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    Материальная поддержка со стороны мирских последователей буддийского учения играла огромную роль в жизни буддийского монашества. Такая поддержка была особенно важна в ранний период существования сангхи, до того, как в первых веках нашей эры буддийские монастыри превратились в крупных феодальных собственников. Так как дисциплинарные правила поведения буддийских монахов («Пратимокша-сутра») прямо запрещали занятия земледелием и участие в любых формах денежного обмена (правила пачиттия 10 и нисаггия пачиттия 19 и 20), [1] единственным источником материального снабжения монашества были добровольные пожертвования мирян. Современный буддийский монах Тханиссаро Бхиккху даже назвал такой способ существования сангхи «экономикой дара», первым и главным символом которой является монашеская чаша для сбора подаяния. [2] Вполне естественно, что «Пратимокша-сутра» уделяла сбору подаяния значительное внимание.


    С помощью сбора подаяния буддийские монахи получали все необходимые предметы монашеского обихода, однако главным предметом подаяния была ежедневная пища. Сбор подаяния проводился, как правило, в первой половине дня, так как монахи могли принимать пищу только от рассвета до полудня (пачиттия 37) и им было запрещено делать запасы пищи (пачиттия 38). Поводом для формулировки этого правила послужил случай с весьма почтенным монахом, Белаттхасисой, наставником Ананды и бывшим главой тысячи отшельников, которые стали Пробуждёнными после “огненной” проповеди Будды. Он имел привычку запасать впрок полученную пищу, и таким образом, редко ходил за подаянием. [3] Смысл этого правила состоял, видимо, в том, что монахи не должны были излишне отрываться от мирян, от помощи которых они зависели. Со временем, с ростом богатства монастырей, это правило практически перестало соблюдаться. Монастырские запасы хранились в отдельном помещении, которым заведовал мирянин, и, таким образом, хотя формально этот запрет не нарушался, разрыв между сангхой и мирскими последователями буддизма возрастал, что, возможно, и стало одной из причин упадка индийского буддизма. В то время как монахи за стенами монастыря предавались учёным штудиям, запросы и нужды рядовых мирян становились им всё более чуждыми. Подобным же стремлением не отрывать сангху от мирян был обусловлен запрет принимать пищу в общественных центрах раздачи подаяния более одного раза подряд (пачиттия 31).


    Монахам запрещалось есть пищу, которая не была им формально преподнесена (пачиттия 40). В истории происхождения этого правила рассказывается о монахе, который жил на кладбище и питался теми подношениями, которые оставлялись на могилах. Смысл этого правила был направлен именно против таких случаев, но при большом желании и это правило можно было обойти. Тханиссаро Бхикшу пишет об одном таиландском монахе, который обучил обезьянку “подавать” ему пищу. [4]


    Сбор подаяния сопровождался определёнными предписаниями. Заботе о внешнем виде монахов и правилах поведения в публичных местах придавалось значительное внимание в правилах Пратимокши. От хорошего впечатления, произведённого опрятным внешним видом и солидным поведением монахов, во многом зависело отношение к монахам со стороны мирян и привлечение в сангху новых приверженцев. В каноне встречаются эпизоды, где первое впечатление, полученное при встрече с буддийским монахом, оказывалось едва ли не решающим для принятия человеком буддийского учения. Наиболее известный случай - это встреча Сарипутты со своим будущим наставником Ассаджи. Первоначально Сарипутта был приверженцем одного из бродячих учителей, Санджаи Белаттхипутты, но однажды он встретил в Раджагрихе буддийского монаха, пришедшего в город за сбором подаяния. “Грациозный в движениях, он подходил и отходил, смотрел вперёд и назад, протягивал и убирал руки, с опущенными глазами, он был полон благородства”. Тогда Сарипутта подумал : “Это может быть только архат или тот, кто близок к достижению архатства. Что, если я подойду к нему и спрошу: “Ради чего вы занимаетесь подвижничеством? Кто ваш учитель? Какой Дхарме вы следуете?”. Эта встреча оказалась решающей для вступления Сарипутты на буддийский путь и впоследствии он стал одним из двух главных учеников Будды. [5]


