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IN THE EARLY YOGĀCĀRA PHILOSOPHY
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Abstract. Ascending by the stages of religious practice according to Mahāyāna teaching, an adept finally
achieves the enlightenment and leaves the wheel of deaths and rebirths. The first stage of the practice according
to “The Compendium of Mahāyāna” by Asanga (4th century) is the stage of accumulation. On this stage, an adept
follows the rules of monastic discipline improving his moral virtues. His aim on this stage is to make morality natural
for him, when moral behavior does not demand special from him. The second stage is the preparatory one, and here
the adept proceeds to the meditative practice based on his moral achievements, gradually eradicating afflictions
that obstruct enlightenment. On the third stage, the stage of seeing he intuitively comprehends the essence of four
Noble truths. On the fourth stage, the stage of cultivation he finally eradicates afflictions remaining in his
consciousness after the third stage. The last, fifth stage of conclusion leads him to enlightenment and nirvā a. But
there is a paradox in the religious ideology of Mahāyāna. The religious ideal of Mahāyāna is the bodhisattva, or the
person who voluntarily renounce to enter into nirvā a for the sake of other sentient beings whom he vowed to save
from sa sāra. But if a person enters into nirvā a he cannot already save other beings. Therefore if a person seeks
to realize the religious ideal of Mahāyāna he cannot go through this way till the end and must stop “on the
threshold of enlightenment” retaining some minimum of  unwholesome dharmas in his consciousness. For solving
this problem Mahāyāna thinkers introduced the notion of “unestablished nirvā a” (aprati hita-nirvā a) or the
state of enlightenment that does not exclude being in sa sāra and allowing bodhisattva to preach Dharma and to
lead all sentient beings to the liberation from the wheel of rebirths.
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ПЯТЬ СТАДИЙ РЕЛИГИОЗНОЙ ПРАКТИКИ
В ФИЛОСОФИИ РАННЕЙ ЙОГАЧАРЫ

Сергей Леонидович Бурмистров
Институт восточных рукописей РАН, г. Санкт-Петербург, Российская Федерация

Аннотация. Поднимаясь по ступеням религиозной практики, согласно учению буддизма махаяны,
адепт в результате обретает просветление и покидает колесо перерождений. Первая стадия практики, описан-
ная в «Компендиуме Абхидхармы» (Abhidharma-samuccaya) Асанги (IV в.) – это стадия накопления, на кото-
рой адепт следует правилам монашеской дисциплины, совершенствуясь в нравственности. Задача его на
этом этапе – сделать добродетельное поведение естественным для себя, чтобы оно не требовало от него
никаких специальных усилий. Вторая стадия – подготовительная, и на ней адепт, опираясь на нравственные
достижения, приступает к медитативной практике, начиная постепенно искоренять аффекты, препятствую-
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щие просветлению. На третьей стадии – стадии видения – он обретает интуитивное постижение четырех
Благородных истин. На четвертой стадии – пути культивирования – он окончательно искореняет аффекты,
еще остающиеся в сознании после третьего этапа. Последняя, завершающая стадия приводит его к оконча-
тельному просветлению и нирване. Парадокс махаянской религиозной идеологии, однако, состоит в том, что
тот, кто погрузился в нирвану, уже не имеет возможности спасать живые существа из сансары, религиозным
же идеалом махаяны является бодхисаттва – человек, добровольно отказавшийся от нирваны ради спасения
других. В связи с этим тот, кто стремится к реализации религиозного идеала махаяны, не может пройти
вышеописанный путь до конца и должен остановиться «на пороге нирваны», сохраняя в своем сознании
некоторый минимум неблагих дхарм. Для разрешения этого парадокса в религиозную доктрину махаяны
было введено понятие «неокончательной нирваны» (aprati ita-nirvā a) – состояния просветления, не исклю-
чающего при этом пребывание в сансаре и позволяющего бодхисаттве проповедовать Дхарму и вести живые
существа к освобождению из колеса перерождений.

Ключевые слова: индийская философия, буддизм, йогачара, медитация, религиозные практики.

Четвертая Благородная истина, или ис-
тина пути прекращения страдания (санскр.
du kha-nirodha-mārga-satya) – вершина буд-
дийского учения, к которой подводят первые
три истины (страдания, причины страдания и
прекращение страдания). В палийских текстах
путь прекращения страдания состоит, как из-
вестно, из восьми звеньев, распределенных по
трем группам. К первой из них, группе мудро-
сти (пали paññā), относятся совершенные воз-
зрения (пали sammā di hi) и совершенная ре-
шимость (пали sammā sa kappa). Как разъяс-
няет современный буддийский мыслитель
Анагарика Говинда, «совершенный» (пали
sammā, санскр. samyak) означает в данном
случае полноту, всеохватность качества, так
что «совершенные воззрения» предполагают
полноту видения вещей, включая и признание
существования страдания, и в то же время от-
каз от примысливания к этому факту чего-
либо иного – например, каких-либо оправда-
ний страдания [Лама Анагарика Говинда 1993,
66–67]. Заметим, что страдание понимается
здесь как несомненное свойство реальности,
подлежащее устранению, и на него невозмож-
но закрывать глаза, интерпретируя его как не-
достаток блага или как-либо иначе, ибо лю-
бые оправдания его ведут только к его про-
должению и усугублению. «Совершенная ре-
шимость» требует полного осознания челове-
ком своих действий, слов и мыслей, что вы-
водит нас ко второй группе звеньев, касаю-
щейся норм буддийской добродетели (пали,
санскр. śīla) – совершенным речи, действию
и образу жизни (пали sammā vācā, kammanta,
ājivā), которые предполагают отказ от лжи,
клеветы, грубых речей, празднословия; от при-
чинения вреда живому, присвоения чужого, по-

