего уровня материальной обеспе­ченности всех тех, кто входил в ту или иную общину.Если иметь в виду внутриобщинные церемонии, которые были связаны с погребальными обрядами, то здесь расходы тоже лежали всецело на членах общины. Во-первых, каждый из них должен был внести определенную долю продуктов и тканей. Что касается организации стола для поминок, то этот вопрос решался по согласованию со всеми членами объ­единения, а не по усмотрению тех, кто их устраивал.По дуньхуанским документам прослеживаются следующие нормы взносов на похороны членов общин и их семей:
f Шифр 

рукописи^
1 Отношение 
1 к главе 
( семьи

Просо Лепешки Ткани Хворост Масло Мука

Дх-4032 сам 1 доу 20 25 чи 1 вязанка _ _
Дх-6063 сам 1 доу 30 — 1 вязанка — —
Р-3070 сам 1 доу — 2 куска — — —
Р-30706 сам — 30 2 куска — — —
Р-3889 отец * 30 чи * * —
Р-5529 отец 1 доу — —• — ■ — —
Р-4690 мать 1 доу —
Р-3707 мать 1 доу- — — — — —
Дх-1346 жена 1 доу — ■? — —
Дх-1439а жена 1 доу — — • — — —
Р-5530 жена 1 доу 20 20 чи 1 вязанка —
Досо-66 жена 1 доу; — 2 куска — — 1 доу
Р-5529 брат * 30 чи * ■ —
Дх-2256 сын 1 доу — — ■ — — —
Дх-2162 дочь 1 доу 30 2 куска — —

*  — п р о д у к т ы  в  т е к с т е  ц и р к у л я р н ы х  п р е д п и с а н и й  н а з в а н ы ,  н о  к о ­
л и ч е с т в о  и х  н е  у к а з а н о .  О ч е в и д н о ,  н о р м а  б ы л а  у с т а н о в л е н а  р а з  и  н а -  

7 6  в с е г д а .



Членство в общине, как мы говорили выше, оформлялось обычно в момент ее организации. Судя по тому, что уже сам устав требовал «постоянного, вечного пребывания» в общи­не, где членство передавалось по наследству, это были проч­ные, стабильные объединения и всякого рода организацион­ные изменения в них были крайне редки. Общины могли су­ществовать десятилетиями, а потому мы не вправе рассчиты­вать на большое количество документов подобного -рода. И н­дивидуальное вступление в общину оформлялось в виде про­шений. Приведем один из уникальных документов этого типа, сохранившийся в нашем фонде под шифром Дх-1201262:«(Заявление) от вступающего в члены шэ Ван Фэнь-цзы.(Я),  вышеупомянутый Фэнь-цзы, родился и вырос в про­стой и бедной семье. (Мне) незнакома высокая нравствен­ность (обряды и нормы поведения). В (нашей) семье нет людей, способных заниматься внушением нравственных пра­вил, (а потому) искренне, всем сердцем желаю следовать во всех делах указаниям саньгуаней (руководства общины). Когда что-то случится (в общине), будь то горе или радость, (всегда) буду действовать так, как будет (указано) в (цир­кулярном) предписании.Прошу и надеюсь, что саньгуани и все общинники удо­стоят (меня) включением в (свой) список. Необходимый для вступления в общину (пай — ткань и просо?) сразу же готов внести.Все обстоит так, как изложено в заявлении, с почтением„ . . .“ день 3-го месяца 2-го года цин-тай (935 г.— Л. Ч.).Ван Фэнь-цзы, податель».Соблюдение всех пунктов устава, особенно в тех его ча­стях, которые были сопряжены с материальными затратами, вне всяких сомнений, превращалось в тяжелую обузу для многих общинников, но, вступив однажды в общину, выйти из нее было трудно. Хотя выход из общины был оговорен в дисциплинарной части устава, но он предусматривал в этом случае довольно крупный штраф и тяжелое физическое на­казание. Оставлявший общину должен был внести в ее фонд определенное количество зерна или же устроить на всех пи­рушку, а каждый общинник в довершение всего— нанести ему от 3 до 5 ударов палкой. О том, почему на такое тяже­лое наказание вынуждены были идти люди, рассказывает ру­копись S-5698 [24, с. 276—277, илл. 16], датированная годом 
гуй-ю (913 или 973 г.).«Ввиду того что (наша) семья впала в крайнюю нужду и все дела приняли неблагоприятный оборот (?),  (я, Ло) Шэнь-ну, со своими сыновьями, втроем, вот уже несколько раз были не в состоянии принять участие в поминках.



Обращаемся к саньгуаням и ко всем общинникам (спросьбой) оказать любезность исключить наши имена из текста устава, чтобы (мы могли) иметь возможность свобод­но распоряжаться собой. Просим саньгуаней уведомить чле­нов общины, что причиной (нашего желания выйти) явилась бедность (материальная необеспеченность). После исклю­чения (меня) Шэнь-иу из списка, если у (кого-либо из) троих в семье случится покойник, то общинников это не ка­сается».Ответ на вопрос о том, какие же слои дуиьхуанского об­щества входили в состав шэ, видимо, следует искать в пер­вую очередь в перечнях лиц, которые зафиксированы в тек­стах циркулярных предписаний, а также в нацзэнли — «ве­домостях приношений», где учитывались все поступления от членов объединений на проведение того или иного мероприя­тия или на организацию похорон. Если исходить в этом во­просе из заглавных титров циркулярных предписаний, то мы увидим, что некоторые шэ объединяли в своих рядах только родственников и близких (циньциншэ чжуаньте) 63, другие — обслуживающий персонал оросительной системы (цюйжэнь 
чжуаньте) 64, третьи — членов отрядов местной самообороны 
(синжэнь чжуаньте) 6б. Однако больше всего было смешан­ных общин, циркулярные предписания которых исходили про­сто от «правления общины» (шэсы чжуаньте). В списках по­следних мы видим и рядовых обывателей, и монахов, ,и лиц, имевших звания или занимавших определенные официальные должности, вплоть до правителей области. Обращает на себя внимание тот факт, что в документах некоторые объединения часто названы либо по имени, очевидно, возглавлявших их лиц, либо по месту прож ивания— Ань Лянь-лянь шэ (объ­единение Ань Лянь-ляня), Ань яя шэ (объединение яя Ань), Чэнъаньфан сяншэ (объединение квартала Чэнъаньфан), Со Лю -чж у сян (квартал Со Л ю -чж у).Что касается количественного состава общин, находивших­ся под покровительством того или иного монастыря, то при­хожане, как правило, были объединены не в одну большую общину, а в несколько мелких. Большинство их, как это вид­но из текстов циркулярных предписаний, насчитывало в своем составе примерно по 20—25 семей. Насколько полно эта ор­ганизация охватывала местное население в целом, прямых указаний не сохранилось. Наба Тосисада провел любопытный подсчет возможного числа участников трапезы в монастыре Цзиндусы в день рождения Будды, т. е. когда монастырь мог собрать наибольшее количество прихожан. По количеству муки, затраченной на приготовление лепешек, получилось, что 78 в этот день в монастыре собралось по крайней мере 300—



400 членов общин, т. е. 12— 15 объединений ,[tl6, с. 47]. Бели предположить, что и остальные монастыри так же широко охватывала окрестных жителей, то получается, что практиче­ски все население Дуньхуанского уезда входило в состав 
шэ, которые были укомплектованы либо по территориально­му признаку, либо объединяли глав семей одной профессии или родственников.Возвращаясь к вопросу о структуре шэ, заметим, что если их уставы позволяют установить только состав правления общины — шэсы (шэчжан, шэгуань н луши), то документы, связанные с конкретными событиями внутриобщинной жиз­ни, изобилуют целым рядом терминов, которые употребля­лись для обозначения исполнителей других общинных обя­занностей. Так, например, некоторые объединения шэ имели в своем составе еще и шэлао, функции которого не нашли ни­какого отражения ни в документах, ни в самих уставах. По-видимому, это был просто почетный титул одного из ста­рейших членов объединения, возможно многолетнего бывшего главы общины.В крупных объединениях, где было по крайней море не менее 25—30 семей, насколько это можно проследить по кон­кретным документам, была еще такая общественная долж ­ность, как туаньтоу — старший группы. Вообще этот термин в Дуньхуане был распространен довольно широко (см. при- меч. 45), поэтому когда мы встречаем его в циркулярных предписаниях или в других общинных документах, то почти невозможно установить, занимает ли данный туаньтоу эту должность в общине или же это его должность где-то в дру­гом месте. Каждый из туаньтоу возглавлял группу примерно г, 10 человек. Похож е, что их обязанности не имели постоян­ного характера. Они просто выполняли отдельные конкрет­ные поручения — например, организовать стол для предстоя­щей трапезы, обеспечить проведение какой-то части праздне­ства или общинного собрания.Общее руководство во время трапез возлагалось на си­
л у — распорядителя пиршества. Похоже, что этим термином их называли в тех случаях, когда община принимала уча­стие в празднествах, организованных монастырем. На эту должность община выдвигала одного специального человека, он выполнял свои обязанности постоянно. В тех же случаях, когда мероприятия общины проводились в доме одного из членов объединения, то распорядителем обычно был хозяин дома. Его в этом случае называли сичжу, чжужэнь или си- 
чжужэнь66. В циркулярных предписаниях в таких случаях обычно писалось: «очередным сичжу будет такой-то... в его дом принести то-то и то-то». Этому же понятию, очевидно, со- 79



ответствует и термин цзошэ, который мы встречаем в доку­ментах периода тибетского господства.Функции контроля за хозяйственной деятельностью объ­единений, как показывают документы, лежали на юйхоу — ревизоре общины. Он в соответствии о уставом общины осу­ществлял контроль за расходованием продуктов. Термин 
юйхоу, так же как и туаньтоу, вызывает затруднения при чтении документов. Дело в том, что под таким же названием существовала должность и в аппарате цзедуши — это были чиновники, в обязанность которых входило рассмотрение уго­ловных дел, судебных тяжб.Что касается самоназвания рядовых членов объединений мирян, то наиболее распространенным для них был термин 
шэжэнь — «член (общины) шэ». Если проследить употребле­ние этого термина хронологически, то мы увидим его не толь­ко в документах тибетского периода или периода Гуйицзюнь, но и в пояснительных надписях к настенной росписи пещер начала V II в. Так, например, Се Чжи-лю в работе, посвя­щенной описанию пещерных комплексов дуньхуанекого ;райо- на, под № 267 [21а, с. 350] приводит текст фаюаньвэнь67 из пещеры № 73, где употреблен термин шэжэнь. По времени постройки эта пещера относится к начальному периоду Таи­ской династии. В той же работе Се Чжи-лю (360— 361) под № 273 описана послетанская пещера № 71, в ней изобра­жены 24 портрета (фамилии сохранились, правда не все, но много) дарителей. Против каждого из них сделана надпись: 
«Шэжэнь такой-то совершил дарение...»Если исходить из дословного перевода термина шэжэнь — «человек (общины) шэ», то надо думать, что и термин 
шэху — «общинник» употреблялся в том же значении. Одна­ко надо заметить, что термин шэху в известных нам (сохра­нившихся) документах встречается значительно реже, чем 
шэжэнь. К тому же похоже, что происхождение его относит­ся к более позднему времени. Так, например, параллельное употребление шэжэнь — шэху мы находим в контексте одного из общинных документов (Р-3636) второй половины X  в. [17, с. 93]. В настенной росписи он зафиксирован только в пеще­рах Сунокого периода. Наконец, был еще и третий довольно распространенный термин, служивший для обозначения рядо­вых общинников,— шэцзы.Синонимами терминов шэжэнь, шэху и шэцзы, по-видимо­му, были также и цинсинь фодицзы, цинсинь дицзы, цин ди- 
цзы или просто дицзы.Вполне возможно (правда, пока это только наше предпо­ложение), что в самонаименовании членов объединений при 80 буддийских монастырях определенную роль играла и конеч-



ная цель, с которой та или иная группа лиц объединялась в общину. Большинство их, являясь безграмотной и малообес­печенной массой, имело своей задачей всего лишь создание материальной базы для удовлетворения текущих религиозных потребностей, связанных с запросами культа и погребальных обрядов, другие же делали упор на нравственное усовершен­ствование, на поддержание интеллектуальной силы и влия­ния буддизма. Думается, например, что цинсинь фодицзы 
(цинсинь д,ицзы, или просто дицзы) , т. е. «братьями по чи­стой вере» или просто «братьями», именовали себя члены та­ких общин, которые состояли из более или менее образован­ных и состоятельных (влиятельных) кругов дуньхуанского населения. Если мы проследим, насколько это возможно, по надписям, которые сохранились в пещерах, то увидим, что среди донаторов-общинннков именно эта категория местного населения имела возможность увековечить себя в настенной росписи. Большинство их, как это видно из тех же надпи­сей, были чиновниками аппарата цзедуши, причем не ниже среднего звена.Что касается членов объединений, именовавших себя 
шэжэнь, шэху или шэцзы, то чиновников среди донаторов из этой среды не.наблюдается. Во всяком случае, надписи к их портретам ничего не говорят об их социальной принадлежно­сти. Скорее всего, это были рядовые обыватели — мелкий чи­новный люд и крестьянство.Общая схема организации и деятельности шэ, которую мы нарисовали выше, свидетельствует в основном о связях их с буддийской духовной общиной, сангхой. Что касается вза­имоотношений шэ с местными органами власти, то похоже, что создание этих объединений контролировалось местными гражданскими учреждениями68 и они со стороны последних рассматривались как территориально-административное зве­но налогоплательщиков. Правда, прямых свидетельств этого мы не имеем, но отдельные факты дают основания полагать, что господствующий класс на всем протяжении существова­ния объединений мирян при буддийских монастырях пользо­вался их деятельностью в полной мере — регулируя пак в идеологическом, тан и в социальном плане функционирование низовых организаций населения, чтобы обратить их на слу­жение своим интересам.Мы имеем всего лишь два документа, отделенных друг от друга более чем двухсотлетним периодом, однако содержа­ние их убедительно показывает, что объединения мирян функ­ционировали под непосредственным контролем или покрови­тельством не только буддийских монастырей, но и местной гражданской администрации. 816 Зан. 530