    Целый раздел правил Пратимокши был посвящён правильному поведению монахов в общественных местах. Монах не должен был появляться на людях обнажённым или полуобнажённым (секхия 1-4), он должен был быть подпоясан (Чулавагга 5.29.1 гл. 10.). Его поведение должно быть сдержанным, а глаза опущенными (секхия 5-8). Говорить монах должен был тихим голосом (секхия 13-14), не смеяться громко (секхия 11-12), не размахивать руками, головой или всем телом (секхия 15-20), не ходить на цыпочках или на пятках (секхия 25). Голова монаха не должна быть покрыта (секхия 23-24), он не должен был пользоваться обувью и зонтиками от дождя или солнца (Махавагга 5.12 и Чулавагга 5.23.3, гл. 10). [6]


    Ряд подобных правил касался сбора подаяния и приёма пищи. Принимать подаяние следовало с благодарностью (секхия 28), и смотреть при этом в чашу (Секхия 28). Собирать подаяние следовало до края чаши и не накладывать с верхом (секхия 30). При еде следовало смотреть в чашу, не ковыряться в ней, не набивать рот и т. д. (секхия 32-56).


    «Пратимокша-сутра» стремилась предотвратить превращение монахов в обычных попрошаек. Так как сбор подаяния был постоянным занятием монахов, эта опасность постоянно висела над ними. Монах в принципе не должен был выпрашивать пищу - сбор подаяния проходил в молчании, монах просто подходил к домам или людям, и в случае, если ему не подавали, молча уходил. Несмотря на то, что монах собирал подаяние, он ни в коей мере не должен был унижаться и терять чувство собственного достоинства. По правилам Пратимокши это нарушение относилось к разряду тяжёлых и, кроме понесения предписанного в таких случаях покаяния, монах должен был покинуть ту местность, где был совершён проступок (сангхадисеса 13). История происхождения этого правила сопровождается интересным рассказом:


    “В это время некий монах, проведя сезон дождей среди жителей Каси, направился в Саваттхи повидать Просветлённого, и по дороге остановился в Китагари. Встав рано утром, одевшись и взяв чашу для сбора подаяния, он вошёл в Китагари. Грациозный в движениях, он подходил и отходил, смотрел вперёд и назад, протягивал и убирал руки, с опущенными глазами, он был полон благородства. Люди, увидев его, стали говорить:


    “Кто этот слабейший из слабых, глупейший из глупых, самый заносчивый из заносчивых? Кто подойдёт к нему и предложит ему подаяние? Наши монахи, последователи Ассаджи и Пунаббасу, скромны, вежливы, приятны в разговоре. Они первыми улыбаются, говоря: “Приходите, добро пожаловать”. Они не заносчивы. Они доступны. Они первые заговаривают. Именно таким монахам следует подавать.” [7]


    Среди монахов, видимо, существовал обмен информацией, в каких домах можно получить подаяние. Забавный случай содержится в истории происхождения правила пачиттия 34 - один монах получил подношение в доме, где верующая мирянка готовила угощение для дочери, возвращающейся к мужу после посещения родителей. Монах сказал об этом другому монаху, тот следующему и т.д. Святые отцы один за другим потянулись в этот дом, и в результате процесс угощения занял столько времени, что муж, уставший от ожидания, дал жене развод и женился на другой. Комментарий резонно отмечает, что после этого случая женщина возненавидела буддийское учение и всё, что с ним связано. В результате этого происшествия Будда сформулировал правило, согласно которому монахи не должны были брать более двух или трёх полных чаш для подаяния из одного дома, и после этого предупреждать остальных монахов, чтобы они не ходили в этот дом (пачиттия 34). [8]


    Главным принципом, которым следовало руководствоваться буддийским монахам в отношениях с поддерживающими их мирянами, был принцип умеренности. В правилах «Пратимокша-сутры» большое значение придавалось тому, чтобы содержание монахов не ложилось тяжёлым бременем на плечи мирян. Будде пришлось установить ряд правил, ограждающих мирян от ненасытной жадности некоторых монахов. Таковы правила, запрещающие монахам превышать установленные размеры жилища, если средства на его постройку собирались подаянием - сангхадисеса 6, запрет использовать слишком большое количество штукатурки при отделке жилища - пачиттия 19, правило о посещении одного и того же дома - пачиттия 34, запрет выпрашивать для себя “улучшенные” виды пищи типа мёда, масла, патоки, мяса и т. д. - пачиттия 39, правила, регламентирующие способы получения и использования различных предметов монашеского обихода (одежды, ковриков для сидения и т. д.) - нисаггия паччития 1, 3, 6, 7-9, 11-16, 21, 22, 24, 27, пачиттия 89-92. В этом отношении характерна история происхождения правила сангхадисеса 6:


    “В это время монахи из Алави строили себе жилища на средства, полученные от сбора подаяния. Поскольку размеры жилища не были ограничены, постройка никак не подходила к завершению. Они постоянно выпрашивали, постоянно намекали: “Дайте людей, дайте работу, дайте быка, дайте повозку, дайте нож, дайте тесло, дайте тростника, дайте соломы, дайте травы, дайте глины.” Люди, утомлённые выпрашиванием, утомлённые постоянными намёками, заметив монаха, прятались, сворачивали на другую дорогу, закрывали двери. Даже увидев коров, они разбегались, воображая, что видят монахов”. [9]


    В назидание монахам Будда рассказал такую притчу.