ловой распущенности; от любых занятий, ко-
торые могут причинить вред живому суще-
ству (торговля оружием, мясом, алкоголем,
гадания, ростовщичество и т. п.) [Лама Ана-
гарика Говинда 1993, 67–68]. Третья же груп-
па охватывает качества, касающиеся психо-
технических практик: совершенные усилие,
памятование и сосредоточение (пали sammā
vāyāma, sati, samādhi). Совершенное усилие
направлено на устранение уже возникшего зла,
предотвращение еще не возникшего, способ-
ствование появлению еще не возникшего бла-
га и пестование уже возникшего; совершен-
ное памятование или, правильнее, совершен-
ная собранность разума требует постоянного
осознания всего, что происходит с телом и
психикой; наконец, совершенное сосредоточе-
ние – это собственно психотехника, в ходе
которой все перечисленные благие качества
достигают полного совершенства [Лама Ана-
гарика Говинда 1993, 68–69]. Ранние буддий-
ские трактаты, в отличие от более поздних
текстов (например, трактатов мадхьямаки),
не отрицают существование страдания и не
стирают границу между страданием и счас-
тьем как всего лишь двумя равно иллюзор-
ными состояниями – напротив, страдание для
ранних буддийских мыслителей реально и дол-
жно быть преодолено. Но корень страдания –
понятие я, ради которого человек делает все,
но которое само по себе иллюзорно, и муд-
рость (санскр. prajñā, пали paññā) состоят в
устранении этого ложного понятия из созна-
ния и даже из бессознательных наших моти-
вов и предрасположенностей [Рудой 1994, 32].

В махаянской школе мадхьямака любые
противоположности, включая страдание и сча-
стье, понимались как иллюзорные, как резуль-
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тат конструирующей деятельности непросвет-
ленного сознания, подлежащий устранению.
Истинная реальность свободна от всякой двой-
ственности и может быть познана только тем,
кто преодолел естественную для сансаричес-
кого сознания предрасположенность к дуали-
стическому мышлению. Основатель мадхья-
маки Нагарджуна (I–II вв.) доказывал логи-
ческую противоречивость самого понятия
страдания, а значит, и его пустоту, отсутствие
у него референта в реальности [Vaidya (ed.)
1960, 100–101]. В связи с этим и освобожде-
ние от страдания понималось как освобожде-
ние от иллюзии страдания, истина же пути ин-
терпретировалась как множество методов
преодоления этой иллюзии.

В йогачаре путь (mārga), ведущий к про-
светлению, понимался несколько иначе.
В трактате «Компендиум Абхидхармы»
(Abhidharma-samuccaya, далее – АС), состав-
ленном в IV в. Асангой, одним из основате-
лей этой школы, истина пути прекращения
страдания определяется так: это то, «посред-
ством чего [человек] осознает страдание,
пресекает возникновение [страдания], осуще-
ствляет прекращение [страдания] и следует
по пути, [ведущему к прекращению страда-
ния]» [Asanga 1950, 65], причем осуществле-
ние здесь понимается как нечто очевидное,
несомненно данное не только мысли, но и пря-
мому восприятию (sāk ātk ti).

У истины пути есть ряд особенностей,
которые более подробно освещаются в дру-
гом классическом философском труде – «Эн-
циклопедии Абхидхармы» (Abhidharmakośa,
далее – АК) Васубандху (IV в.) и коммента-
рии к нему (Abhidharmakośa-bhā ya, далее –
АКБ). Уже в первых строках его сказано, что
истина пути, в отличие от других дхарм, сво-
бодна от притока аффектов [Васубандху 1998,
194–195], которые, собственно, и поддержи-
вают неведение, и удерживают живое суще-
ство в колесе сансары. Помимо нее, свободны
от притока аффектов только еще пространство
эмпирического опыта (ākāśa) и два прекраще-
ния (nirodha) – посредством знания и без посред-
ства такового. Как говорит сам Васубандху,
аффекты не «прилипают» (samanuśerate) к этим
дхармам [Васубандху 1998, 195], и это требу-
ет определенных пояснений. В непросветлен-
ном сознании, согласно трактатам Абхидхар-