Приведем содержание первого интересующего нас доку­мента 6Э:«... в (такой-то) 70 волости пахотных угодий возделывает­ся меньше всех. Это происходит по той причине, что шэгуань и цуньчжэн не стимулируют развитие земледелия. Они заслу­живают строгого наказания. Чтобы (они) обращали внима­ние (на доверенное им наблюдение за) земледельческими ра­ботами, каждого из них приговорить и наказанию 20 (удара­ми палок).Очень слабо развивается (земледелие) и в таких четы­рех волостях (нашего уезда — это, видимо, распоряжение на­чальника Дуньхуанского уезда.— Л. Ч .), как Дуньхуансян, Пинкансян, Лунлэсян и Цыхуэйсян, а также и в Шэньшасян. Областное управление (классифицировав меру их виньт) приказало наказать каждого из них 10 ударами. Волость Хунчисян хотя и не упоминается в распоряжении области (в числе тех, кого следует наказать), однако проверкой обна­ружено, что и там нет успехов, (поэтому) каждого из них (т. е. шэгуаня и цуньчжэна) наказать 5 ударами (палок).Резолюция: Начальникам вышеупомянутых волостей ис­полнить и проверить. Об исполнении доложить. 16-е число».В этом документе особого внимания заслуживает тот факт, что шэгуань, один из руководителей объединения ми­рян, так же как и представитель низшего звена местной ад­министрации, староста селения — цуньчжэн, был привлечен к ответственности за то, что «не поддерживал (не стимулиро­вал) развитие земледелия». При династии Тан одной из ос­новных обязанностей сельской администрации была задача стимулировать в своем районе развитие земледелия, они обя­заны были наблюдать за своевременным и неукоснительным выполнением всех видов сельскохозяйственных работ, обяза­ны были обеспечить сбор налогов и податей. В тех случаях, когда в этих вопросах они проявляли нерадивое отношение к своим обязанностям, то закон предусматривал для них пер­сональную ответственность — до 40 ударов палкой. Здесь же, как видим, вместе с ним был привлечен и шэгуань. Хотя он как будто бы и не был представителем местной гражданской администрации, но мог быть вызван в волостное управление и наказан.Здесь, пожалуй, уместно вспомнить и тексты молитв 
(шэчжайвэнь, шэюаньвэнь), в которых есть строки о том, что члены объединений обращаются с просьбой ниспослать уро­жай. Возможно, эти слова не просто подразумевали пожела­ние получить богатый урожай, а вытекали непосредственно из функций шэгуаня, обязанного стимулировать развитие 82 земледелия.



В другом документе (Р-3379; 24, с. 279), адресованном в 958 г. местной администрации, говорится, что перечисляемые в нем лица (среди них несколько фамилий нам удалось ото­ждествить с членами объединения Чэнъаньфан) объединены в «трехдворки» (саньжэнь туаньбао) . Все они дали подписку (возле фамилий стоят отпечатки пальцев) в том, что к аж ­дый из них ручается друг за друга, что если кто-либо из них совершит кражу, то остальные не будут скрывать и обя­зуются 'Сообщить об этом властям, в противном случае несут ответственность как соучастники. Для нас любопытно, что названный документ подписан лицом, назвавшим себя «се­кретарем объединения шэ» (шэ луши).Несколько иным положение шэ было в период тибетского господства в Дуньхуане. Если в до- и послетибетский период деятельность дуньхуанских шэ прослеживается больше всего по линии контактов с буддийскими монастырями, то при ти­бетцах она явно контролировалась только чиновниками воен­но-гражданской администрации.Об этом убедительно свидетельствует группа документов, хранящаяся в нашей коллекции. Из них видно, что внутри- общинные спорные вопросы решались не руководством объ­единений или представителями монастырей, а чиновниками, хотя внутриобщинная структура при них в общем-то остава­лась без изменений.С  тибетским периодом, очевидно, следует связывать по­явление в общине института «дежурных на месяц» — юэчжи, через которых местные власти поддерживали постоянную связь с объединениями шэ. Это были люди, отбывавшие, ви­димо в порядке повинности, постоянное дежурство при мест­ном управлении. Судя по документам, в их обязанности вхо­дила не только разноска циркулярных предписаний, но и дру­гие всевозможные действа (подготовительная работа по ор­ганизации общинных празднеств, прием поступающих для них продуктов и т. п .), связанные с деятельностью шэ.Не случайно в циркулярных предписаниях этого периода до­кумент заканчивается не словами «после того как это пред­писание обойдет по кругу, вернуть его в правление нашей общины...», как это было в период Гуйицзюнь, а формулой «поставить против своей фамилии подпись (отметку)», т. е. только ознакомиться с тем распоряжением, которое сообщил 
юэчжи — дежурный.Нелишне подчеркнуть, что в документах тибетского перио­да мы не встречаем должности луши — организатора всей внутриобщинной жизни. Что касается «дежурных на месяц», которые, как исключение, были при некоторых общинах и в период Гуйицзюнь, то здесь могли играть роль какие-то дру- 83
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гие обстоятельства, побуждавшие общину установить по­стоянное дежурство.Если иметь в виду, что одна из основных целей, которую буддийские монастыри преследовали при создании шэ, за­ключалась в том, чтобы, используя существующую структуру общества, обеспечить соблюдение буддийской обрядности и ■празднеств, то мы не можем не вернуться к вопросу о том, какие слои дуньхуанского населения входили в состав шэ. Как мы уж е говорили, среди буддистов-мирян были группы лиц, объединявших глав семей одной профессии (цюйжэнь, 
синжэнь), т. е. уже сложившихся и структурно оформленных хозяйственных организаций района. К ним следует добавить, что существовали объединения, состоявшие из лиц адми­нистративных (гуаньпин шэ) и военных учреждений и органи­заций. Об участии одного из таких коллективов в религиоз­но-обрядовой жизни Дуньхуана рассказывает, например, ру­копись Д х-131771:«Циркулярное предписание по первому отряду яцяней72. Фань Хуай-энь, Ян Фу-цянь, Хун-фу, Дэн Фу-ин, // Ван Чжан-вань, Лян Энь-дин, Линху Хай-цин, Ю ань-фу, У  Фу< ин, Цзю Цзы-шэн, // М а Ань-дин, Цзю Цин-ну, Чж ай Цин-ну, Лян Бао-ин, яя Ван Шоу-юн, цзян // тоу Чж ан Ю ань-шоу.Поименованным выше рядовым (цзюнь) и командному со­ставу (цзян) в связи с наступающим праздником объявляет­ся сбор. Каждый должен сам // лично по получении предпи­сания ко времени мао73 в 7-й день этого месяца явиться на сбор к монастырю Юнъаньсы. // Если будут опоздавшие, то (каждого) оштрафовать на один цзяо вина. За неявку совсем (устанавливается) штраф в половину вэна вина. В этом // предписании каждый (сам отмечает свою) фамилию и пе­редает (его) дальше. В 6-й день 2-го месяцаПомощник начальника о т р я д а ...........................ФаньП о м о щ н и к .....................(я)я Ван составил».По своей форме этот документ аналогичен тем циркуляр­ным предписаниям, которые исходили от руководства шэ. Однако внешне его отличает то, что перечень лиц, которых касалось содержание этого документа, приводится в начале. Такое построение документов, по нашим наблюдениям, харак­терно для объединений и организаций, состоявших из хозяй­ственного и административно-управленческого аппарата райо­на. Часто по такому же принципу строились и монастырские предписания. Что касается циркулярных предписаний шэ, то для них такая форма была, скорее всего, исключением.84 Если обратить внимание на распорядительную часть рас-



сматриваемого документа, то в отличие от предписаний шэ мы не видим здесь ссылки на устав, которым обычно огова­ривались нормы штрафных санкций в отношении нарушите­лей. Вместе с тем эти нормы здесь сохранены, с той лишь разницей, что в объединениях шэ штрафовали только двоих «пришедших последними», а здесь всех опоздавших.Из содержания документа видно, что все перечисленные в нем лица должны были собраться у монастыря в 7-й день 2-го месяца, т. е. накануне одного из главных буддийских праздников — дня рождения Будды. Поэтому нетрудно пред­положить, что это был репетиционный день перед предстоя­щим торжественным шествием синсянхуэй, которое, естествен­но, должны были организовать и возглавлять духовные власти74.Документы, подобные приведенному здесь циркулярному предписанию, крайне редки. Это, видимо, объясняется тем, что такие организации, как военизированные подразделе­ния, цюйжэни, синжэни и аппарат административных учреж­дений, в отличие от основной массы населения, которое объ­единялось по другим признакам (родственному и террито­риальному), были прикреплены к монастырям, если так мож­но выразиться, «по месту работы». Короче говоря, буддизм, используя существовавшую структуру местного общества, су ­мел сосредоточить в своих руках организацию всей общест­венной жизни.Вопрос о том, насколько найденные в Дуньхуане доку­менты шэ могут быть использованы применительно к Китаю в целом, т. е. применимы ли они для иллюстрации общест­венной жизни в то время в собственно Китае,— это предмет большой самостоятельной темы. Здесь только нужно подчерк­нуть, что в периоды изоляции (см. примеч. 2), как свидетель­ствуют документы, китайцы, соприкасаясь сначала с тибет­цами, а затем также с уйгурами и другими племенами, суме­ли сохранить свои традиции и обычаи. В частности, как это отмечает и Ж . Жерне [8, с. 254], существует совершенно оче­видный параллелизм между китайским институтом, который сформировался вокруг культа территориальных божеств-по- кровителей (шэ) , и теми объединениями мирян из Дуньхуа- на, которые создавались при буддийских монастырях. Они регулярно, весной и осенью, на алтаре шэ совершали завер­шавшиеся общим пиршеством обряды жертвоприношений. Наконец, нельзя не подчеркнуть, что как сохранившиеся у с­тавы шэ, так и конкретные документы этих объединений сви­детельствуют о слиянии одной из важнейших основ китай­ской духовной ж изни— культа предков и семейных верова­ний с буддийской религией. 85



Пр име ч а ни я

1 При династии Хань, когда был образован Дуньхуанский округ ( в  
составе 6 уездов: Д уньхуан, Минъань, Сяогу, Ю аньцюапь, Гуанчжи н 
Л ун лэ), общая численность населения округа составляла 38 335 человек 
(11 200 дворов). В 758 г. в собственно Дуньхуанском уезде было 4265 дво­
ров, 16 250 человек. Предполагается, что к IX — X  вв. население уезда 
возросло до 20 тыс. человек [12, с. 40, 319].

2 При изучении дуньхуанских документов следует иметь в виду, что 
история Дуньхуана подразделяется на три самостоятельных периода: 
1) дотибетекий период (до 781 г.), когда Дуньхуан входил в состав им­
перии Тан, 2) период тибетского завоевания (781— 848) [26] и 3) гак на­
зываемый период Гуйицзюнь, когда с 848 г. власть в этом районе перешла 
в руки цзедуши [25] и Дуньхуан до занятия этого района тангутами в 
1036 г. [15, с. 58] фактически, так же как и при тибетцах, был изолирован 
от Китая.

В конце V I I I  в., т. е. после прихода тибетцев в Дуньхуан, судя по ру­
кописи S-2729 [27, с. 293— 295], датированной 788 г., там действовало по 
крайней мере 13 монастырей. В рукописи S-542 [24а, с. 710— 720] из той 
же коллекции, но составленной несколько позднее —  в 806 или 812 г., 
сохранилось упоминание о 14 монастырях, из них 10 мужских и 4 ж ен­
ских. Н иже, в примеч. 3, при перечислении монастырей периода Гуйицзюнь 
они помечены звездочкой. Монастырь Синшаньсы там не назван, его при 
цзедуши не было.

Одна из рукописей тибетской части дуньхуанского фонда Пелльо, хр а­
нящаяся под шифром Р-994, содержит составленный в тибетской тран­
скрипции перечень 18 китайских названий монастырей. Время составления 
этого списка не определено [26, с. 268].

3 И з рукописи Р-2738 [27, с. 291], составленной в 869 г., т. е. вскоре 
после образования округа Гуйицзюнь, видно, что в Дуньхуане было 
17 следующих монастырей: мужские —  Баоэньсы * (в 788 г.—  9 монахов, 
в 823— 835 гг.—  31 монах, в 895 —  47 монахов), Даюньсы * (соответствен­
но 16, 15, 31), Кайюаньсы * (13, 21, 48), Линтусы * (17, 37, ?), Лунсинеы * 
(28, 23, 50), Ляньтайсы * (10, 10, 27), Саньцзесы (— , — , 22), Цзиньгуан- 
минсы * (16, 26, ?, в 925 г.—  62), Цзинтусы (— , — , 22), Цяньминсы 
(— , — , ?), Ц янью аньсы * (19, ?, 27), Юнъаньсы * (11, 17, ?, в 806 г.— 36); 
женские: Аньгосы * (?, 29, 139), Дачэнсы * (44, 61, 173; в 865 г — 209), 
Линсюсы * (67, 55, 143), Пугуансы * (47, 57, 189; в 806 г.—  127) и Ш эн- 
гуансы (— , 7, 49; в 865 г.—  79). Это же количество монастырей (без 
перечисления их названий) указано во фрагменте Р-2879 [27, с. 313], со­
ставленном почти столетие спустя, около 960 г.

Подробнее о каждом из монастырей см. в км.: Китайские документы 
из Дуньхуана. Вып. 1. [13, с. 153— 158].

4 Ланьжо (или аланьжо, от санскр. агапуа) —  «хижина отшельника, 
пустынь». Использовались не только для уединения монахов, но и служ и­
ли местом отправления религиозных культов, местом проведения религиоз­
ных собраний мирян. Часто в документах фигурируют как место сбора 
членов шэ. Последние нередко жертвовали средства, строительные мате­
риалы и ткани на их сооружение или благоустройство.

В дуньхуанских документах встречаются названия следующих 11 лань­
жо: Ань Цин-цзы ланьжо —  пустынь Ань Цин-цзы, Бэй ланьжо —  север­
ная пустынь, Гуаньлоу л а н ь ж о ч и н о в н и ч ь я  пустынь, Доб ао ланьжо —  
пустынь Будды Добао, Дуньхуан ланьжо —  Дуньхуанская пустынь, Кун 
чжэли ланьжо —  пустынь наставника К уна, Синь ланьжо —  новая пустынь, 
У  цзя ланьжо —  пустынь семьи У , Цзецзя ланьжо —  пустынь Цзецзя, Ч ж оу  86 цзя ланьжо —  пустынь семьи Ч ж оу, Ю э цзя ланьжо —  пустынь семьи Ю э.