    “Однажды ко мне пришёл монах со следующей жалобой:


    - Господин, на склонах Гималаев есть большой лес, и, недалеко от него, расположено широкое болото. Огромная стая птиц, целый день прокормившись на болоте, прилетает ночевать в этот лес. Вот почему я пришёл к Блаженному - меня постоянно беспокоит шум этой стаи птиц.


    - Монах, ты хочешь, чтобы эти птицы улетели навсегда?


    - Да, господин.


    - Тогда возвращайся туда, войди в лес и в первую часть ночи трижды объяви: “Слушайте меня, добрые птицы. Я хочу по одному перу от каждой из вас. Дайте мне по перу”. То же самое повтори во вторую и третью часть ночи.


    Монах возвратился в свой лес и сделал так, как я ему говорил. Тогда стая птиц, думая: “Монах просит перьев, монах хочет наши перья”, покинула тот лес и никогда больше не возвращалась. Монахи, выпрашивание вызывает неудовольствие даже у животных - что же тут говорить о людях?” [10]


    После этого происшествия Будда установил правило, ограничивающее максимальный размер жилища монахов. Размер жилища не ограничивался только в том случае, если монах строил жилище на средства богатого покровителя (сангхадисеса 7).


    Поскольку сбор подаяния составлял одно из постоянных занятий монахов, с ним связано много достаточно забавных моментов. Так, согласно дисциплинарным правилам поведения, монахи должны были с благодарностью принимать и есть любую поднесённую им пищу. Тем не менее пища, полученная от бедняков, часто казалась им непривлекательной. Это было неудивительно, так как многие монахи происходили из зажиточных семей. Они имели обыкновение замедлять шаги перед домами богатых мирян, стараясь привлечь к себе внимание, и, наоборот, торопливо семенили мимо хижин бедняков. Такое поведение в целом не одобрялось, так как лишало бедных прихожан возможности обрести религиозную заслугу. Для более воздержанных монахов существовал даже специальный термин - sapadaanacaaricaa - «тот, кто при сборе подаяния не пропускает ни одного дома на своём пути». [11] Такой способ сбора подаяния рассматривался как один из видов аскетической практики, разрешённых Буддой (dhuta).


    Вполне естественно, что в палийских текстах большое внимание уделялось религиозному и философскому осмыслению акта даяния. Даяние (дана) рассматривалась как один из существенных предварительных шагов в буддийской практике. В тех случаях, когда Будда произносил проповедь перед неподготовленной аудиторией, он начинал с пропаганды добродетели даяния, и лишь затем переходил к другим аспектам учения, таким, как мораль, закон кармы и т. д. [12] Даяние считалось главным средством борьбы с жадностью (лобха) - первой из трёх «корней» неблагой мотивации поведения. [13] В религиозном плане роль даяния для мирян определялась прежде всего тем, что оно было главным способом улучшить свою карму и обрести хорошее рождение в следующей жизни. Хотя жертвователь и не рассчитывал получить что-то взамен своего дара, обретённая в результате даяния религиозная заслуга всё-таки могла исчисляться определённым образом, и зависела от трёх факторов: чистоты намерений дающего, степени святости принимающего и от типа и размера даяния. [14] Эти факторы рассматриваются во многих буддийских суттах с присущей индийским авторам склонностью к подробным классификациям: так, в «Dakkhinavibhangasutta» рассматриваются четырнадцать видов подношений отдельным индивидам, семь видов подношений Сангхе и четыре степени чистоты даяния. [15] Не вдаваясь в тонкости замечательных схоластических классификаций, отметим только один интересный пункт. Если монах, которому делалось подношение, был лишён необходимых добродетелей, такое подношение следовало рассматривать как подношение Сангхе в целом и оно также приносило неизмеримое и бесконечное благое воздаяние. [16] Подобные оговорки, видимо, были свойственны всем религиям, вынужденным считаться с земными слабостями своих последователей.