мы, имеется аффективная предрасположен-
ность (anuśaya) к чувственному влечению,
направленному на объекты сансарического
мира или даже на само сансарическое суще-
ствование как таковое (у богов мира не-
форм – высшего из миров в буддийской кос-
мологии), причем сама по себе она несубстан-
циальна (adravyāntara), то есть не существу-
ет сама по себе, независимо от дхарм. Эта
предрасположенность к чувственному влече-
нию понимается как дремлющий или потен-
циальный аффект («семя», санскр. bīja), но при
определенных условиях он может проявить-
ся, что приводит к состоянию одержимости
грехом или пороком (paryavasthāna), причем
сама предрасположенность порождается пре-
жними проявленными аффектами [Васубанд-
ху 2006, 53]. Иначе говоря, если человек, на-
пример, постоянно испытывает аффект стра-
сти к чему-то, пестует его и не дает ему угас-
нуть, то в дальнейших существованиях резуль-
тат этого проявится как склонность к аффек-
ту страсти, ибо такие действия человека со-
здают более ярко выраженную предрасполо-
женность к переживанию именно этого аффек-
та и всех порождаемых им чувств, мыслей и
волитивных актов. Истина же пути прекраще-
ния страдания, если принять во внимание все
сказанное, свободна от притока аффектов, а
значит, и от предрасположенностей к ним, о
чем и говорит Васубандху в первой книге
«Энциклопедии Абхидхармы». Истина пути,
пространство и два прекращения не порожда-
ют никаких аффективных предрасположенно-
стей, и это избавляет их от притока аффектов
и делает возможным обретение просветления
с опорой на них.

Истина пути, согласно учению йогачары,
состоит из нескольких этапов: путь накопления
(sa bhāra-mārga), подготовительный путь
(prayoga-mārga), путь видения (darśana-mārga),
путь культивирования (bhāvanā-mārga), путь
завершения (ni hā-mārga). Первый из них –
путь накопления – определяется у Асанги так:
это «защита врат чувств и нравственность у
простых людей, знание меры в пище, посто-
янное бодрствование в течение первой и пос-
ледней половины ночи, культивирование энер-
гии, успокоение и прозрение, состояние посто-
янной осознанности. Благо, достигаемое дру-
гими практиками, – [это] мудрость, порожда-
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емая слушанием (śrutamayī prajñā); мудрость,
порождаемая размышлением (cintāmayī
prajñā); мудрость, порождаемая культивиро-
ванием (bhāvanāmayī prajñā). Посредством
этого культивирования обретается способ-
ность воспринять интуитивное постижение и
освобождение» [Asanga 1950, 65]. Из этих
трех видов мудрости первый – это мудрость,
достигаемая благодаря слушанию наставле-
ний; второй – мудрость, достигаемая рацио-
нальным анализом буддийских истин; тре-
тий – мудрость, обретаемая благодаря меди-
тации и пестованию в себе благих качеств.
Сфера первой – слово или имя предмета; сфе-
ра второй – и слово, и сам обозначаемый им
предмет; сфера третьей – только сам пред-
мет, и здесь сознание уже имеет дело только
с ним, не обращая внимание на его названия
[Васубандху 2006, 352].

Все это, естественно, требует определен-
ных пояснений. В комментарии к «Компенди-
уму Абхидхармы» (Abhidharma-samuccaya-
bhā ya, далее – АСБ), составленном, как счи-
тается, Стхирамати в VIII в.1, путь накопле-
ния связывается прежде всего с моральными
требованиями (śīla), хотя не меньшее значе-
ние имеют и другие элементы Восьмеричного
пути, причем все практики, из которых состоит
путь накопления, имеют своей целью видение
истины (естественно, имеются в виду четыре
Благородные истины) и преодоление препятствий
на этом пути [Tatia (ed.) 1976, 76]. Сам термин
«накопление» (sa bhāra) используется в АК
и АКБ в таких, например, контекстах: «По-
добным носорогу становится тот, кто на про-
тяжении ста великих кальп практикуется в ре-
ализации условий обретения Просветления»
[Васубандху 2001, 282; Vasubandhu 1967, 183],
где словами «условия обретения Просветле-
ния» и переведено санскр. sa bhāra. В при-
мечании к этому фрагменту переводчики ука-
зывают, что, согласно Яшомитре, к этим ус-
ловиям относятся соответствующее поведе-
ние (śīla), мудрость (prajñā), понимаемая как
различение дхарм, и психотехнические прак-
тики (samādhi) [Васубандху 2001, 352]. В дру-
гом контексте этот термин переводится как
«опора»: в IV книге АК говорится о небла-
гом, ощущаемом как страдание, комментарий
же гласит, что плод такого действия – не толь-
ко собственно чувствование (vedanā), но и его

опора (sa bhāra), под которой, согласно Яшо-
митре, понимаются органы чувств, их объек-
ты и собственно «личность» как условный кон-
структ, как бы «надстраиваемый» над пото-
ком дхарм [Васубандху 2001, 556, 673]. Ины-
ми словами, на пути накопления адепт только
подготавливает дальнейшее движение к про-
светлению, формируя новые психологические
установки, которые позволят ему впослед-
ствии приступить к более глубокой психотех-
нической практике. Немаловажное значение
имеет здесь соблюдение дисциплинарных
предписаний, способствующих формированию
поведенческих диспозиций, не всегда вполне
осознаваемых индивидом, но ведущих его
(в данном случае) по буддийскому пути.

Завершив этот этап, адепт переходит ко
второму – подготовительному пути (prayoga-
mārga), или, как еще можно перевести этот
санскритский термин, пути практики, на ко-
тором психотехника начинает давать свои
плоды. Обретенные на первом этапе пове-
денческие и мыслительные диспозиции, оп-
ределяющие теперь не только сознательные
действия человека, но и более глубокие слои
его психики, становятся основой для даль-
нейшего движения, характеризующегося, в
частности, интуитивным видением буддийс-
ких истин.