Насколько можно видеть из приведенных выше названий, большинст­
во ланъжо названо, по-видимому, по имени жертвователей либо по имени 
их обитателей или владельцев.

5 В первой половине V I  в. ярым приверженцем буддизма в Дуньхуане  
становится местный правитель Ю ань Тай-жун, организовавший переписку 
буддийских сутр [12, с. 77]. В 530— 534 гг. он выделяет средства на созда­
ние в Дуньхуане скриптория. Несколько раньше, в 511— 514 гг., здесь 
функционировал другой казенный скрипторип, возглавлявшийся чиновни­
ком по имени Линху Чун-чжэ, где тоже переписывались буддийские про­
изведения [29, с. 24— 25]. М . И. Демидова неверно считает эти скриптории 
монастырскими [6, с. 9]. В рассмотренных ею колофонах иероглиф гуань 
(«казенный, правительственный»), раскрывающий подчиненность скрипто­
рия, никак не может означать «монастырский». Более того, рукописи заве­
рены печатью местного военно-административного управления, ведавшего 
всеми делами округа. Н а протяжении трех столетий ( V I— V I I I  вв.) су ­
ществование скрипториев в Дуньхуане прослеживается только в указанные 
выше годы.

Вообщ е перевод и размножение буддийских текстов были централизо­
ваны и проводились под контролем центральной власти непосредственно в 
столице (см. примеч. 14).

Происхождение буддийских текстов, написанных в Дуньхуане, носит 
совершенно иной характер. К  написанию их как мирян, интересовавшихся 
философской стороной буддийского учения, так и особенно монахов по­
буж дала идея «накопления заслуг», которая, являясь, по буддийским по­
нятиям, основной духовной ценностью, приближала верующих с каждым 
богоугодным поступком к достижению совершенства. Монахи, как пишет, 
приводя выдержку из дуньхуанского документа, Фудзиэда Акира [28, с. 5], 
«экономили на одежде и продуктах, чтобы скопить средства на переписку 
сутры» и пожертвовать ее монастырю. Переписка сутр мирянами под воз­
действием буддийских проповедников, вне всяких сомнений, была вызва­
на необходимостью пополнять фонды монастырских библиотек, поскольку 
поступления из центра явно были ограничены.

6 Мы имеем в виду документ 850 г., который хранится под № 51 в 
японском музее Юринкан, в Киото, и фрагмент из коллекции Стейна (в 
Британском музее) под шифром S-4710 [7, № 7880].

7 Синсян —  букв, «путешествие образа, статуи». Название торжествен­
ной части празднества в день рождения Будды, который в Дуньхуане от­
мечался в 8-й день второго месяца. Изображение (статуя) Будды водру­
ж алось на специальную повозку и провозилось по выработанному маршру­
ту по городу. Непосредственным руководителем и организатором этого 
шествия (синсянхуэй) был один из отделов дусэнтунсы (или, сокращенно, 
дусы —  управления духовной общ ины )— синсянсы. Самое активное уча­
стие в его организации и проведении принимали и члены мирских объеди­
нений шэ. В частности, они покрывали часть расходов, связанных с его 
ритуальной стороной, обеспечивали сбор необходимых продуктов, предо­
ставляли для перевозки статуи лошадей и т. п.

9 Изучению документов шэ, хранящихся в коллекциях Пелльо и Стей ­
на, посвящены три специальные работы японских ученых —  проф. Н аба  
Тосисада [16; 18] и Тикуса М асааки [24]. Работы первого относятся к д о ­
военному времени, когда дуньхуановедение как наука находилось в стадии 
становления. К  тому времени еще совсем не была изучена история Д у н ь ­
хуанского региона, а это привело к тому, что автор не всегда имел воз­
можность, например, правильно определить время составления докумен­
тов. При их изучении он исходил из общекитайской истории, а не из соб­
ственно Д ун ьхуан а, в котором были найдены рукописи, охватывающие три 
периода его истории (см. примеч. 2). Основываясь на том, что в текстах 
некоторых общинных документов нет прямых указаний на связь с буддиз-



мом, Н аб а Тосисада пришел тогда к выводу, что объединения шэ были 
двух типов: связанные и не связанные с буддизмом, т. е. первые строились 
по принципу приверженности мирян к буддизму, вторые являли собой все­
го лишь группы взаимопомощи. Последние исследования показывают, что 
все дуньхуанские шэ были самым тесным образом связаны с буддизмом, с 
деятельностью функционировавших там монастырей. В частности, Тикуса 
Масааки [24, с. 284, сн. 23] склонен считать, что в основе своей это была 
единая по своей форме организация. Не согласен с делением шэ на два ти­
па и Ж - Ж ерне в работе, посвященной исследованию хозяйственной дея­
тельности буддийских монастырей в Китае в V — X вв. [8, с 253, сн. 3]. 
Хранящиеся в нашем фонде документы шэ (см. примеч. 21) позволяют вне­
сти ясность и сделать некоторые дополнения к результатам исследования 
Тикуса М асааки, который из-за недостатка фактов отнес, например, не­
которые общинные документы периода тибетского господства в Дуньхуане  
к более позднему времени —  к периоду Гуйицзюнь.

9 Количественный состав мирских общин более раннего ( V — V I вв.) 
периода, как это удалось установить Н аба Тосисада и Ж ак у  Ж ерне, неред­
ко достигал 200 и более членов. Н аба Тосисада отмечает, например, объ­
единения численностью 500 и даж е 1000 человек [8, с. 254— 255; 16, с. 46].

10 Активная деятельность проповедников по организации населения 
вокруг буддийских монастырей не могла не тревожить правителей Китая. 
Известен, например, указ, датированный 5 г. сянь-хэи (674 г.), который 
гласил: «Объединения (общины) весенних и осенних жертвоприношений 
(чуньцю эршэ) в основе своей преследуют возношение молитв о ниспосла­
нии щедрот земледельцам. (Однако) в последнее время стало известно, 
что стали создаваться еще и другие общины, например такие, как данцзун 
(кровнородственные общины), uu (территориальные) и т. п. (В эти общи­
ны) вовлекается множество людей. Они устраивают целевые сборы, чтобы 
поочередно помогать друг другу... Однако для семей, которые постигает 
горе (несчастье), эта помощь оказывается незначительной. Крестьянам она 
не приносит никакого облегчения. Отныне повелеваем (всем нашим) уч­
реждениям запрещать их деятельность» [22, цз. 22].

Вмешательство правительства, как видно, не имело никакого эффек­
та. В  823 г. чжэсиский гуаньчаши Ли Дэ-ю й в своем докладе трону писал, 
что расходы на захоронения и траурный ритуал не соответствуют со­
циальному положению крестьян. Обряды и жертвоприношения, сопровож­
дающие похороны, излишне роскошны и расточительны. Чтобы покрыть 
все расходы, крестьяне вынуждены объединяться в шэ для оказания вза­
имопомощи либо брать под проценты ссуду, лишая тем самым себя основ­
ных средств к существованию. Поскольку такая практика приняла повсе­
местный характер, он предлагал запретить использовать расшитую золо­
том и серебром парчу и не сопровождать похороны музыкой [22, цз. 38].

11 Культ божества земли был общим как для верхов, так и для низов 
общества, однако, как отмечает Л . С . Васильев, с усилением роли тер­
риториально-административных связей и политических отношений в К и ­
тае вскоре сложилась целая система различных иерархически организо­
ванных культов шэ. Одни служили религиозно-символическим выражением 
нерушимости государства (гошэ, дсииэ) или отдельного царства, удела 
(ваншэ, хоушэ), другие были культом того или иного аристократического 
рода (хаошэ), третьи —  культом небольшой сельской общины (сяншэ) [3, 
с. 58— 61].

В рамках этих культов на алтаре каждого шэ дважды в год совер­
шались специальные строго разработанные обряды в честь божества земли. 
Весной устраивались моления с пожеланием плодородия, осенью —  благо­
дарственные жертвоприношения.

13 Вклиниваясь в народные верования китайцев, буддизм ассимилиро­
вал местные культы и учения. Вооруженные огромной литературой (см.



примеч. 14) буддийские проповедники удачно вплетали буддийскую систе­
му этики в традиционную мораль китайского общества, в частности в кон­
фуцианство. И х не особенно интересовало, кому поклоняются миряне, чьи 
ритуалы они выполняют, в каких церемониях участвуют.

13 Согласно представлениям мирян, индивидуум мог создать себе хо­
рошую карму путем постоянного накопления духовных заслуг, которые вы­
ражались в первую очередь в помощи и подношениях буддийским монахам 
и монастырям. С ум м а заслуг, накопленных в этой жизни, придавала чело­
веку уверенность в том, что в будущем его ожидает лучшее перевоплоще­
ние. Вместе с тем считалось, что накопление заслуг имело последствия и 
в этой жизни, так как сознание выполненного религиозного долга делало 
человека счастливым и спокойным.

14 В каталоге Кайюань шицзяолу [11], составленном танским монахом 
Чжи-ш эном, охвачен 664-летний (с 66 по 730 г.) период переводческой 
деятельности в Китае. В этом справочнике зарегистрировано 176 монахов- 
переводчиков. Общ ее количество переведенных ими произведений состав­
ляет 2278 названий буддийских текстов (7046 цзюаней). При династиях 
С уй  и Тан в столице существовало несколько крупных государственных 
архивохранилищ-библиотек (Хунвэньгуань, Цзисяньюань, Ханьлиньюань, 
Вэньсюэгуань и д р .), которые занимались не только учетом и комплекто­
ванием литературы вообще, но и ее размножением —  перепиской. Обычно 
приказом императора предписывалось, например, обеспечить все уездные 
или областные хранилища таким-то произведением. При суйском Янь-ди 
таких хранилищ в стране насчитывалось 612 с общим количеством в 
900 000 свитков с буддийскими произведениями. К 731 г. в одной только 
библиотеке Цзисяньюань («Палате средоточия мудрости»), которую Икэда 
Он сравнивает с Александрийским мусейоном, было 80 000 свитков [10].

В  екрипториях, которые были организованы при центральных архиво­
хранилищах-библиотеках, работало много ученых, художников, существо­
вали специальные штаты профессиональных переписчиков, редакторы, кор­
ректоры и вычитчики. Переписку рукописей контролировал специально на­
значенный цензор. Была разработана четкая система оформления и хра­
нения литературы.

В Дуньхуане организованная переписка сутр, насколько позволяют су ­
дить об этом найденные там документы, была только при тибетцах и в пе­
риод Гуйицзюнь [25; 29], т. е. когда этот район был изолирован от Китая.
При Суй  и Тан существование казенных скрипториев в Дуньхуане просле­
живается только в 511— 514 и в 530— 534 гг. (см. примеч. 5).

15 Суцзян —  букв, «простонародные рассказы», «народное повествова­
ние». Один из видов буддийской проповеди, рассчитанной на широкую 
аудиторию, на простой народ. Чтение этих проповедей, как сообщает в сво­
их дневниках Эньнин, было принято проводить в течение месяца трижды 
в год —  в 1, 5 и 9-м месяцах. Однако в Дуньхуане они проходили как 
будто бы только дважды —  в 1-м и  9-м месяцах [20].

О  практике изустного распространения буддизма в Китае и о харак­
тере произведений, положенных в их основу, а также о том, как буддий­
ские тексты породили в китайской литературе возникновение некоторых 
новых жанров, см. в работах Л . Н. Меньшикова [1; 2; 14].

10 Создать или накопить заслуги можно было индивидуально (см. 
примеч. 13) или группами (семьей, родственной группой, коллективом шэ), 
например, постройкой какого-нибудь культового сооружения. Среди най­
денных в Дуньхуане рукописей имеется некоторое количество так называе­
мых гундэцзи (тексты с перечислением поступков, которые были направле­
ны дарителями на укрепление буддийской общины, и с пожеланиями по­
лучить за это определенные блага для себя), происхождение которых свя­
зано с постройкой на средства членов шэ пещерных храмов и ланьжо.
В  этих текстах наряду с пожеланиями благополучия членам своих общин 89



коллективы шэ выражают надежду видеть жизнь в крае спокойной, ж е­
лают счастья и долголетия правящему в Дуньхуане дому и т. п.

17 П од  апокрифами, по определению Л . Н . Меньшикова, в китайском 
буддизме понимаются произведения, не являющиеся переводами буддий­
ских сочинений (с санскрита или пали), но написанные в Китае и ими­
тирующие форму обычных сутр. Почти все апокрифы были утеряны и в 
Дуньхуане найдены вновь. Они дают богатый и интересный материал по 
истории приспособления буддизма в Китае к китайским распространен­
ным понятиям. Создание произведений подобного типа, основанных на 
наиболее элементарных и широкодоступных принципах буддизма с учетом 
традиционно сложившихся основных норм конфуцианства, а также мно­
гочисленных даосских обрядов и культов, было вызвано стремлением буд ­
дистов не вступать в конфликт с народной идеологией, доказать, что по­
нятия буддизма не вступают в противоречие с системой, которую народ 
кладет в основу своих воззрений на некоторые стороны жизни [1, с. 82— 84].

18 Здесь и ниже квадратные скобки выделяют слова, отсутствующие 
или утраченные в подлиннике. Добавлены в переводе для большей связно­
сти по-русски.

19 Шифр «Р» указывает на принадлежность данной рукописи к фон­
ду Пелльо, который хранится в Национальной библиотеке в Париж е. « S » —  
шифр коллекции Стейна в Британском музее.

20 Д ань — мера объема сыпучих тел, состоявшая из 10 доу (100 шэн). 
При Тан и У-дай равнялась 59,4 л; один доу —5,94 л.

21 Подробное описание и текстологический анализ документов, которые 
вошли в настоящую статью из Дуньхуанского фонда Ленинградского от­
деления Института востоковедения А Н  С С С Р  (коллекция С . Ф. Ольден­
бурга, шифр Д х - ...) , будут опубликованы в кн.: «Китайские документы из 
Дуньхуана», вып. И . Факсимиле документов, перевод с китайского, иссле­
дование и приложения Л . И . Чугуевского.