    С течением времени роль даяния в религиозной практике продолжала возрастать. Уже в палийских джатаках встречались сюжеты о даянии частей тела или о даянии жены и детей (джатака о царе Шиби и джатака о Вессантаре). [17] В санскритских джатаках всё большую популярность приобретают сюжеты о пожертвовании собственного тела, в частности, о кормлении собственным телом голодной тигрицы - как отмечают исследователи, этот сюжет часто встречается в произведениях северного буддизма, но отсутствует в палийских текстах. [18] В махаяне даяние (дана) была осмыслена как первая из парамит («совершенств»), следуя которым вступивший на путь бодхисаттвы достигает освобождения. Жертва собственного тела рассматривалась как показатель достижения совершенства в даянии. [19] В южном буддизме в средние века составляются многочисленные произведения, посвящённые даянию, в которых встречаются, в частности, такие сюжеты: подданые борются с царём за право материально поддерживать сангху (и тем самым улучшать свою судьбу в будущем рождении) и дело даже доходит до вооружённого мятежа. [20] В бирманских деревнях до сих пор существуют специальные книги, в которых учитываются заслуги, полученные подаянием. Благодаря такому учёту заслуг миряне стараются убедиться, что их добродетели перевешивают грехи и они получат благоприятное следующее рождение. [21]


    В ответ на материальную поддержку сангхи буддисты-миряне получали не только надежду на лучшее будущее, но и нечто вполне реальное. Таким ответным даром был дар учения, превосходящий, по выражению «Дхаммапады», все другие дары (Дхаммапада, 354). [22] В «Пратимокша-сутре» правилам проповеди Дхармы посвящён один подраздел главы “Секхия” (правила 57-72). Проповедь Дхармы не требовала каких-либо особых условий, и основной смысл этих правил сводился к тому, чтобы проповедующий не находился в униженном положении по отношению к слушающему (т. е. монах не должен стоять, а слушающий сидеть, монах не должен идти сбоку от дороги, а слушающий по дороге и т. д.). Успеху проповедей Будды и его учеников, видимо, способствовали социально-политические перемены в индийском обществе: разрыв родо-племенных отношений и становление первых государств. В этих условиях уже не работала привычная ритуально-мифологическая картина мира и возникала необходимость в новом, понятийном осмыслении действительности. Такое осмысление происходило и в рамках традиционной ведической религии - это отражено прежде всего в ранних упанишадах. Однако учение упанишад имело одну особенность - оно было эзотерическим, не предназначенным для широкого распространения, и формировалось в узких жреческих кругах. Проповедь же Будды была открытой и обращённой ко всем слоям индийского общества. При этом речь могла идти не только о каких-либо морально-этических поучениях, но и о достаточно сложных отвлечённых вещах. В «Вопросах Милинды» упоминаются два случая, когда монахи читали мирянам проповедь по абхидхарме - самой сложной и философской части учения [23] (в более позднее время к изучению абхидхармы допускались только достаточно продвинутые монахи).


    Таким образом, в целом акт даяния имел две стороны: если в материальном отношении дающими были буддисты-миряне, а монахи выступали в качестве принимающей стороны, то в духовном плане монахи выступали как дарители учения Будды, а миряне играли роль получателей. Происходил своеобразный обмен дарами, позволяющий поддерживать нормальное существование буддийской общины и буддийского учения.
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      Маха Кассапа. Живопись Великого шёлкового пути.

    


    Маха Кассапа - один из десяти главных учеников Будды, известный своим строгим монашеским поведением и считавшийся первым в соблюдении аскетических практик. Однако Маха Кассапа интересен не только своей воздержанной жизнью. Он стал инициатором и организатором проведения первого буддийского собора, состоявшегося через год после паринирваны Будды. Согласно традиции, на этом соборе под руководством Маха Кассапы была проведена кодификация основного канонического корпуса буддийских текстов. Таким образом, трудно переоценить ту роль, которую сыграл Маха Кассапа в сохранении наследия Будды.