Очевидно (уже из самого названия эта-
па), что на нем адепт, обретя базовые знания
буддийского учения и укрепившись в вере, еще
не может приступить к практике, выводящей
непосредственно к просветлению, но здесь
интуитивное постижение (abhisamaya) истин-
ности буддийского учения – постижение до-
логическое, суть которого лишь потом стано-
вится объектом рационального анализа и по-
нимания, – играет существенную роль. Асан-
га определяет этот этап так:

«Что такое подготовительный путь? Что спра-
ведливо для пути накопления, то справедливо и для
подготовительного пути, но то, что справедливо для
подготовительного пути, не обязательно справед-
ливо для пути накопления. Накопленные на пути
подготовки и ведущие к проникновению корни бла-
гого – [это] “подъем внутреннего жара”, “дости-
жение вершины”, соответствие истине и высшая
мирская добродетель.

Что такое “подъем внутреннего жара”? Не-
посредственно-личное сосредоточение на [четырех
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благородных] истинах, полученное посредством
видения, и соединение с мудростью.

Что такое “достижение вершины”? Непосред-
ственно-личное сосредоточение на [четырех бла-
городных] истинах, выпестованное посредством
видения, и соединение с мудростью.

Что такое соответствие истине? Непосред-
ственно-личное сосредоточение на [четырех бла-
городных] истинах, достигнутое частичным погру-
жением, и соединение с мудростью.

Что такое высшая мирская добродетель? Не-
посредственно-личное непрерывное сосредоточе-
ние ума на [четырех благородных] истинах и со-
единение с мудростью» [Asanga 1950, 65] (курсив
мой. – С. Б.).

Как видим, подготовительный этап еще
не отличается принципиально от этапа накоп-
ления, однако в его составе присутствуют
элементы, невозможные ранее – «подъем
внутреннего жара» (u magata) и другие. АКБ
(5.61) гласит, что подготовительный путь –
это противоядие, вызывающее отвращение
(vidū a ā-pratipak o du khasamudayālambana
prayogamārga ) [Васубандху 2006, 101;
Vasubandhu 1967, 320]. Под «противоядием»
понимается здесь все то, что препятствует
проявлению аффектов и/или устраняет уже
возникшие аффекты – или, иными словами,
подавляет прорастание «семян» (bīja) аффек-
тов, не позволяет реализоваться аффектив-
ным предрасположенностям и уничтожает
активные аффекты (kleśa). Отвращение это
направлено против всего, что было ошибоч-
ным (sub specie буддийской догматики) в по-
мыслах, словах и делах адепта до его вступ-
ления на путь к нирване [Dhammajoti 2009, 355].
На первый взгляд, отвращение (vidū anā) – этоо
такая же страсть, как и любые другие, прико-
вывающие человека к сансарическому миру,
но в действительности это страсть, направ-
ленная парадоксальным образом против дру-
гих страстей, против влечения ко всему мир-
скому, не вызывающему теперь ничего, кро-
ме отвращения. Естественно, в ходе дальней-
шей практики она тоже должна быть устра-
нена, но пока она остается важным инстру-
ментом преодоления аффектов и аффектив-
ных предрасположенностей.

Четыре корня благого, о которых гово-
рит текст АС, состоят в непосредственно-лич-
ном (pratyātmam) медитативном сосредоточе-
нии на четырех Благородных истинах, то есть

сосредоточении, охватывающем всю лич-
ность адепта, так что результат его понима-
ется человеком не как нечто абстрактное, а
как относящееся непосредственно к нему са-
мому. Следует также обратить внимание на
выделенные курсивом слова в вышеприведен-
ной цитате. Медитативное сосредоточение в
первом случае получено посредством виде-
ния (ālokalabdha), во втором – выпестовано или
выращено (ālokav ddha), и, согласно АСБ, этоо
означает, что «подъем внутреннего жара» воз-
никает тогда, когда достигается прекращение
(śamatha) непрерывной (в сознании обычного
человека, еще не ступившего на буддийский
путь) внутренней речи и адепт обретает воз-
можность созерцать деятельность собствен-
ного сознания такой, какова она есть
(vipaśyanā), а «достижение вершины» – когда
адепт полностью постигает суть всего, что
было постигнуто им на предыдущей стадии
[Tatia (ed.) 1976, 76].

Путь видения (darśana-mārga) – следую-
щая стадия практики, на которой, согласно АК
и АКБ, последователь Будды обретает интуи-
тивное видение четырех Благородных истин
[Васубандху 1998, 436]. Как отмечают пере-
водчики трактата, такое интуитивное постиже-
ние (abhisamaya) – это полнота мудрости, раз-
личающей дхармы и свободной от притока
аффектов и ложных воззрений, обусловливае-
мых аффектами и, в свою очередь, поддержи-
вающих их, объектом же ее на данном этапе
выступают восемь аспектов принятия четы-
рех Благородных истин и восемь аспектов дхар-
мического знания [Васубандху 1998, 558]. Этот
путь может быть только сверхмирским, ибо он
противоположен трем сферам существования
(мирам чувственному, форм и не-форм) и унич-
тожает аффекты, которые не могут быть уст-
ранены на мирском пути [Васубандху 2006,
342]. Сам Асанга определяет этот путь так:
это «невоспринимаемое сосредоточение, [воз-
никающее] сразу вслед за [достижением] выс-
шей мирской добродетели, и соединение с муд-
ростью. Оно подобно субъект-объектному зна-
нию, а также непосредственно-личному знанию
об абстрактных конвенциях относительно сущ-
ностей и дхарм, лишенному обоих этих услов-
ных объектов» [Asanga 1950, 66].