22. Шэчжайвэнь («тексты общинных молебствий») —  особый вид мо­
литвенников, составлявшихся на предмет проведения какого-либо общинно­
го молебствия или религиозного собрания. Эти тексты, отличаясь друг от 
друга лишь в стилистическом отношении, были полностью идентичны по 
своей форме и существу. Вступительная их часть содержала прежде всего 
набор формул, которые прославляли учение Будды и воспевали его вели­
чие. Затем шла пояснительная, основная часть, в которой раскрывалась 
как направленность данного религиозного собрания (или богослужения), 
так и формы его проведения. И , наконец, излагались конкретные желания 
членов шэ, которые должны быть испрошены.

23 Шэюаньвэнь («тексты с пожеланиями общины») — вид молитв, в 
которых перечисляются общие желания членов шэ или благие пожелания 
молящимся, местным правителям и т. п. Часто эти тексты входили состав­
ной частью в шэчжайвэнь (см. примеч. 22).

24 Шэивэнь, или шэвэнь («тексты молитв общ ины »)— часто употреб­
лялись как собирательный термин для обозначения молитвенных текстов 
шэ либо как сокращенное от шэчжайвэнь и шэюаньвэнь.

25 Кроме упомянутых здесь документов, уже одно название которых 
указывает на их непосредственное отношение к шэ, имеется еще ряд тек­
стов. содержание которых свидетельствует об участии членов этих объеди­
нений в общих для всех буддийских праздниках и обрядах. К  их числу 
относятся: иныиа фовэнь, жаньдэнвэнь, эр юэ ба жи вэнь и др.

26 Лянху  —  категория непосредственных производителей, занимавшихся 
производством растительного масла [17]. Используя принадлежавшие мо­
настырям средства производства —  масловыжимальные прессы, лянху 
должны были поставлять им определенное (на год) количество масла, ко­
торое шло как на пропитание монастырской братии, так и на реализацию

90 излишков на рынке. Сырье, необходимое для его производства, предостав-



лял монастырь. Он же брал на себя все расходы по установке и аморти­
зации оборудования. В качестве компенсации за свой труд лянху получали 
право на свободную эксплуатацию монастырского оборудования, однако 
с той части продукции, которую они производили для продажи, монастырь 
взимал с них своеобразный промысловый налог, который зафиксирован в 
дуньхуанских документах под названием лянкэ.

Относительно характера отношений монастырей с лянху существуют 
разные точки зрения. Одни считают, что названная категория непосредст­
венных производителей состояла из наемных рабочих [24], другие видят в 
их отношениях элементы аренды f 19а].

27 Даочан —  собственно «площадка истины», от санскр. Budhimandala. 
Первоначально место, где Будда достиг просветления. Позднее это на­
звание стало нарицательным для мест культовых отправлений, где прово­
дились буддийские собрания, празднества и т. п.

28 Цзяша (от санскр. Kasaya) —  название одного из одеяний монахов. 
Наплечная накидка (хитон), символизировавшая избавление от трех поро­
ков, свойственных человеческому роду,—  чревоугодия, нечистых слов и по­
ступков.

29 8-й месяц в условиях Д уньхуана, как нам известно из тех же 
дуньхуанских документов, приходился на страдную пору. В конце этого 
месяца истекал срок возврата ссуды [35].

30 Описание рукописи см. [4, №  1594].
::| В тексте ;.ропущен знак ши — «десяток».
32 При династиях Тан и У-дай 1 чн был равен 31,1 см.
33 Чэтоу — название хозяйственной должности. По-видимому, нес от­

ветственность за содержание и организацию транспортного хозяйства.
34 Суд я  по косвенным сведениям, содержащимся в тексте одного из 

циркулярных предписаний (Дх-5699), У  Те-цзы был членом объединения 
Чэнъаньфан сяншэ, которое функционировало при мужском монастыре 
Ю нъаньсы.

35 Если упомянутый выше У  Те-цзы действительно был членом назван­
ной нами общины, то есть все основания рассматриваемую здесь рукопись 
считать частью отчетного документа монастыря Юнъаньсы, который был 
в волости Лунлэсян. Время написания этого документа, как и Дх-5699, 
можно отнести к 937— 958 гг.

36 Сведения, которые сохранились в этом документе, дают возмож ­
ность установить только 40% (191 из 466 чи) всех поступлений ткани. 
Если предположить, что остальные 275 чи были пожертвованы малосостоя­
тельными или нещедрыми дарителями, то утраченная часть отчета должна 
содержать указания минимум еще на 15— 20 источников ее поступления.

37 Вэн —  обычно глиняный сосуд с горловиной, применявшийся для 
приготовления (закваски) вина. В дуньхуанских документах чаще упоми­
нается в качестве меры объема: «один вэн», «половина вэна». Емкость его 
установить пока не удалось.

38 Среди непосредственных производителей, работавших в монастыр­
ских хозяйствах, были не только наемные или арендаторы, но также и ка­
тегория монастырских зависимых, которых в период тибетского господст­
ва в Дуньхуане называли сыху («монастырские») [24а], а при Гуйицзюнь —  
чанчжу байсин («постоянные крестьяне») [37; 40; 45].

39 Чжуаньте —  собственно «извещение по округу», распространенный 
в Дуньхуане способ оповещения членов различных корпораций, объедине­
н ий — духовной и мирских общин, производственных артелей и т. п. Тексты 
циркулярных предписаний составлялись в одном экземпляре и, как пра­
вило, подписывались луши. П о своей форме чжуаньте состояли из двух 
частей: в первой излагалось основное содержание предписания, которым 
предлагалось выполнить определенные обязанности, вытекавшие из устава 
или правил данного объединения, а во второй шло перечисление лиц, кото- 91



рых это предписание касалось. В заключительной части основного текста 
почти всегда напоминалось о мерах наказания или взыскания в случае не­
выполнения («в соответствии с уставом») или нарушения данного пред­
писания. Кажды й, кто ознакомился с документом, должен был против 
своей фамилии поставить подпись (или знак), обычно ставили точку, и 
передать предписание дальше, по кругу, очевидно ближайшему соседу. П о ­
следний, по-видимому, возвращал чжуаньте в исходный пункт —  в правле­
ние общины.

40 Описание рукописи см. [5, №  2916].
41 Хэ  —  сорт грубой шерстяной ткани; дерюжка.
42 В тексте стоит пи —  кусок. Его установленные стандартные разме­

ры составляли 4 чжана (40 ч и )Х 1 ,8  чи (см. примеч. 32). Если же судить 
о размерах пи по контрактам о займах тканей, которые были найдены в 
Дуньхуане [36], то размеры его колебались от 36 до 40 чи при ширине 
1,8— 1,9 чи. В шести выявленных нами случаях ширина куска составляла 
от 2 до 2,6 чи.

Здесь нельзя не отметить, что в тех же контрактах о займе тканей за 
единицу измерения тканей сорта хэ был принят дуань (отрез), а не пи, 
причем размеры отрезов не указываются вообще. Только в одной рукописи 
[S-1946; 31; 34] мы нашли упоминание о том, что дуань должен быть ра­
вен 1,2 чжана (12 чи).

43 Подобная оговорка присутствует во всех циркулярных предписа­
ниях. Возможно, штраф, который взимался с них, шел в резервный фонд 
общины либо как дополнение к тому, что должны были собрать члены 
объединения в данном конкретном случае.

44 Цзяо —  одно из названий сосудов для вина, рог. Поскольку в д о­
кументах, как правило, в качестве объема фигурируют «один вэн», «поло­
вина вэна» и «один цзяо» вина, то думается, что он составлял четвертую 
часть вэна (см. примеч. 37).

45 Туаньтоу —  старшина группы, отряда. К  сожалению, здесь трудно 
определить, руководителем какой группы было данное лицо. Дело в том, 
что в Дуньхуане по групповому принципу были организованы и монахи, 
занимавшиеся хозяйственными работами, и зависимое от монастырей на­
селение (сыху), и члены различных объединений или артелей. Были туань­
тоу и внутри мирских общин.

46 Сянгуань — начальник волости, волостной староста.
47 Паньгуань —  название должности, обычно мелкие чиновники, слу­

жившие в государственных учреждениях. Была такая должность и при 
дуньхуанских монастырях.

48 Полная сохранность документа позволяет предполагать, что в состав 
рассматриваемой общины входила, как минимум, 21 семья, т. е. те 19 че­
ловек, что перечислены в конце документа, плюс луши Ань, подписавший 
это предписание, и семья Х э Цзы-шэна, которую постигло несчастье. Кто-то  
из членов общины должен был исполнять обязанности шэчжана —  главы 
объединения, однако упоминания о нем здесь мы не находим. Вряд ли его 
не было вообще и он пропущен здесь случайно. Очевидно, в его явке про­
сто не было необходимости.

Обращает внимание преобладание в составе общины представителей 
фамилий Ань и Фань (по 7 человек от каждого рода), которые составляли 
2/з общего состава общины. Одна треть общинников имеет должностные 
звания, причем носители фамилии Ань, как видим, занимали руководящие 
посты в местной волостной (сянгуань, паньгуань) и общинной (шэгуань, 
луши) администрации, представители других фамилий (Фань, Тан и Кун) 
исправляли хозяйственную должность туаньтоу.

49 Ещ е более четко ссылки на статьи устава прослеживаются в пред­
писании под шифром Дх-1439а [41].

9 2  50 Текст рукописи хранится в Британском музее под шифром S-6537



об. [24, с. 233— 235]. Время ее составления, как считает Тикуса Масааки, 
относится к началу периода Гуйицзюнь, т. е. к 50-м годам IX  в.

51 С м . примеч. 11.
52. Цзяньфу —  букв, «построить счастье». Ни в одном из общеизвест­

ных толковых словарей этот термин не зарегистрирован. Содержание его 
продолжает оставаться не уточненным. В циркулярных предписаниях он 
встречается в устойчивом контексте: «ежегодно (или в соответствии с тра­
дицией) один день (отводить для) цзяньфу», т. е. это одно из обязатель­
ных мероприятий объединений шэ. Н аба Тосисада, посчитав, что термин 
цзяньфу —  это сокращенное от цзянь фухуэй («провести собрание при мо­
настыре»), дальше этого определения не пошел [18, ч. 4, с. 763]. Не уточ­
нили значение термина и более поздние исследователи (ни Ж . Ж ерне, ни 
Тикуса М асааки ). Вместе с тем, думается, что раскрытие этого термина 
позволит уточнить один из важнейших вопросов, которые возникают при 
изучении деятельности шэ. Так, в одном из общинных документов [Р-4536 
об., см. 16, ч. 3, с. 544; 18, ч. 4, 763— 764] мы читаем, что «ежегодно для 
(того, чтобы обеспечить проведение) всех трех постов устраивается цзянь 
цзы фухуэй», т. е. «собрание по созданию материальных средств». Местом  
сбора, куда с соответствующим количеством зерна предлагалось явиться 
на цзяньфу, всегда назван конкретный монастырь. День собрания (обычно 
это было в конце или в начале года), похоже, никогда не был связан ни 
с одной из общих для всех дат, ни с каким-либо праздником.

53 Сань чанюэ чжай —  букв, «три великих поста». Этим собиратель­
ным термином обозначались три м еся ца— 1, 5 и 9-й. В  эти месяцы про­
водились специальные богослужения (в том числе и суцзян, см. примеч. 15), 
которые имели своей целью наставить слушателей-прихожан на самоусо­
вершенствование, на творение добрых дел. В эти месяцы миряне особенно 
строго должны были соблюдать запрет на убой скота. Соблюдением этой 
одной из пяти великих заповедей («не убий») буддизма мирянин мог со­
здать себе хорошую карму.

54 В текстах обычно стоит термин саньцзянь, что может означать «три 
дела», «три случая», «три (одежды)». К ак видим, общинный фонд обес­
печивал материальные издержки только на трех членов семейства. С о хр а­
нившиеся фрагменты общинной отчетности позволяют говорить о сущест­
вовании своеобразных лицевых счетов (так называемых минму), куда по 
просьбе, очевидно, самого вступавшего в общину вносились имена трех 
членов его семьи, которые могли претендовать на получение цзэн (при­
ношений). В первую очередь это были, конечно, те, кто по возрастным 
данным мог раньше других переселиться в потусторонний мир. Известны 
случаи (см. S-2041), когда положения устава в части оказания помощи 
на похороны распространялись и на членов семьи, которым исполнилось 
10 лет.

35 Иньшафо —  размножение изображений Будды при помощи деревян­
ных досок или особых трафаретов (см. иньшафохуэй, примеч. 60).

56 Чжайчжу —  жертвователь, лицо, которое в качестве дара препод­
несло монастырю продукты питания; в общине —  распорядитель пиршества, 
религиозного собрания.

57 С м . примеч. 7.
58 Жаньдэнхуэй — название одного из основных буддийских праздни­

ков (праздник фонарей, 14— 16-го числа 1-го месяца), сопровождавшихся 
иллюминацией, возжиганием светильников. Устраивался он в честь Будды  
в 24-м перерождении. Вообще возжигание светильников устраивалось и в 
других случаях. В общинах, например, они практиковались при соверше­
нии молений, посвященных чьему-либо выздоровлению, на молениях с по­
желанием кому-либо благополучного путешествия. Растительное масло, ко­
торое требовалось для заправки светильников, поставляли члены шэ.



59 Юйланьпэньхуэй —  название одного из основных буддийских празд­
ников (праздник поминовения душ 15-го числа 7-го месяца), обрядов.

Соблюдение этого праздника обусловлено сюжетом «Сутры об уллам- 
бане». Ее содержание призывает последователей буддизма делать самые 
разнообразные приношения общине. Ученик Будды М улянь (Маудгальяяи) 
узнает, что его мать попала в ад, где предается страшным мучениям. При 
помощи Будды Мулянь проникает в ад. Усердным следованием учению 
Будды, предаваясь покаянию и стремясь к постижению истины, он до­
бивается освобождения матери от вечных мук. Впоследствии ежегодно р 
15-й день 7-го месяца М улянь делает обильные приношения общине, чем 
добивается избавления от наказания за грехи предков в семи поколениях.