    Маха Кассапе посвящена довольно обширная библиография, [1] однако в отечественной литературе образ Маха Кассапы до сих пор не очень известен, что связано с общей неразработанностью персоналий ранней буддийской истории. Такое положение приводит к тому, что даже известный российский буддолог В.П.Андросов в недавней работе по индийскому буддизму допустил досадную погрешность, смешав Маха Кассапу (Пиппхали Кассапу) с Урувелой Кассапой, главой “косматых” отшельников. [2]


    В настоящей работе сделана попытка восстановить некоторые черты биографии Маха Кассапы; трудность этой задачи обусловлена не столько отсутствием материала, сколько его своеобразием. Личные черты Маха Кассапы скрыты за покрывалом общего, типичного: перед нами не портрет, а скорее иконописный лик. Именно такой “обобщённый” образ идеального буддийского монаха обычно и рисуется в литературе. К образу Маха Кассапы вполне применимы слова одного из исследователей древнерусской святости: “Личное в житии, как и на иконе, дано в тонких чертах, в оттенках: это искусство нюансов… Тогда лишь за типом, “трафаретом”, “штампом” встанет неповторяемый облик” (Г. Федотов. Святые Древней Руси. Ростов-на-Дону. 1999. С. 5).


    Основным источником данной работы послужила “Кассапа-самъютта” (в дальнейшем КС) - один из разделов Самъютта-никаи, содержащий 13 сутт, целиком посвящённых Маха Кассапе, а также некоторые другие части канона, содержащие упоминания о нём.


    Согласно традиции, Маха Кассапа родился в небольшой деревне Махатиттха, в древнеиндийском государстве Магадха. Так же как два других главных ученика Будды, Сарипутта и Маха Могаллана, Маха Кассапа был брахманом, и также, как они, он был старше Будды. Его настоящее имя было Пиппхали, а почётную приставку Маха (Великий) Кассапа получил уже в сангхе, для того чтобы отличить его от других представителей весьма многочисленного клана Кассапа. Следует отметить, что сведения о раннем периоде жизни Маха Кассапы содержатся не в самом палийском каноне, а в комментариях к нему; при этом можно предположить, что образцом для описания этого периода жизни Кассапы в определённой степени послужила биография Будды. [3] Отцом Кассапы был богатый брахман, владевший шестнадцатью деревнями, которыми он правил как маленький король (отцом Будды, напомним, был настоящий король). Детство Пиппхали прошло в богатстве и роскоши. В юношеском возрасте по настоянию родителей он женился, однако по взаимному согласию супруги вели благочестивую жизнь и сохраняли целомудрие. Как и в случае с Буддой, толчком для ухода от мирской жизни послужил довольно незначительный с внешней стороны случай - зрелище множества червей, погибающих при вспашке почвы. [4]


    Маха Кассапа пришёл в общину Будды через три года после того, как последний достиг просветления и начал свою проповедническую деятельность. Согласно традиции, Будда предвидел приближение своего выдающегося ученика и прошёл по дороге три гавьюты (около 10 км.) для того, чтобы встретить его //Повести о мудрости истинной и мнимой. Л., 1989. С. 220. (Введение к джатаке 469)//.


    При первой встрече Будда дал Kассапе три главных предписания: не терять совести и чести (hiri-ottappa) [5] перед лицом других монахов, внимательно изучать Дхамму и постоянно сохранять внимательность тела (kaayagataasati) (КС 11).


    Маха Кассапа достиг полного освобождения уже на восьмой день своего пребывания в сангхе. (КС 11). Столь быстрое обретение просветления, безусловно, характеризует огромное внутреннее напряжение, с которым Маха Кассапа стремился к истине. Сам Будда признавал Маха Кассапу равным себе во многих отношениях, в частности в практике восьми ступеней медитативного сосредоточения (jhana) и владении шести видами сверхъестественных способностей (abhi~n~na), к которым относились владение магическими способностями (iddhi-vidha), “божественный слух” (dibba-sota), способности читать мысли других людей (ceto-pariya-~na.na), память о прошлых рождениях (pubbe-nivaasaanussati), “божественное зрение” (dibba-cakkhu), уничтожение всех ментальных загрязнений (aasavakkhaya) (КС 9). Согласно традиции, обладание как мастерством медитативного сосредоточения, так и сверхъестественными способностями свидетельствовало о том, что Маха Кассапа достиг высшего совершенства на буддийском пути (Gunaratana H. The Jhanas in Theravada Buddhist Meditation. The Wheel Publication No. 351/353. Copyright 1988.).


    В нескольких случаях Будда приводит Маха Кассапу как образец монаха, которому должны следовать все остальные (КС 1, 3). Кроме того, в “Кассапа-самъютте” содержатся три случая, когда Будда посылает Маха Кассапу поучать монахов, заметив при этом, что Кассапа сделает это не хуже его самого (КС 6-8).