Стхирамати поясняет, что этот этап пути
характеризуется состояниями совершенного по-
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коя (śamatha), прозрения (vipaśyanā) в сущность
дхарм и отсутствием конструирующего мышле-
ния (nirvikalpa) [Tatia (ed.) 1976, 76] – иными сло-
вами, на этом этапе адепт уже видит реаль-
ность такой, какова она есть (yathābhūta), без
примысливания к ней каких бы то ни было мен-
тальных конструктов, неизбежно аффективно
окрашенных. Ниже в АС Асанга определяет
śamatha как внутреннюю связность сознания,
спокойствие, умиротворение, контроль за со-
стоянием сознания, его однонаправленность
и сосредоточение, vipaśyanā же понимается
как то, что исчисляет, различает, логически
анализирует состояния сознания и их измене-
ние, оценивая все это как должное или недо-
лжное [Asanga 1950, 75]. Неслучайно понятие
совершенного покоя идет здесь первым: без
полного успокоения сознания невозможно ни-
какое истинное познание, ибо сознание, пора-
женное аффектами, неизбежно будет конст-
руировать объекты желания, а значит, и само
желание и все, что из него следует (страсть,
отвращение, самомнение и другие базовые
аффекты).

У пути видения есть шестнадцать час-
тей, которые Асанга перечисляет: это «при-
нятие знания учения о страдании; знание уче-
ния о страдании; принятие последующего зна-
ния о страдании; последующее знание о стра-
дании; принятие знания учения о возникнове-
нии [страдания]; знание учения о возникнове-
нии [страдания]; принятие последующего зна-
ния о возникновении [страдания]; последую-
щее знание о возникновении [страдания]; при-
нятие знания учения о прекращении [страда-
ния]; знание учения о прекращении [страда-
ния]; принятие последующего знания о пре-
кращении [страдания]; последующее знание
о прекращении [страдания]; принятие знания
учения о пути [прекращения страдания]; зна-
ние учения о пути [прекращения страдания];
принятие последующего знания о пути [пре-
кращения страдания]; последующее знание о
пути [прекращения страдания]» [Asanga 1950,
66]. При этом словом «принятие» мы перево-
дим здесь санскр. k ānti, которое вообще оз-
начает «терпение». Асанга, насколько об этом
можно судить, указывает на то, что знание о
всеобщем страдании принимается адептом,
хотя даже само по себе это знание способно
быть причиной страдания, которое адепт тем

не менее должен переносить с подобающим
смирением и пониманием его истинности. Как
указывает Сангхабхадра в трактате «Абхидхар-
ма-ньяя-анусара» (Abhidharma-nyāyānusāra), ког-
да адепт, освободившись от всяких стремлений
по отношению к объектам чувственного мира,
принимает знание о страдании, устраняются аф-
фективные предрасположенности и достигает-
ся pratisa khyā-nirodha – прекращение функ-
ционирования аффектов и опирающейся на них
деятельности сознания посредством активно-
го подавления самих аффектов и их «семян»
и предотвращения прорастания последних
[Dhammajoti 2009, 179].

Пути культивирования (bhāvanā-mārga)
Асанга уделяет особенно много внимания.
Прежде всего, важен сам термин bhāvanā, ко-
торый порой переводят как «созерцание».
Этимологически он происходит от каузатива
глагола bhū «быть»: bhāvayati «[он] осуществ-
ляет, побуждает нечто существовать», так что
bhāvanā означает буквально «культивирование,
взращивание, пестование». Путь культивиро-
вания – этап практики, следующий за путем
видения, и суть его отчасти раскрывается в
АКБ, где сказано, что «на пути созерцания нет
ничего, что не было бы познано прежде, но
[адепт] познает все это снова и снова, чтобы
полностью устранить оставшиеся следы аф-
фективности» [Васубандху 1998, 436]. Ниче-
го принципиально нового в отношении содер-
жания учения, как видим, человек на этой ста-
дии не обретает, и смысл ее в другом – воз-
делывать, культивировать благие качества,
возникшие на предыдущих этапах, и совершен-
ствовать понимание учения. Объектами куль-
тивирования выступают здесь мудрость и
благие качества. Медитация составляет, не-
сомненно, существенную часть этого процес-
са, однако ею одной культивирование мудрос-
ти и благих качеств отнюдь не исчерпывает-
ся [Dhammajoti 2009, 460]. Заслуживает вни-
мания также фрагмент из «Махаяна-сутралам-
кары» Асанги, где пути видения и культиви-
рования связываются соответственно с путя-
ми бодхисаттв и будд как их кульминации
[Nagao 1991, 78–79].