60 Иныиафохуэй —  название одного из буддийских обрядов (сокращен­
но иныиафо или иньфохуэй), которые приходились на 1-й месяц. С уть  его 
состояла в том, что при помощи клише верующие делали оттиски с изо­
бражением Будды (на листе бумаги или на ароматной глине). Буддийская 
заслуга здесь зачитывалась так же, как за чтение молитв, т. е. каждый 
сделанный оттиск соответствовал однократному прочтению специальной мо­
литвы (иныиафовэнь), которые читались на молениях. С уд я  по циркуляр­
ным предписаниям, члены шэ совершали этот обряд в своем узком кругу. 
Тот, у кого проводилось такое собрание, должен был обеспечить клише и 
необходимую жертвенную пищу.

61 С м . примеч. 53.
52 Текст этой рукописи сохранился в тетради, которая кроме приведен­

ного нами заявления Ван Фэнь-цзы содержит еще 3 документа (акт об 
усыновлении, контракт о найме и о разделе имущества) и одно письмо. 
Видимо, кто-то переписал их в качестве образца для своей практической 
работы.

63 Циньциншэ —  термин циньцин в словаре диалектных выражений 
Ж энь Эр-бэя [9, с. 366], составленном на основании дуньхуанских текстов, 
отождествляется со словосочетанием циныо, т. е. «родные, знакомые и 
друзья».

и  Цюйжэнь —  этим термином обозначали лиц, прямой обязанностью 
которых было ремонтировать шлюзы, плотины и вообще следить за состоя­
нием ирригационной системы, каналов (цюй). Организационно они были 
объединены в специальные группы, артели, каждая из которых, судя по 
косвенным сведениям, имела, как и шэ, свой устав [42].

65 Синжэнь —  сокращенное от синъежэнь —  «ночной караул». Органи­
зованы были по типу цюйжэней (см. примеч. 64). П охож е, что они содей­
ствовали органам местной власти в поддержании общественного порядка. 
О б  одной из функций этих отрядов свидетельствует рукопись S-3005 из 
коллекции Стейна, к сожалению, она не опубликована и доступна только 
по каталогу Л . Дж ай лза [7, № 7852] —  это «Список синжэней, охраняющих 
большую статую Будды», в нем зарегистрировано 11 человек. Институт 
синжэней существовал при Тан, в период Гуйицзюнь и, очевидно, сохра­
нялся и при тибетцах, так как мы знаем, что при них в Дуньхуане была 
такая административная единица, как Синжэнь бу.ю  — «поселение син­
жэней».

66 С м . примеч. 56.
67 Фаюаньвэнь — доел. «Изречение (выражение) пожеланий», особый 

вид молитв у буддистов. О  них см. [2, с. 161; 14, с. 16— 171.
08 В тексте одного из сохранившихся уставов (Р-3989), который опу­

бликован в работе Чэнь Ц зу-луна [46, с. 75— 77], есть оговорка, что сам 
устав должен быть объявлен всенародно и доведен до сведения властей.

09 Рукопись из коллекции Отани (№ 2838). Исследована в статье 
Найто Кэнкити, посвященной изучению официальных документов Таиской 
эпохи [19, с. 29— 30].



70 С уд я  по резолюции на оборотной стороне этого документа, здесь 
имеются в виду шэгуань и цуньчжэн. волости Сюаньцюаньсян.

71 Описание рукописи см. [4, №  1633].
72 Яцянь —  название повинности, существовавшей в Китае в начале 

династии Сун . П од  этим же термином понимают и тех, кто ее выполнял. 
Несли охрану правительственных складов, занимались транспортировкой 
(сопровождением) казенного имущества. В период У-дай —  военизирован­
ные отряды при аппарате цзедуши.

73 Мао (маоши) —  в Китае сутки подразделялись на 12 отрезков вре­
мени, по 2 часа каждый. Обозначались они циклическими знаками. Цикл 
мао соответствовал отрезку от 5 до 7 часов утра.

74 О  практике привлечения организаций и местного населения к уча­
стию в торжественных шествиях рассказывает, в частности, документ 
Р-2856 [24, с. 252— 253; 46, с. 94— 97]. Происхождение его связано с орга­
низацией похорон главы дуньхуанской духовной общины У-чжэня (816—  
895). В этом документе детально расписан порядок процессии, названы 
конкретные лица, отвечающие за организацию каждой ее части, распреде­
лены обязанности между отдельными монастырями и коллективами. 
В частности, в числе непосредственных участников и организаторов про­
цессии названы отдельные объединения мирян.
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| Б. Б. В а х т и н | БУДДИЗМ
И КИТАЙСКАЯ ПОЭЗИЯ

Раскрыть тему, заявленную в названии этой статьи, со сколько-нибудь достаточной полнотой не только трудно, но. пожалуй, и невозможно. Поэтому автор предпринимает здесь лишь попытку наметить общие контуры проблемы и поделить­ся наблюдениями, далекими от систематичности.Как известно, первые сведения о проникновении буддиз­ма в Китай относятся к I в. н. э. К середине II в. это ино­земное учение уже достаточно распространилось, и в поэзии (точнее, в прозо-поэтическом жан|ре фу) появляются первые образы, навеянные буддизмом. Так, поэт Чжан Хэн (78— 139) пишет о буддийском шрамане как образце аскетической стойкости и неподверженности соблазнам (ода-фу «Западная столица»). Но упоминает он шрамана мимоходом, случайно [16, с. 21]. Судя по всему, буддизм на китайской почве до конца III в. делает лишь первые шаги. Традиции Ханьской империи с ее разработанным конфуцианским мировоззрени­ем, впитавшим в себя многие элементы других систем, не да­вали буддизму достаточно простора для успешной проповеди, а смутное время восстаний и междоусобиц расположило умы к приятию новых идей и концепций, но не создало для буд­дизма каких-либо специальных преимуществ. Рядом с ним развивались различные направления даосизма, школа фа цзя («законников»), школа мин цзя («логиков») и другие уче­ния. Примерно с середины III в. наибольшим влиянием стал пользоваться даосизм с его идеями ненарушимой «естествен­ности» природы, в ход которой человек не должен вмешивать­ся, поскольку этот ход — претворение дао-абсолюта; чело­веку,' как части природы, открывалось широкое поле свободы от условности, правил и норм — он мог стремиться к таким ясным ценностям, как долголетие и здоровье. Но понятно, что на фоне крушения четырехсотлетней империи и ее идео­логии такие представления даосизма не могли надолго удо­влетворить людей. Поиски продолжались, споры и дискуссии принимали все более острый характер, разброд усиливался.Тем временем буддизм продолжал распространяться по стране, центры его возникали в самых разных местах — от 93 знаменитого сейчас Дуньхуана на далекой севепо-загадной



окраине до Шаньдуна на востоке, от Чанъани и Лояна на се­вере до Учана в бассейне Янцзы и до Цзяочжоу на юго-во­стоке. Но на первых порах буддизм не принимался во внима­ние ни даосизмом, ни другими участниками поисков новой идеологии. И это понятно — предстояло преодолеть самый главный барьер, самую основную трудность, стоявшую перед иноземным учением. Трудность эта — язык.Дело было не только в том, что китайский и индийский языки решительным образом различались грамматикой и письменностью. Гораздо сложнее было преодолеть разницу между системами понятий, выработанных этими языками. Ки­тайская литературная традиция тяготела к факту, к истори­ческой дате, к конкретности образа; когда же эта связь с реальностью прерывалась, то китайская литература демон­стрировала столь сложные, замысловатые и вычурные образ­цы поэзии (уже упоминавшиеся оды-0//), что само прочте­ние их было делом нелегким, а их пышная образность была малопригодна для «логичного» развития мысли. Кроме того, за тысячу лет литературной традиции и за многие десятиле­тия существования при Хань своего рода университета с ты­сячами ^студентов словесность разработала систему аллю­зий и цитат, предполагавших знание письменных памятников прошлого. Осуществить перевод на китайский буддийских сочинений было исключительно сложно. Тем не менее эта ра­бота велась, и в 286 г. появился первый сносный перевод «Праджня-парамита-сутры» [9, с. 19—38].Проблемам перевода буддийских сочинений на 'китайский язык посвящен ряд работ [11; 14; 18, с. 286 и сл .]. Суть же процесса перевода можно определить как обычный дидакти­ческий процесс объяснения незнакомого через знакомое.О масштабах переводческой работы можно судить по некото­рым цифрам: к 220 г. было переведено 409 сочинений, в 220—265 гг.— 253 сочинения и в 265—317 гг.— 491 |16, с. 40].Ко времени падения династии Западная Цзинь (316 г.) буд­дизм окончательно подготовился к завоеванию Китая.Страна в это время надолго, почти на триста лет, утра­тила свое политическое единство. На юге сменяли друг дру­га династии китайские, на севере — иноземные. Культурная ситуация в этих двух районах бывшей единой империи была весьма различной. На юге судьбы буддизма были тесно свя­заны с деятельностью таких замечательных проповедников, как Хуэй-юань (334— 416), Чжи-дунь (314—366), Ч ж у Дао- шэн (365—434), и с именем первого императора династии Лян — У-ди, который правил в 502—549 гг. На севере вы­деляются два переводчика — Дао-ань (312— 385) и знамени­тый Кумараджива (344—413). 99
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Именно в IV —V I вв. буддизм разрешил основные трудно­сти философского, религиозного, языкового и социально-по­литического характера, связанные с внедрением в китайскую культуру.В плане философском едва ли не основной новацией буд­дизма было переосмысление китайского термина ли («за­кон») — он стал трактоваться как некий абсолют, противо­поставляемый реальным фактам бытия. Такая трактовка дуа­лизма отличалась от традиционного противопоставления «тем­ного» и «светлого» начал китайской философии древности и в дальнейшем сыграла, видимо, известную роль в неокон­фуцианстве.Завершилась в этот период разработка буддийского пан­теона, ритуалов, монастырских уставов.Буддизму удалось разрешить и свои политические про­блемы — путем признания авторитета власти и покорно­сти ей.Наиболее четко это сформулировал Хуэй-юань. Он писал: «Те, которые почитают учение Будды, но остаются со своими семьями, это подданные, послушные власти светских прави­телей. Они не стремятся изменить общепринятый обычай, они ведут себя в соответствии с мирокими правилами... Воздая­ние за грехи — это наказание; оно пугает людей и делает их осторожными. Храмы небес — это награда; она заставляет людей мечтать о небесных радостях и поступать соответст­венно... Поэтому те, кто нашел счастье на пути Ш акья, неиз­менно прежде всего служат своим родителям и уважают своих правителей» [20, т. 52, с. 30]. На севере готовы были идти еще дальше и просто признавать царствующего импера­тора воплощением Будды. Впрочем, и на юге императора У-ди называли хуанди-пуса («император-бодхисаттва») и пу- 
са-тяньцзы («бодхисаттва — Сын Н еба»), добавляя к его традиционно китайским титулам новый элемент. Любопытна попытка основателя династии Суй обосновать свои завоева­ния с помощью буддизма. В указе, изданном в 581 г., гово­рится: «Вооруженные мощью царя Чакраварти, Мы распро­странили учение величайшего из просветленных. С  помощью сотен побед в сотнях сражений Мы утвердили десять добро­детелей Будды. Поэтому оружие войны в наших глазах по­добно иод ношению благовоний и цветов в дар Будде, а про­странства этого мира подобны стране Будды» [20, т. 49, с. 107].Наиболее успешно были решены проблемы перевода. На китайский язык удалось перевести огромный свод буддий­ских сочинений и сохранить систему буддийских понятий.

100 В китайской литературной действительности появился новый



слой сочинений, которые изучались, переписывались и тол­ковались знатоками.И все-таки переводчики не всегда получали полное удо­влетворение от своей деятельности. Так, Кумараджива с грустью писал: «Когда переводишь на китайский с индий­ского оригинала, последний теряет свою литературную выра­зительность. Общую мысль можно понять, но стиль исчезает полностью. Словно бы один разжевал рис и дал его друго­му — рис становится не только безвкусным, но этот другой вполне может вообще выплюнуть его» [18, с. 287].В результате приспособления буддизма к особенностям китайской культуры он стал восприниматься многими уже не как чужеродное, новое и порой враждебное учение, а как система взглядов, не противоречащая традиционной китай­ской идеологии.«Конфуций— это Будда, а Будда — это Конфуций»,— го­ворил Сунь Чо [22, с. 340]. Неизвестный автор писал: «Буд­да, Чжоу-гун и Конфуций не одинаково ли объясняли вер­ность, сыновнюю почтительность, веру и покорность? Не го­ворили ли, что счастливы идущие по их пути и несчастливы сворачивающие с него?» А следующий автор добавляет еще и Лао-цзы: «Хотя Конфуций, Лао-цзы и Жулай по-разному объясняют три своих различных пути, но при внимательном изучении видно, что колея на каждой из этих дорог — одина­ковая!» [22, с. 340].Позиции буддизма стали прочными — и не только в сре­де правящего класса, но и в народной, крестьянской массе.Хотя мы мало знаем о «народном буддизме», но нет сомне­ний, что именно в нем происходили важные процессы соеди­нения местных верований, словесного фольклора с буддий­ской стихией.После объединения страны, после восстановления империи (конец V I — началоУП в.) буддизм весьма способствовал преодолению культурных различий между Севером и Югом.Он пользовался поддержкой правящих династий вплоть до середины V III  в.— до восстания Ань Лу-шаня (755— 763), ко­торое привело к глубоким изменениям в жизни империи; а в 842—845 гг. буддизм подвергся сокрушительным гонениям.Но до этого двести лет буддизм процветал: с его помощью власть проводила в жизнь программу единства, мира и со­циальной стабильности.Именно в этот период усилилось влияние буддизма на ки­тайскую культуру, прежде всего на архитектуру, скульпту­ру, изобразительное искусство.В середине IX  столетия буддизм был разгромлен. М она­стыри уничтожались, их земли были конфискованы, монахов 101