Асанга описывает bhāvanā-mārga так:
«За путем видения [следуют] мирской путь,
сверхмирской путь, слабый путь, средний путь,
сильный путь, подготовительный путь, беспре-
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пятственный путь, путь освобождения, осо-
бенный путь» [Asanga 1950, 68]. Перед нами
перечисление стадий пути культивирования, в
ходе которых устраняются все более тонкие
аффекты. Мирской путь описывается в АС как
первые четыре уровня медитации (dhyāna),
касающиеся мира не-форм [Asanga 1950, 68].
Этим преодолеваются страсть, отвращение и
другие аффекты, направленные на объекты
чувственного мира, – аффекты наиболее яр-
кие, наиболее заметные и потому легче всего
поддающиеся искоренению. На более высо-
ких уровнях из психики устраняются все бо-
лее тонкие аффекты и в конце концов – те, что
связаны с миром не-форм [Dhammajoti
2009, 461]. Сверхмирской путь как стадию
пути культивирования Асанга определяет как
«знание [истин] страдания, [его] возникнове-
ния, [его] уничтожения и пути [его уничтоже-
ния], [а также всего, что] относится к знанию
Учения и последующему знанию, связанное
с ними сосредоточение, первый [уровень]
медитации вплоть до сферы ничто» [Asanga
1950, 69].

Из этого видно, что на сверхмирском
пути объектами культивирования выступают
собственно четыре Благородные истины –
основа буддийской догматики, а также комп-
лекс принципов, логически следующих из нее.
Если на первой стадии пути культивирования
адепт сосредоточивается на преодолении
«мирских» аффектов, то здесь, на сверхмирс-
ком пути он должен преодолеть саму привя-
занность к мирскому существованию, в каких
бы высоких и блаженных мирах оно ни проте-
кало. Далее, на слабом, среднем и сильном
путях адепт оставляет соответственно силь-
ные, средние и слабые аффекты: слабый путь
(m dumārga) потому и называется так, что на
этой стадии пути у адепта еще не хватает сил
и способностей преодолеть более тонкие аф-
фекты и ему поддаются только самые гру-
бые и легко искоренимые. На подготовитель-
ном пути аффекты преодолеваются оконча-
тельно, на беспрепятственном – устраняется
возможность возникновения новых аффектов
(понимаемых как препятствия, не позволяю-
щие человеку узреть истинную реальность),
на пути освобождения адепт в конце концов
уничтожает все, что мешает ему видеть ре-
альность, и обретает просветление [Asanga

1950, 70]. Автор АКБ понимает подготови-
тельный путь, или путь приложения усилий
(prayoga-mārga) как такой, который приводит
к беспрепятственному пути, беспрепятствен-
ный – как тот, посредством коего устраняют-
ся все препятствия (āvara a), а путь освобож-
дения – как тот, который возникает после того,
как уничтожены все препятствия [Васубанд-
ху 2006, 409]. Наконец, особый путь устраня-
ет аффекты благодаря тому, что уничтожает
дхарму обладания ими, так что они уже не
могут длиться [Васубандху 2006, 101, 182].

Последняя стадия практики – это путь
завершения, определяемый в АС как «сосре-
доточение, подобное алмазу, так как [оно]
кладет конец всякой ригидности, уничтожает
всякие оковы и дарует всяческое освобожде-
ние; за ним непосредственно следуют непре-
рывный переворот в основании, обретается
знание об уничтожении [аффектов], знание о
невозникновении [новых аффектов] и десять
качеств [стадии] не-ученичества» [Asanga
1950, 76]. Это сосредоточение (samādhi) ха-
рактеризуется Асангой как всепроницающее
(vyāpī) и имеющее один вкус (ekarasa) [Asanga
1950, 76]. Результатом завершающего пути
становится «переворот в основании» (āśraya-
prav tti, в других буддийских текстах такжее
āśraya-pariv tti) – радикальное и окончатель-
ное изменение всего потока дхарм, составля-
ющих то, что мы обычно называем «индиви-
дом», и устранение из потока всех дхарм с
притоком аффективности. Адепт, достигнув
этого состояния, принципиально меняет себя –
свое сознание, свое восприятие буддийского
пути и свое отношение ко всякой неправедно-
сти [Asanga 1950, 77], после чего она стано-
вится для него невозможной в принципе. Он
полностью устраняет из своего потока дхарм
все то, что может хотя бы в какой-то мере
привязывать его к сансаре. АКБ гласит, что
лишь тот, кто полностью прошел стадию «пути
видения» или более высокие стадии (плод
архатства), всецело преобразует собственную
личность, остальные же методы созерцания
несовершенны ни по своей природе, ни по ре-
зультатам, поэтому полного преобразования
прежней индивидуальности не происходит [Ва-
субандху 2001, 563]. Один из принципиально
важных аспектов этого переворота – переход
от мира относительной истины (sa v tti-satya)
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к истине абсолютной (paramārtha-satya), или,
иначе говоря, от множества ментальных кон-
структов, которые мы, побуждаемые аффек-
тами, приписываем реальности, к самóй ре-
альности [Keenan 1989, 11]. В этом отноше-
нии йогачара отличается от другой махаянс-
кой школы – мадхьямаки – тем, что не огра-
ничивается доказательством пустоты любых
словесных обозначений, понятий и концепту-
альных построений, но и утверждает, что в них,
несмотря на их пустоту, есть все же нечто,
что отсылает к некоторой реальности, хотя и
не поддающейся словесному описанию [Gold
2015, 217].