преследовали. Это было, так сказать, внешнее проявление глубоких процессов, которые ряд ученых [10; 16] склонны связывать с экономическими причинами и относить их начало к V III  в. Следует отметить, что мы снова встречаемся с этим столетием как с особым, поворотным пунктом китайской ис­тории, на который обращал внимание китаеведов Н. И . Кон- Рад [7].Однако очистить древние китайские представления от буддизма, как того требовали Хань Юй (768— 824) и затем его последователи Оуян Сю (1007— 1072) и Ч ж у Си (И ЗО— 1200), было уже невозможно — в течение тысячи лет буд­дизм внедрялся в китайскую культуру, в язык, в мировоз­зрение; его философия ставила проблемы, с которыми не было знакомо не только ханьское конфуцианство, но и мно­гочисленные идейные течения древности. И конфуцианские реформаторы включали буддийские идеи (не признаваясь в том, откуда они их взяли) в свою философию и метафизику, в этику и практику.Так завершился процесс интеграции буддизма в китайское мировоззрение — интеграции, весьма плодотворной для куль­туры. По мере своего укрепления в Китае буддизм по-раз­ному влиял на поэзию, затрагивал различные ее стороны.•Можно — еще раз напомнив о предварительном характе­ре положений данной статьи — выделить четыре различные области поэтического наследия буддизма в Китае, подчеркнув при этом, что в каждой сфере развитие в общих чертах от­разило очерченные выше исторические судьбы китайского буд­дизма.Какие же это области?Прежде всего это поэзия буддийского канона, переведен­ного на китайский язык. Как известно, буддийский канон (по крайней мере отдельные его части) представляет собой вы­сокохудожественное произведение. В. Н . Топоров справедли­во пишет о «Дхаммападе», что она «является одним из са­мых высоких достижений древнеиндийской и мировой худо­жественной литературы» [3, с. 47]. То же можно сказать и о многих других произведениях, как вошедших в «Тр.ипитаку» («Три корзины закона») — основной свод буддийских сочи­нений, так и оставшихся за его пределами. Исследование поэзии китайского буддийского канона — особая и обширная тема, оно возможно лишь при знании как китайского, так и индийских языков, поскольку перед нами перевод (каким бы он ни был), а не оригинальное творчество. Такая особен­ность канонической поэзии, как чередование стихотворных ча­стей с прозаическими, давно отмечена исследователями, рав- 102 но как и влияние на китайскую литературу композиционно-



стилистического приема соединения двух парных строф, по­священных одной и той же теме и использующих одинако­вую или сходную формальную конструкцию, а также воздей­ствие на китайскую поэтику фонетических наблюдений над структурой слога, сделанных при транскрибировании в про­цессе перевода индийских слов и имен. В значительно мень­шей степени обращалось до сих пор внимание на заимствова­ния китайской поэзией отдельных художественных образов буддийского канона, например лотоса как символа неограни­ченных возможностей очищения от окружающей грязи; «пу­стоты» (кун) как символа отрешенности от мира; предмета и тени как символа неотделимости одного от другого (Мара неотступно следовал за Буддой, как тень неотступно идет за предметом, отбрасывающим ее, и выжидал какой-либо ошибки Будды) и т. п. Возможно, что и игра слов (омони­мическая метафора, например лянь — «лотос» и лянь — «лю­бить»), столь развившаяся в I I I —V I вв., тоже появилась в китайской поэзии под воздействием индийской поэтики. Х о ­тя стихотворения в китайских переводах сутр не имеют риф­мы (дело тут, видимо, не только в стремлении переводчиков точнее передать смысл оригинала — тот же Кумараджива пи­сал гатхи, используя риф.му, да и подбор рифмы в китай­ском языке трудности не представлял), однако их образы бы­ли достаточно богатыми, а мысли для китайского читателя новыми, чтобы оставить след в поэзии. Трудность при рас­смотрении этого вопроса, однако, состоит еще и в том, что очень нелегко отделить заимствование от совпадения, по­скольку у нас отсутствуют словари китайского поэтического языка IV  в. до н. э.— V I в. н. э.Следующая область поэтического наследия буддизма в Китае — обширная литература уже национального происхож­дения, связанная в своих истоках с пропагандой и бытовани­ем учения Будды. Наши знания об этой литературе связаны в первую очередь со знаменитым открытием огромного кни­гохранилища — монастырской библиотеки, сохранившейся в пещерах Могао. Об этой библиотеке существует обширная и быстро растущая литература (см. библиографию в работе А. Н . Желоховцева, а также литературу, указанную в сносках в работах Л . Н . Меньшикова; там же указаны каталоги библиотеки). Не вдаваясь в споры, которые ведут исследо­ватели по поводу жанровой природы найденных в библиотеке произведений, обратимся к той ее части, которая нас здесь интересует,— к буддийским произведениям, получившим с легкой руки Чжэн Чжэнь-до общее название бяньвэнь, букв, «измененный текст». Для нашей темы важны бяньвэни с ре­лигиозным (буддийским) содержанием, образцы которых



представлены, например, в публикациях Л . Н . Меньшикова
[ 1; 2; 6] .Поэтические BCTaiBiKH в бяньвэнь разнообразны по форме, они испытывают двойное влияние— 'китайской поэзии и поэ­тических переводов в канонах, но по своему существу строго функциональны. Это скорее рифмованные (или ритмизован­ные) поэтические комментарии « сюжету и идеям данной 
бяньвэни. Вот, например, один из стихотворных кусков «Бянь­вэнь о воздаянии за милости» в переводе Л . Н . Меньшикова [1, с. 185— 187] (цифры примечаний автора я опускаю):

Я [давно уже] знаю, что принц
скорбит о рожденье и старости,

Проявляет повсюду [свое] состраданье, 
много может [сделать] добра,

Н о разве [могут] люди в миру 
заслуги [его] рассмотреть?

Только один п у с а — [бодхисаттва] 
шествует [этим] путем.

10н] никогда не спешит,
Заслуги [его] в трудах,
Непременно [он] от имеющих чувства 

изгонит [все] треволненья.
Если желает [принц] всех привести 

к удалению от страданий,
То лучше всего [постараться] добыть 

сокровище [жемчуг] Мони.
Морского дракона сокровище —  жемчуг, 

который зовется Мони,
Искавших тысяча человек, 

добывшие же редки.
Хочешь ли пищи —  тотчас велит 

появиться отличной пище;
Н адо ль одежды —  заставит вмиг 

пролиться дождем одежду.
П овсю ду шелка дорогие,

любой из них можно найти;
Всевозможное золото и серебро, 

все что хотите [вам будет].
Непременно, если постичь [свои] помыслы, 

сам нашел в себе силы,
Б удут [все] говорить о принце: 

непостижим [он] мыслью.
Деянья пуса —  [бодхисаттвы]
Исполнены состраданья,
Ничтожные люди бренного [мира] 

не могут их постигнуть.
Принцу [в его деяньях] доныне 

не [встречалось] препятствий,
Все его действия превратились 

в не постижимое мыслью.
Хотя [это] необходимо,
Он никогда не спешит,
В добрых делах как [он] много [успел]104



заготовленного растратить!
Все ж опасаюсь, что [выпало] людям 

мало счастливой судьбы:
[Тем из них, кто] не встретил принца, 

пришлось возвратиться [ни с чем].
Хотя то, что покорный слуга ваш задумал,—  

это низко и плохо,
Н о так или иначе, в должное время 

хорошенько все рассудите,
Если [принц] хочет покоя себе,

стремится к наградам по службе,
[Пусть] не вызывает гнева царя, 

или кончится [это] бедой.
Н е сможет решиться —  порядок нарушит, 

и будет лишь горе и стыд,
П от от страха сольется [в ручей],

[домой] не посмеет вернутьсяН а этом заканчивается речь сановника, но стихотворный кусок продолжается:
В то дальнее время [что сделал] принц, 

эти услышав слова,
Был ли доволен иль не был доволен.—

[об этом] споем [мы] потом.Нетрудно заметить, что приведенные строки продолжают и развивают мысли, высказанные сановником в прозаиче­ской части, предшествующей стихам |1 , с. 185]:
«Я вижу, что принц не таков, как мирские жители. Он наделен ж а ­

лостью, наделен милосердием, наделен знанием, наделен мудростью. Н ена­
видит стенания при убийстве живого; знает тяготы при занятии посе­
вами и не желает заниматься посевами» и т. д.Если бы мы попытались из текстов стихотворных частей буддийских бяньвэней выделить поэтичеокий мир, нарисован­ный воображением поэтов, то мы >не получили бы самостоя­тельной картины, а лишь обнаружили бы тот мир, который рисует буддизм (разумеется, интерпретированный бяньвэня- 
ми). Таким образом, самостоятельное значение поэзии в 
бяньвэнях не слишком велико, и рассматривать поэтические куски в них можно лишь в шнтексте либо одной бяньвэни, либо совокупности бяньвэней. Следует отметить и очень не­высокий поэтический уровень этих стихов.Третья область, в которой выразилось влияние буддизма на китайскую поэзию,— это творчество поэтов, представляю­щих элитарную литературу. Здесь мы находим описанные в блестящих стихах красоты буддийского храма, обновляющего душу и дающего прибежище тому, кто хочет укрыться от мирской суеты, кто чуждается славы и стремится к покою.Не ставя невозможной задачи обозреть это великое множе- 105



ство стихотворений, приведем здесь несколько образцов поэ­зии, которой коснулись буддийские настроения.Поэт Юй Синь (513—581) написал подражание стихотво­рению некоего Хэ «Возвращаясь домой, тоскую о прежней жене» [27, с. 53]. Привожу его прозаический перевод (ниже все стихотворения даются в таких же переводах):
В лиловом тереме закончилось утро,
В средней башне кончается вечер.
Н е слышно больше бесценного смеха —
Напрасно старался на несколько дней вернуться сюда.
Галерею утром не подметают,
В спальне на рассвете закрыты двери.
М ох растет там, где звучало ее пение,
Паутина скопилась на ее ткацком станке.
Навсегда умолкли струны на ее старой лютне,
П од  стропилами, слышавшими ее пение,

летают осенние ласточки.
Утреннее облако... Только его могу ждать...
За этим ночным пологом нам уже не встречаться.
Ж елал бы войти в сладкую росу —
Но обманчивы лучи светильника мудрости.
Разве кто-нибудь поймет, каково мне нынче вечером

в Лояне?
Вернулся домой... Одинок —  и слезы льются на грудь.Весьма традиционное стихотворение, не нуждающееся, ви­димо, в комментариях, привлекает внимание предпоследним двустишием. Дело в том, "Что «гладкая роса» (гань лу) и «светильник мудрости» (хуэй дэн) — это слова из буддий­ского лексикона: первое означает амброзию бессмертия, на­питок богов, своего рода символ освобождения, нирваны, вто­рое — светоносное учение Будды, просветляющее людей от мрака их заблуждений. Поэт, тоскующий о своей прежней возлюбленной, рад бы последовать за учением буддизма, чтобы избавиться от страданий, но не верит, что это учение его спасет,— скорбь его слишком сильна.Любопытно стихотворение Тан Цзи «Из колодца достал золотую заколку» [27, с. 54]:
В давние дни женщина из дома певиц 
Рвала цветы около открытого колодца.
Рвала цветы —  и втыкала себе в прическу,
Отраж алась в колодце —  и любовалась собой.
Гляделась-гляделась —  никак не могла оторваться, 
Смеялась-смеялась —  сама с собой заигрывала.
Драгоценная заколка туда и упала.
С  тех пор не один год прошел,
Перья зимородка на заколке стали грязью и исчезли,
А  золото такое же, как раньше.
Этой женщины сегодня уже нет,

А  этот предмет до сего дня сохранился.106



Здесь прямо не выражено влияние буддизма, но необыч­ность стихотворения, близость его к назидательности, сюжет­ности, образ тленности всего, что не истинная драгоценность («золото» — цзинь— образ нетленности, несокрушимости в буддизме),— все это заставляет подозревать воздействие буд­дийских представлений на автора (буддийского монаха).Сяо Янь, знаменитый покровитель буддизма, император- будда У-ди {хуанди-пуса), о котором упоминалось выше, от­дал дань в своих стихотворениях представлениям, воспри­нятым им из иноземного учения. Так, в четверостишии на мотив «Любимая слышит» он писал [27, с. 72]: 
Прекрасна-прекрасна женщина в золотом тереме,
Сердце ее как лотос в яшмовом пруду!
Стремится отблагодарить милого за его любовь,
Надеется вместе странствовать на небесах

блаженства.«Лотос в яшмовом пруду» — традиционный буддийский образ; «небеса блаженства» (фань тянь) — восемнадцать не­босводов буддийской мифологии. В этой миниатюре отрази­лось влияние не только образности буддизма, но и — в зна­чительно более сильной степени — анонимных произведений IV —V I вв., так называемых «южных юэфу», в которых воспе­валась любовь. Среди этих стихотворений есть циклы на оп­ределенный мотив: «Любимая слышит» (хуань вэнь), «Пол­ночь» (цзые) и т. п. Любопытно, что некоторые циклы на­зываются «измененные песни»: хуань вэнь бянь гэ [28, с. 1205], цзы е бянь гэ [28, с. 1202—1203]“. Речь идет, воз­можно, о каких-то изменениях в мелодиях, однако было бы небезынтересно сравнить термин бянь гэ («измененные пес­ни») с терминами бяньвэнь и бянь сян («измененные изобра­жения»).Замечательное стихотворение «Надпись для кельи монаха И-гуна» [21, т. 193, Мэн Хао-жань цзи, с. 17] принадлежит влюбленному в природу поэту Мэн Хао-жаню (689— 740):
И -гун учится созерцанию и покою,
Удалился от мира, укрылся в пустом лесу.
За стенами его хижины одинокий пик высится

со славой,
Перед ступенями его дома множество ущелий

уходят в глубину.
Вечернее солнце светит сквозь полосы дождя,
Омытая зелень роняет тени во двор.
Вглядись хорошенько в чистоту лотосового

цветка —
И  поймешь незапятнанность его сердцевины.Несколько слов в этом переводе следует пояснить. Текст стихотворения предназначался для стен кельи (жилого по- 107



мещения при буддийском храме) монаха И-гуна (о нем све­дения не сохранились) — на это указывает слово «надпись» 
(ти). «Созерцание» (чань, санскр. дхьяна) — особое состояние очистительного самосозерцания; «покой» (цзи, санскр. пра- 
шама, вивикта шанти) — состояние полного успокоения, от­ключения от страстей и желаний, приближение к нирване. «Удалился от мира» (цзе юй) — букв, «построить („связать") хижину» для отшельнической жизни, отсюда переносное зна­чение — «удалиться от мира». «Пустой лес» (кун линь) — лес, в «отором нет людей, девственный лес. «Омытая зелень» 
(кун цуй) — букв, «изумрудно-зеленое», «пребывающее в пу­стоте», т. е. растения во дворе жилища монаха; «пустые» (очищенные, омытые дождем) от пыли — от мирской пыли. «Чистота цветка лотоса» и «незапятнанность его сердцевины» символизируют нравственную чистоту И-гуна, освобожден- ность его сердца (синь — «сердцевина цветка» и «сердце че­ловека» как вместилище его помыслов) от суеты и страстей мира.Н а этом стихотворении, казалось бы буддийском и по теме, и по кругу идей, и по лексике, и даже по, так сказать, практическому предназначению (украшать стену кельи), видно, как трудно порой вычленить в «чистом виде» какое- либо идеологическое учение из сплава китайского поэтиче­ского творчества, из той особой культурной стихии вэнь, ко­торую столь соблазнительно было бы назвать «четвертым учением» старого Китая — наряду с сань цзяо, о которых упоминалось выше. В самом деле, понятия «пустоты» и «очи- шенности» присущи не только буддизму, но и даосизму; «пу­стой лес» мы встречаем и в светских стихах; игру слов «серд­цевина цветка» — «сердце человека» тоже; третья и четвер­тая строки могли бы быть и в совершенно другом стихотво­рении, в ином контексте.Более отчетливо по своим буддийским мотивам стихотво­рение Ван Вэя (699— 750) «Поднимался в монастырь Бянь- цзюесы» {21, т. 193, Ван Ю-чэн цзи, с. 84]:

Тропинка среди бамбуков ведет к изначальной 
земле,

Горный пик лотосом высится над
спасительным градом.

Перед окнами простираются Три Чу,
З а  лесом текут по равнине Девять рек.
Н а молодой траве сидят, скрестив ноги,
П од  высокой сосной звучит чтение

буддийского канона.
Обитель пустоты... за облаками завета...
Созерцание мира, приобретение свободы 

108 от рождений...



Здесь тоже 'нужно кое-что пояснить. «Изначальная зем­ля» (чу ди) и «спасительный град» (хуа чэн) — символы мо­настыря, о котором идет речь в стихотворении. «Три Чу» — это название всей местности Чу, которая делилась на Запад­ное, Восточное и Ю жное Чу. «Девять рек» (Цзю цзян) — это, вероятно, те девять рек, что впадают в озеро Дунтинху. Оба эти географических названия подчеркивают беспредельность вида, открывающегося из монастыря. «Сидят, скрестив но­ги » — видимо, это сидят в молитвенных позах монахи; «зву­чит чтение буддийского канона» (сян фань шэн) — у Ван Вэя сказано менее определенно: «раздаются буддийские (санскритские) звуки». «Обитель пустоты» (кун цзюй), или «жизнь в пустоте»,— место, где сердце (помыслы) живущих «пусты», т. е. очищены от мирской суеты. «За облаками за­вета» (фа юнь) — дхармамегха, буддизм как оплодотворяю­щее облако. «Свобода от рождений» (у шэн) — нирвана как отрицание рождения и смерти.Н а примере этого стихотворения видно, как буддийские идеи и представления полностью инкорпорированы в класси­ческое стихотворение. В китайской поэзии великое множество стихотворений написано «с высоты» — с возвышения, башни, горы, куда поэт поднимается (дэн). Многим из этих произ­ведений присуще настроение печали, отстраненности от жиз­ни, углубленного размышления, осознания связи времен. Это настроение может выражаться различно, отнюдь не только в буддийском духе или даосском, но и без связи с тем или иным определенным миропониманием. Однако композиция, строй и поэтические особенности таких стихотворений очень близки, они меняются в зависимости лишь от вида поэзии (четверостишие, восьмистишие, стихотворения с большим чис­лом строк и т. п .), но не от их «идейного содержания». В стихотворении Ван Вэя первые две строки — описание ме­ста, куда поднялся поэт; следующие две — описание простран­ства вокруг этого места; в строках 5—6 появляется человек (или люди — поэт не уточняет); наконец, в последнем дву­стишии дается как бы рассказ о чувствах и мыслях, возник­ших у поэта. Очень сходная композиция и в стихотворении Ли Во (701— 762) «Осенью поднимаюсь на Северную башню Се Тяо в Сюаньчжане» [21, т. 191, с. 278] 2:
Город у реки... Словно нарисован на картине! 
Вечером с горы всматриваюсь в ясную

пустоту неба.
Д в а  течения ограничивают светлое зеркало. 
П ара мостов роняет цветную радугу.
Среди дыма человеческих жилищ мерзнут

мандариновые деревья,



В осеннем воздухе облетают утуны.
Кто вспомнит о бывшем на Северной башне?
Д ует ветер... Грущ у о господине Се.«Два течения» — две реки, сливающиеся у города Сюань- жэна; «светлое зеркало» — поверхность воды в месте слия­ния; «пара мостов» — два моста, видные с башни. Осталь­ное, видимо, пояснений не требует. Обратим внимание, что в первых двух строках описано то место, куда поднялся поэт; в следующих двух — вид, открывающийся с башни; затем упоминаются люди, сообщается о времени года; наконец, по­следнее двустишие — грустные воспоминания Ли Бо о Се Тяо, который тоже бывал здесь.Для более полной иллюстрации независимости поэтическо­го жанра от буддийского или какого-либо иного настроения поэта приведу стихотворение aBTqpa не столь знаменитого, как Ли Бо, Ван Вэй и Мэн Хао-жань, но достаточно про­славившегося в свое время (V III в .) ,— Чан Цзяня. Стихо­творение называется «Надпись для кумирни за монастырем Пошаньсы» [30, с. 1461], и хотя в названии нет слова «под­нимаюсь», но в первой же строке сообщается, что поэт при­был в этот монастырь:
Чистым утром вхож у в старинный монастырь,
Раннее солнце освещает высокую рощу.
Тропинка среди бамбука ведет в место

уединения,
Келья скрыта глубоко среди цветов и

деревьев.
Свет в горах радует души птиц,
Блеск воды в запруде освобождает

сердца людей.
Здесь замирают голоса всего существующего

на свете —
Только слышны удары колокола...Воздерживаясь от комментирования и объяснения пере­вода, скажу только, что «души птиц» — несколько вольная передача китайского няо син, букв, «существо, характер птиц», а словом «освобождает» я передаю уже знакомое нам 

кун — «опустошает, очищает от мирской суеты». В этом сти­хотворении нет описания вида, открывающегося из монасты­ря, композиция в первых четырех строчках несколько иная, чем в предыдущих примерах,— внимание поэта направлено не в сторону окружающего монастырь пространства, а вглубь— к кумирне (чань юань — букв, «помещение для ме­дитации»), находящейся за монастырем. Но третье и четвер­тое двустишия по своему значению и структуре не отличают- 
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появляются люди и птицы, а в финале описано основное настроение автора— чувство уединения и отрешенности от мира.Пожалуй, типичным примером того, как влиял буддизм на поэтов элиты, является творчество Ван Вэя. «Вимала1кирти», «поэт-монах» — называли его. Он удивительно умел сочетать государственную службу чиновника-конфуцианца с напряжен­ными духовными исканиями буддиста. Нэй фо вай жу — «внутри буддист, снаружи конфуцианец» — говорили о нем [29, т. 2, с. 75]. Действительным монахом Ван Вэй никогда не был, этим словом обозначалась «не официальная принад­лежность к определенной религии, не какой-то духовный сан, а определенный склад мышления, строй чувств, образ суще­ствования»,— писал Н . И . Конрад [8, с. 24]. В своих стихо­творениях он достиг небывалого прежде единения с природой, растворения в ней. Вот одно из его произведений — «Гуляю у храма Сянцзисы» в прозаическом переводе Н . И. Конрада [8, с. 23]:
Не знаю, где храм Сянцзисы.
Прошел уж  несколько ли, вступил

на облачную вершину.
Старые деревья... Тропинки для человека нет.
Глубокие горы. О ткуда-то звон колокола.
Голос ручья захлебывается на острых камнях.
Краски солнца холодеют среди зелени сосен.
Вечерний сумрак. У  излучины пустынной пучины
В тихом созерцании отшельник укрощает

ядовитого дракона.Н . И . Конрад отмечает, что этот отшельник, «возможно монах из обители, укрощает своей мьгслью злого дракона — того дракона, который гнездится .в пучине, а может быть, то­го же дракона, только таящегося в его собственной душе?»[8, с. 24].Для Ван Вэя показательны такие строки, ка.к «Лишь на склоне жизни полюбил покой, Мириады дел перестали забо­тить сердце» (А. И . Гитович удачно перевел это стихотворе­н ие— см. [8, с. 230]) или «Тишина весной на земле и в небе, Сердце отдыхает вместе с разлившейся рекой» [29, с. 75]. Невозможно, конечно, сказать о его стихах или отдельных строчках: все они написаны под прямым влиянием таких-то идей такой-то сутры или такой-то школы — слишком великим поэтом .был Ван Вэй, чтобы не была для него главным учи­телем сама поэзия, но общий его настрой, .стремление к нрав­ственному совершенствованию, к освобождению от мнимых ценностей государственного служения — освобождению внут­реннему, духовному — все это, несомненно, укреплял в нем 111



буддизм. Такое «мирное сосуществование» в одном человеке двух диаметрально противоположных ипостасей — чиновни- ка-конфуцианца и отшельннка-буддиста — чрезвычайно харак- терно для представителей высшей китайской 1культуры. Труд­но оказать, почему такое с европейской точки зрения «раз­двоение личности» или даже «отсутствие принципиальности» в старом Китае, по-видимому, не воспринималось как нечто «дурное», от чего следует избавиться. Вернувшись домой из присутствия и сняв одежду чиновника, верный слуга го­сударственной системы брался за кисть и писал стихотво­рение, пронизанное буддийскими настроениями или даосской мистикой, беседовал с другом о прелестях отшельнической жизни и суетности мира; одним словом, как бы легко и сво­бодно переходил от одной системы ценностей к другой, не заботясь о том, что в европейской цивилизации называется «символом веры», «цельной личностью», «верностью идеям» и т. п. Внутри буддист или даос, снаружи конфуцианец — это можно сказать об очень многих выдающихся поэтах ста­рого Китая. Что это? Особая терпимость или просто отсутст­вие такого понятия, как «личность»? Сознательное невмеша­тельство общества в духовную жизнь своей служилой ин­теллигенции? В том ли тут дело, что «внешнее» требовало лишь неукоснительного соблюдения своих правил и норм по­ведения, сурово карая отступления от них, а духовный мир человека («внутреннее») не подлежал никакому суду и ни­кто не требовал «исповеди», или в том, что мир мыслился как бы разделенным на несоприкасающиеся сферы, в каждой из которых были свои правила и своя (система ценностей, и человеку надлежало лишь следовать им и не нарушать их, в какой бы сфере он ни оказывался в той или иной момент жизни? Не берусь дать ответ на эти вопросы, однако это факт, что многие поэты, подобно Ван Вэю, «внешне» были одно, а «внутренне» — другое.Прежде чем перейти к следующей области влияния буд­дизма на китайскую поэзию — к творчеству поэтов-монахов, действительных монахов, принявших постриг, позволю себе небольшое отступление.Приведенные выше стихотворения даны в прозаическом переводе, иными словами, перестали существовать как явле­ние поэзии. Это понадобилось для того, чтобы максимально элиминировать субъективное начало, которое неизбежно прив­носится любой попыткой (даже робким и ученическим вне­сением ритма) дать поэтический перевод. Как показывает опыт, читатель сам производит — в большинстве случаев, ви­димо, подсознательно — перевод прозаического переложения 
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впечатлений, так что даже лучшие поэтические переводы, по­мещенные рядом с прозаическим, воспринимаются читате­лем как неудачные, поскольку вступают в противоречие с собственным «переводом» читателя. Попробую показать это на примере из творчества Ван Вэя — стихотворении «Сун 
Юань эр ши Аньси», переведенном такими признанными ма­стерами, как А . И . Гитович и акад. В. М . Алексеев (послед­ний указан как «редактор перевода») *.Вот перевод, осуществленный под |редакцией В. М . Алек­сеева f 5, с. 85]:

«Провожаю Юаня второго, 
назначаемого в Аньси»
Утренним дождем в Вэйчэне 
Чуть пыльца увлажнена.
Зелены у дома тени,
Свеж есть ив обновлена.