Как видим, плодом, завершающим пос-
леднюю, пятую стадию пути, является «пе-
реворот в основании» (āśraya-pariv tti) – та-
кая трансформация, которая совершенно ме-
няет индивидуальный поток дхарм, именуе-
мый «личностью», исключая из него все дхар-
мы с притоком аффективности. Это в АС и
понимается как завершение практики [Asanga
1950, 67]. В трактате прямо говорится, что
переворот в основании непостижим для обы-
денного человеческого сознания [Asanga 1950,
80], и постичь его суть может лишь тот, кто
уже завершил путь практики. Этот переворот
затрагивает три сферы – собственно созна-
ние, нравственность и то, что на санскрите
именуется dau hulya. Последний термин мно-
гозначен и требует поэтому особого разъяс-
нения. Чисто словарное его значение – «не-
праведность, порочность, греховность»
[Edgerton 1953, 272], однако в комментарии к
«Тримшике» Стхирамати противопоставляет
dau hulya и praśrabdhi «гибкость, легкость».
Dau hulya понимается у него как косность,
ригидность, причем как в ментальном смыс-
ле (негибкость сознания, стереотипность
мышления, неспособность и/или нежелание
выйти за рамки привычного мировоззрения),
так и в соматическом (скованность мышц).
Когда устраняется телесная ригидность, воз-
никает и умственная раскрепощенность, яс-
ность и легкость мысли, без которых невоз-
можно взаимодействие сознания со своим
предметом – то есть, собственно, познание
[Островская 2019, 64]. В то же время в АСБ
проводится различие между переворотом в
основании, достигаемым на путях колесницы
шраваков и махаяны: в первом случае происхо-

дит освобождение от объектов, составляющих
группы дхарм, элементы и источники сознания
(соотв. skandha, dhātu, āyatana), но не их полное
устранение, на махаянском же пути достигается
и то, и другое [Tatia (ed.) 1976, 42]. Из этого вид-
но, что переворот в основании в отношении ри-
гидности (или греховности) на пути махаяны –
это не просто преодоление аффектов, порож-
дающих ригидность, в пределах индивидуаль-
ного потока дхарм, но принципиальное их уст-
ранение – уничтожение не только активных
аффектов, но и потенциальных, или «семян»
(bīja) аффектов. Соответственно этому, пере-
ворот в основании в отношении нравственнос-
ти – это такое изменение потока дхарм, после
которого нравственное поведение становится
частью природы обновленной личности, а пе-
реворот в основании в отношении сознания – это
освобождение сознания от всего, что препят-
ствует видению истинной реальности.

В другом месте АС Асанга говорит о
пяти ступенях йоги, последней из которых на-
зван именно переворот в основании. Он сле-
дует за знанием, свободным от деления на
субъект и объект (четвертая ступень), и за-
вершает йогический путь [Asanga 1950, 83].
Интересно, что в другом трактате, автором
которого тоже считается Асанга, – «Компен-
диуме махаяны» (Mahāyāna-sa graha, или
Mahāyāna-samparigraha-śāstra) о сознании со-
зревания (vipāka-vijñāna, отождествляемое в
АС с сознанием-сокровищницей) сказано, что в
ходе медитативной практики оно постепенно
угасает и в конце концов оказывается совершен-
но свободно от потенциальных аффектов и тем
самым устраняется, что и составляет перево-
рот в основании [Asanga 2003, 31]. Итогом прак-
тики, согласно «Компендиуму махаяны», стано-
вится не просто освобождение индивидуально-
го потока дхарм от дхарм с притоком аффек-
тивности, но полное «высыхание» этого потока.
Как видим, взгляды разных авторов на природу
окончательного просветления в йогачаре все же
несколько отличались: в других текстах этой
школы говорится, что просветление наступает
тогда, когда сознание-сокровищница полностью
освобождается от «семян» и реальных аффек-
тов, но о прерывании существования самого со-
знания-сокровищницы речи в них не идет.

Наконец, в «Махаяна-сутраланкаре»
Асанги сказано, что переворот в основании
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(там он назван āśrayasya-anyathā-apti) дости-
гается путем неконструирующего знания
(nirvikalpa jñāna), то есть знания, свободного
от всякого «примысливания» к реальности
того, что ей не свойственно [Asanga 2004, 78].
Это чистое «зеркалоподобное» сознание точ-
но отражает реальность саму по себе, всякая
же субъективность устраняется из него пол-
ностью. Переворот в основании сопровожда-
ется радикальной трансформацией самих ор-
ганов чувств, а значит, и трансформацией вос-
приятия объектов, которые начинают воспри-
ниматься такими, каковы они на самом деле
[Asanga 2004, 88]. Из этого фрагмента видно,
в частности, что йогачарины (по крайней мере,
Асанга, Майтреянатха и Васубандху) не отри-
цали существование реальности вне сознания.
В йогачаре проводилось вполне ясное разли-
чие между объектами, которые сознание вос-
принимает в бодрствующем состоянии, и сно-
видениями: первые суть объекты, общие для
разных сознаний, тогда как вторые определя-
ются только индивидуальной кармой [Орлов
2005, 292]. Помимо этого, трансформация со-
знания сопровождается изменением и нрав-
ственных качеств личности, из чего видно, что
нравственность прямо связывалась в йогача-
ре с познанием. Можно ли сказать, что йогача-
ринская мысль была в этом отношении сходна
со взглядами Сократа о благе как естествен-
ном объекте стремлений каждого человека и
о зле, творимом человеком, – как результате
неведения о том, что такое истинное благо?
Это сходство может быть (и, скорее всего, яв-
ляется) поверхностным – учитывая глубочай-
шие культурные различия между цивилизация-
ми, в которых формировались взгляды Сокра-
та и йогачаринов, но, во всяком случае, пройти
мимо этого сходства невозможно; анализ это-
го вопроса не входит в задачи настоящей ста-
тьи, но, несомненно, должен быть проведен.