Выпей, друг, при расставанье 
Снова чарку наших вин!
Выйдешь ты из Яньгуаня 
И останешься один.В примечании указывается, что Яньгуань (правильно Ян- гуань) — это древняя застава на территории современной провинции Ганьсу.Перевод А . И . Гитовича [8, с. 203]:

«Провожаю Юаня второго, 
назначенного в Аньси»

В Вэйчэне утренним дождем  
Седая пыль орошена.
Нагие ивы за окном 
Листвой украсила весна.
Я предлагаю осушить 
Ещ е один бокал вина.
В дороге дальней, может быть,
Друзей не встретишь. Пей до дна!А  вот прозаический перевод:
«.Провожаю Юаня второго, 
едущего в Аньси по делам службы»

Вэйчэн. Утренний дождь увлажнил легкую пыль.
Постоялый двор. Зелено-зелено! Обновился цвет ивы.
Советую  тебе: осуши со мной еще один кубок вина,
Выйдешь на западе за Янгуань — там уж е не будет 

___________________ старого друга...
* Автором этого перевода является Ю . К. Щ уцкий, ученик В . М . Алек­

сеева, крупный ученый-синолог. Его перу принадлежат многие переводы 
из классической поэзии Китая, которые (вместе с переводами В . М . Алек­
сеева), по сущ еству, открыли русскому читателю китайскую поэзию. Пере­
воды Ю . К . Щ уцкого публиковались в сборниках «Восток» (кн. 1) и вы­
шли отдельной книгой (Антология китайской лирики. V I I — IX  вв. по Р. Хр.
М .— П б ., 1923.) — Примеч. ред. 113
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К прозаическому переводу необходимо, конечно, добавить, что Ю ань второй— друг Ван Вэя; что в городок Аньси на далеком западе его послали служить по высочайшему пове­лению; что Вэйчэн — город неподалеку от столицы, от знаме­нитой Чанъани; что ветку ивы принято было дарить на про­щание друзьям и возлюбленным как знак верности; что Ян- гуань — сторожевой пост недалеко от Аньси, тоже на крайнем западе; что поблизости от Аньси были знаменитые монастыри Дуньхуана; что «старый друг» (гу жэнь) в китайской поэзии противопоставляется издревле новому другу (синь жэнь), и намек на эту будущую привязанность Ю аня второго присут­ствует уже во второй строке, в слове «обновился» (синь); что, таким образом, в стихотворении автор не только потому просит Ю аня выпить с .ним еще, что у Ю аня там, далеко, не будет друзей, а еще и потому, что автор здесь останется в одиночестве, покинутый, ревнуя, почему и старается побыть подольше с уезжающим. В поэтических переводах, приведен­ных выше, индивидуальность их авторов присутствует и в вы­боре слов (например, «пыльца» вместо «пыль» в первом и «седая пыль» вместо «легкая пыль» во втором), и в размере, и в рифме. Но главное — в сочувствии, столь традиционном для нашей жизни и литературы, к уезжающему в дальние края: он-то там «останется один», «друзей не встретит», так следует выпить «при расставанье» «до дна» — выпить, потому что там-то не с кем тому будет. М ежду тем мысль китайского поэта богаче, он сочувствует и себе, остающемуся без не­заменимого, единственного друга, и предлагает выпить, по­тому что и ему, здесь не с кем будет, он, поэт, останется одиноким и преданным.На этом примере я остановился не только потому, что он краток, а переводы выполнены авторами, чьи знания и та­лант не вызывают сомнений, но еще и потому, что он, как мне кажется, иллюстрирует то положение, что китайский поэт стремится прежде всего передать свое состояние и настрое­ние, избегая по большей части изображать переживания и чувства другого, а это связано с той прерывистой, дискретной картиной бытия, о которой выше шла речь в связи с двой­ной — «внешней» и «внутренней» — жизнью Ван Вэя и кото­рая, возможно, как-то связана с миропониманием буддизма.Четвертая область влияния буддизма на китайскую поэ­зию — творчество бесчисленных поэтов-монахов. Здесь мы находим широкий спектр идей, настроений и форм — от цро- пагандистских стихотворений до высокой поэзии, ничем не отличающейся от образцов элитарной литературы.Первыми среди этих поэтов-монахов были Чжи-дунь, Ку- 114 мараджива и Хуэй-юань. И х стихи — образцы пропаганды



буддизма. Так, Чжи-дунь в стихотворении «Восьмого дня четвертой луны славлю Будду» i[26, с. 500] прославляет бод- хисаттву, а Кумараджива воспевает буддийское понятие пу­стоты {26, с. 505]:
Первый образ —  образ пустоты,
П устота... Она настойчиво ждет этого образа.
Заимствуеш ь слова, чтобы обрести разумение ее —
Разумения окончательного неоткуда обрести.
Только в ней можешь избавиться от вечных сетей,
Поселиться бы в ней —  но нет там места, чтобы поселиться.
Если можешь озариться ее светом —
Перестанешь приходить в этот мир и уходить из него.Интересно четверостишие «Послание шраману Фа-хэ», на­писанное Кумарадживой:
Сердце среди гор воспитывается в светлой добродетели,
Уносятся вредные ароматы долгих бесчисленных причин.
Печально кричит феникс-луань на тунговом дереве —
Чистые звуки пронизывают все девять небес...Поэтическому творчеству буддийских монахов был посвя­щен до,клад Юнь-юань Яна «Поэты-монахи в истории ки­тайского буддизма», подготовленный к X X V II Международ­ному конгрессу востоковедов. По изложению этого доклада, опубликованному в 1971 г. [19], трудно судить о материале, привлеченном автором, однако его основной вывод ясен: Юнь- юань Ян считает, что поэзия буддийских монахов расцветала во времена правления династий Тан и Сун (V II—X III  вв.), т. е. тогда же, когда и светская литература, а затем религи­озная «постепенно пришла в упадок» [19, с. 482].Поэтов-монахов было много. Назовем имена Фа-линя (571— 639), Хуэй-цзе (580— 636), Фэн-ганя (713?—?), Цзяо- жаня (760?— ?), Гуань-сю (832—912), Ци-иня (886?— ?), Цзы- ланя (900?— ?), Сю-му (?—918), Шань-чжу (1320?— ?), Д а- синя (1317?— ?), Чжи-жэня (1333?— ?), Мяо-шэня (1338?— 1370?), Цзуи-яня (1340?— ?), Цзу-мина (1 3 4 0 ?-? ) , Цзу-бо (Ю41?— ?), Да-гуя (1342?— ?), Син-дуаня (1341?— ?), Дэ-сяна (1388?— ?), Цзун-сяня (1544?— ?), Фан-цзэ (1567?— ?), Сы- сюэ (?— 1597), Чжи-да (1596?— ?), Жу-юя (1605?— ?), Д а- шаня (1644?— ?), Бэнь-чжоу (1654?— ?), Юань-цзина (1660?—?), Тун-фу (1660— ?), Тун-мэня (1660— ?), Цзинь-бао(1614—4680), Чэнь Хун-шоу (1599— 1652), Пэн Шао-шэна (1740— 1796).Остановлюсь для примера на творчестве Хань-шаня — буддийского чаньского монаха и прославленного поэта, про­славленного, впрочем, значительно больше в Японии, чем у себя на родине [25]. 115
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Годы жизни Хань-шаня неизвестны, обычно считают, что жил он в V I I I — IX  вв., хотя возможно, что и позднее. Не зна­ем мы ни фамилии его, ни имени, ни откуда он родом — остались лишь его стихи (до нас дошло овыше трехсот вось­мистиший, четверостиший и многостиший), полулегендарные рассказы о нем и портреты, в частности, знаменитого сун- ского художника Лян Кая. На его портрете изображены похо­жие, как близнецы, Хань-шань (он получил это прозвище — в переводе «Холодная гора» — от названия горы в северо-во­сточной части современной провинции Чжэцзян) и его друг, монах Ши-дэ (шидэ значит «найденыш»), возраст их опре­делить трудно, скорее всего это уже пожилые люди, они смотрят чуть вниз (е горы или с высоты своего прозрения?) и смеются. Это удивительный портрет, дающий ключ к по­ниманию внешне простого, но чрезвычайно своеобразного твор­чества Хань-шаня; см. переводы Л . Бадылкина, Артура Уэй­ли, Бэртона Уотсона и Гэри Снайдер |[15].У  Хань-шаня можно найти немало стихотворений, в кото­рых очевидны буддийские настроения и идеи. Приведу при­меры:
Всем, читающим мои стихи,
В сердце следует хранить девственную

чистоту,
Сомнения, зигзаги... Восходить бы постоянно 

к истинному...
Умеренность, ограничения... Накапливать бы

день за днем воздержанность...
[24, с. 4].Отмечу, что у ^стихотворений Хань-шаня пет названий — ни у одного. Это не случайность, а сознательный прием поэ­та — он, видимо, считает безвкусным предварять читателя, говорить ему заранее, о чем пойдет речь.Приведу еще один пример буддийского по идеям стихо­творения:

В моем доме есть хранилище,
А  в хранилище нет ничего...
Девственная чистота и прозрачность,

совершенная пустота,
Н о яркий свет там светит день за днем.
Простой пищей кормлю свое тело,
Грубым холстом защищаю его —  это

мнимое существо.
Тебе оставляю тысячи мудрых явлений —
У  меня есть истинный будда небес...

[24, с. 26].Не во всех произведениях Хань-шаня религиозные взгля­ды автора выражены столь же отчетливо, иногда они звучат 116 приглушенно. Приведу два восьмистишия:



Тысячи облаков, десятки тысяч вод —
Среди них одинокий отшельник.
Белым днем гуляет в синих горах,
Ночью возвращается спать под утесом.
О , как стремительно проходят мимо

вёсны и осени!
О , какая тишь! Нет никаких связей

с пылью суетного мира!
Радостный —  ни от чего не зависит,
Тихий — словно вода в осенней реке...

[24, с. 44].

Ханьш аиь... дорога... поднимаюсь по ней...
Ханьш ань... путь... никак не кончается...
Горные реки длинны —  в них громоздятся камни,
Горные потоки широки —  в них густеют травы.
М ох скользкий —  не из-за дождя,
С осн а певучая —  не потому, что ветер...
Кто сможет преодолеть связи с миром?
Вместе с ним посидим здесь, среди белых облаков...

[24, с. 7].

Следующее четверостишие воспринимается как набросок 
к автопортрету:

М удрец с Ханьшань —  Холодной горы 
Ж ивет сколь угодно долго.
Обитает одиноко,
Н е имеет рождений и смертей...

[24, с. 48].

Часто встречаются и произведения, в которых трудно вы­делить собственно буддийские идеи и настроения. Процитирую полностью три таких стихотворения:
Я ж иву в горах,
Н е знаю людей.
Среди белых облаков 
Постоянная тишина...

[24, с. 47].

Пребываю в праздности среди белых облаков, 
Никогда еще не был в таком уединении... 
Спускаю сь по обрывам с помощью посоха, 
Поднимаюсь по крутизне, цепляясь за лианы.
Н а берегах горных потоков вечно зеленеют сосны, 
Н а дне горных рек неизменно пестреют камни. 
Д а , я отрезан от всех друзей,
Н о приходит весна — и гремит птичий хор!

[24, с. 35]. 117



Высоко-высоко с вершины горы
Смотрю во все стороны —  нет предела, нет края!
Я один, никого, мне знакомого, нет,
Сиротливо луна освещает холодный родник.
Но в роднике все-таки ведь нет луны,
Луна-то —  она в синем небе...
Напеваю эту мелодию-песню,
Песня закончилась... А  прозрения нет...

[24, с. 45]Мы встречаем в творчестве Хань-шаня традиционные для китайской поэзии образы облаков, луны, сосны, птиц, зна­комые издревле мысли о смерти, о бренности жизни, о стре­мительном беге времени. Но эти традиционные средства слу­жат особой цели: передать миропонимание буддиста, причем буддиста чаньского (дзэнского) толка. И вот, как истинный чаньский монах, Хань-шань много размышляет о своих собст­венных стихах, о том, выражают ли они, способны ли вы­разить то, что является, по учению дзэнцев, невыразимым. Поэт пишет:
Сердце мое подобно осенней луне...
Заводь в голубизне чиста и прозрачна...
Нет ничего, с чем бы мог сопоставить...
Научите меня, как об этом сказать?Хань-шань, казалось бы, не придавал своим стихам ни­какого значения, не хранил их, не собирал, не ждал чита­теля. В ироническом восьмистишии он пишет:
П о пять слов пятьсот штук,
П о семь иероглифов —  семьдесят девять,
А  по три иероглифа —  двадцать одно,
Итого получается шестьсот стихотворений.
Одно за другим пишу их на камнях утеса,
Сам их хвалю, говорю: «Хорошая рука!»
Если сможешь повстречать мои стихи —
Вот уж  воистину словно бы встретишь

матушку Ж улая!

[24, с. 42].Но совсем не так безразличен был Хань-шань к своим стихам — они ему нравились:
Некоторые смеются над моими стихами,
А  мои стихи созвучны классике!

[24, с. 47].И не только нравились — он ставил их исключительно вы- 118 соко, полагая, что понимание их доступно лишь избранным:



Неразвитый глупец прочитает мои стихи,
Н е поймет, станет над ними потешаться и глумиться. 
Посредственный человек прочитает мои стихи,
П одум ает, взвесит и скажет: «Очень значительно».
Возвысившийся мудрец прочитает мои стихи,
Задерж ит в руках и безудержно засмеется!
Так Ян С ю  увидел иероглифы «юная жена»
И  с первого взгляда понял, что они значат «красота»!

[25, с. 194— 195].В этом стихотворении два места нужно пояснить. «П о­средственный человек» — так я перевожу два китайских зна­ка чжун юн, означающих «золотую середину» и являющихся названием конфуцианского сочинения. Мне кажется, что в этой строке содержится намек на образованных конфуциан­цев. О  Ян Сю известен рассказ, как он прочитал надпись из восьми иероглифов и быстро сумел расшифровать ее; сре­ди этих восьми была и пара ю фу («юная жена»), что Ян С ю  моментально перевел одним словом «красота», так как 
ю («юная») имеет синоним шао, фу («ж е н а »)— синоним 
нюй, а эти два синонима, сведенные в один иероглиф, обра­зуют знак мяо («красота»).Немало у Хань-шаня своеобразных поучений, в которых порой встречаются и очень неожиданные. Едва ли следую­щее восьмистишие является специфически буддийским — ско­рее всего, перед нами образец наблюдения над общечеловече­скими ситуациями:

Старый человек берет молодую жену —
Волосы у него седые, жена не станет терпеть.
Старая женщина выходит за молодого муж а —
Лицо у нее желтое, муж  не будет любить.
Старый человек берет в жены старую женщину —
Ни тот, ни другая ничего не теряют.
Молодая выходит зам уж  за молодого —
О ба они будут любить друг друга.

[24, с. 21].Подводя итоги краткому обзору проблемы, обозначенной в заглавии данной статьи, хотелось бы обратить внимание на то, что наибольшую ценность с историко-культурной точ­ки зрения представляют, видимо, стихи, принадлежавшие к элитарной литературе, а также творчество лучших поэтов- монахов. Думая о роли буддизма в китайской поэзии, вспо­минаешь дрежде всего имена таких поэтов, как Се Лин-юнь (385—433) — первого мастера пейзажной лирики, Шэнь Ю э — реформатора поэтики, Ван Вэй, Мэн Хао-жань, Ли Во, Ли Х э (791— 817) и многих других, впитавших буддийскую тра­дицию и преобразовавших ее в стихи глубоко национальные; 119



таких поэтов, которые оставались верными «четвертой рели­гии» (если переводить сань цзяо — конфуцианство, буддизм и даосизм — ка,к «три религии») — великой стихии слова, 
еэнь. Эта стихия, поглощая все, что попадало в поле ее зре­ния, развиваясь по своим особым законам, сохраняла извест­ную независимость от влияния на нее философских и рели­гиозных систем и вырабатывала свои принципы. Если гово­рить об этих принципах в наших терминах и с нашей точки зрения, отвлекаясь от конкретно-исторического анализа, то, по-видимому, главным в них было стремление соединить онто­логию, этику и эстетику в некотором синтезе, оформленном в словах. И буддизм внес в этот синтез известный В1клад.
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