Более важен для нас сейчас другой воп-
рос: можно ли отождествить друг с другом
нирвану, просветление (bodhi), угасание
(nirodha) аффектов и переворот в основании?
Ответ на этот вопрос, учитывая все сказан-
ное, должен быть таков: полное отождеств-
ление содержаний этих понятий, разумеется,
невозможно, но нирвана среди них выступает
понятием, которое охватывает все другие,
выступающие здесь как ее аспекты или со-

бытия, ведущие к ней. Просветление – это,
по существу, эпистемологический аспект нир-
ваны, так как оно открывает адепту знание
истинной реальности [Островская-мл. 1993,
406]. Nirodha – это угасание аффектов или
(в йогачаре) прекращение деятельности актив-
ных аффектов (kleśa) и устранение из созна-
ния-сокровищницы (а значит, и из эмпиричес-
кого сознания) потенциальных аффектов (bīja).
Оно ведет к просветлению, так как аффекты
возмущают сознание, подобно ветру, создаю-
щему рябь на воде, и, когда они устранены, со-
знание обретает способность отражать реаль-
ность как она есть. В связи с этим nirodha –
необходимое условие для достижения просвет-
ления и нирваны. Наконец, переворот в основа-
нии – это событие, содержание которого со-
ставляет окончательное угасание всех аффек-
тов, как активных, так и потенциальных.

Однако тот, кто окончательно изгнал из
своего сознания все аффекты и погрузился в
нирвану, уже не будет иметь возможности спа-
сать живые существа из сансары. Религиозным
же идеалом махаяны, как известно, является
бодхисаттва – тот, кто дал клятву спасти все
живые существа, сколько бы их ни было, из ко-
леса перерождений, но покинуть сансару сам он
не может. Главный идеологический парадокс
махаяны состоит в том, что человек, прошед-
ший до конца вышеописанный путь, не будет уже
соответствовать идеалу бодхисаттвы, а тот, кто
намерен реализовывать этот идеал, должен,
пройдя большую часть пути, остановиться «на
пороге нирваны», не переступая его. Бодхисат-
тва должен сохранять в потоке индивидуальных
дхарм минимально необходимый уровень аф-
фектов и сознательно отказываться от оконча-
тельного просветления, чтобы иметь возмож-
ность исполнять свою клятву и вести к просвет-
лению все живые существа. Спасителями в
махаяне выступают, таким образом, те, кто сам
еще спасения не обрел.

Этот религиозный парадокс имеет еще
один аспект. Если религиозным идеалом выс-
тупает бодхисаттва, то следует ли живым су-
ществам стремиться к нирване, а не к этому
идеалу? Нирвана, хоть и провозглашается в ма-
хаяне целью всех религиозных практик, в дей-
ствительности отступает перед этим идеалом,
и путь к просветлению парадоксальным обра-
зом оказывается важнее самого просветления.
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Для решения этого парадокса в религи-
озную идеологию махаяны было введено по-
нятие «неокончательной нирваны» (aprati hita-
nirvā a) – состояния нирваны, которое, одна-
ко, не исключает для бодхисаттвы возмож-
ность оставаться в сансаре, чтобы вести жи-
вые существа к просветлению.

Как видим, путь просветления в махая-
не понимается как постепенное накопление
религиозных заслуг и формирование благих
поведенческих и мыслительных диспозиций,
которые должны стать естественными для
человека, после чего становится возможным
интуитивное постижение истинности буддий-
ского учения, а за ним – медитативные прак-
тики все более высоких уровней, призванные
изгнать из сознания все более слабые и тон-
кие аффекты. Окончательное устранение их
и будет просветлением и нирваной, но сдела-
ет невозможной реализацию идеала бодхисат-
твы – того, кто дал клятву спасти все живые
существа из сансары. В связи с этим пройти
этот путь до конца последователь махаяны,
строго говоря, не может, так как это сделает
невозможным для него исполнение этой клят-
вы, и он должен остановиться «на пороге
просветления», отказываясь покинуть санса-
ру, чтобы иметь возможность спасти других.

ПРИМЕЧАНИЕ

1 Это лишь общепринятая атрибуция. В санс-
критском тексте АСБ, найденном Рахулой Санкри-
тьяяной в Тибете, авторство трактата приписано
Яшомитре, в китайском же переводе Сюань-цзана
и тибетском – Джинамитры автором его назван
Стхирамати [Pradhan 1950, 5]. В колофоне текста,
изданного Н. Татиа, автором назван Амарачандра
[Tatia (ed.) 1976, 156]. Однако Пол Гриффитс указы-
вает, что в доступных ему санскритских экземпля-
рах АСБ автор не назван вовсе, а китайская тради-
ция приписывает авторство Буддхасимхе, называя
Стхирамати только редактором. Однако между АСБ
и трудами, достоверно принадлежащими Стхира-
мати, есть множество совпадений, порой букваль-
ных, так что именно этот мыслитель и был автором
АСБ [Griffiths 2003, 495]
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