    С Маха Кассапой связан один любопытный эпизод, описанный в данной самъютте. Однажды в дороге Будда захотел отдохнуть под кроной дерева и Маха Кассапа подстелил ему своё верхнее монашеское одеяние. В ответ Будда предложил Маха Кассапе своё собственное одеяние (КС 11). Маха Кассапа был единственным учеником, с которым Будда поменялся монашескими одеждами, и этот знак уважения сильно поднял авторитет Маха Кассапы в сангхе. Видимо, и сам Маха Кассапа считал, что получение монашеского одеяния Будды является знаком того, что Будда передал судьбу учения в его руки. Рассказав об эпизоде обмена одежд, Маха Кассапа добавляет: “Если кто и может сказать про себя “законный сын Бхагавана, из его уст рождённый, Дхармой рождённый, Дхармой сотворённый, наследник Дхармы, принявший одежды”, то это я” (bhagavato putto oraso mukhato jaato dhammajo dhammanimmito dhammadaayaado pa.tiggahetaa saa.naani pa.msukuulaani nibbasanaani) (КС 11). Тем не менее Маха Кассапа не стал выборным главой буддийской сангхи, так как незадолго до своего ухода Будда явно выразил желание, чтобы в сангхе не было единого высшего руководства. [6] Будда считал, что провозглашённое им учение и монашеские правила поведения (Дхамма-Виная) способны сами по себе обеспечить нормальное функционирование сангхи.


    Во время паринирваны Будды Маха Кассапа вместе с учениками находился в странствии. Однако погребальный костёр Будды не разгорался до тех пор, пока Маха Кассапа не вернулся из путешествия и не простился с телом Учителя (Ibid. Part 6).


    Как уже упоминалось, Маха Кассапа считался “первым в соблюдении аскетических практик”. Известно, что сам Будда отказался от строгих форм аскетизма как бесполезных, но допускал соблюдение так называемых дхутанга - “мягких” аскетических предписаний, таких как ограничения в одежде, пище и жилье. В текстах канона и “Висуддхи-магге” Буддхагхоши приводятся тринадцать видов таких практик: 1) носить одеяния из выброшенных клочков ткани; 2) пользоваться только одним комплектом одежды из трёх одеяний; 3) добывать пропитание сбором подаяния; 4) не пропускать ни одного дома, собирая подаяние; 5) съедать собранную пищу за один раз 6) есть только из чаши для сбора подаяния 7) поев, больше не принимать другой пищи; 8) жить в лесу; 9) жить у корней деревьев; 10) жить на открытом воздухе; 11) жить на кладбище; 12) быть довольным любым жильём и пропитанием; 13) спать сидя (Nyanatiloka. Buddhist Dictionary. Manual of Buddhist Terms and Doctrines. Buddhist Publication Society Kandy. Sri Lanka).


    Следует отметить, что в тексте КС прямо упоминаются только четыре такие практики - носить одяния из выброшенных клочков ткани (pa.msukuulik’anga), питаться подаянием (pi.n.dapaatik’anga), пользоваться только одним комплектом одежды (teciivarik’anga) и жить в лесу (aara~n~nyak’anga) (КС 5). Видимо, в какой-то мере эти практики можно рассматривать как базовые. Их же Маха Кассапа называет и в “Махагосинда-сутте” Маджджхима-никаи, в которой известные ученики Будды обсуждают свои представления о совершенном буддийском монахе. Соблюдение аскетических практик, конечно, не было самоцелью, скорее они создавали благоприятные условия для занятия практикой созерцания; в лице Маха Кассапы органично сочетались эти две составляющие буддийского пути.


    С Маха Кассапой были связаны и некоторые специфические образцы добродетельного монашеского поведения, касающиеся практики сбора подаяния. Сбор подаяния играл огромную роль в жизни буддийских монахов, так как был единственным способом обретения ежедневного пропитания и необходимых монашеских реквизитов. С другой стороны, поднесение пищи и других предметов предоставляло возможность мирянам приобрести религиозную заслугу и тем самым улучшить свою судьбу в будущем рождении. В одной из сутт данной самъютты описываются желания обычных, “непродвинутых” монахов, собирающих подаяние: “Пусть мне подадут, не откажут. Пусть дадут много, не мало … хорошего качества, а не плохого… быстро, не медленно… с почтением, не с пренебрежением” (КС 4). Маха Кассапа собирал подаяние, не теряя своего достоинства, и не оказывал предпочтения ни богатым, ни бедным. Будда особо отметил это качество Маха Кассапы, как и вообще отсутствие у Маха Кассапы беспокойства по поводу того, имеет ли он хорошую пищу, одежду или ночлег (КС 1). Спокойное отношение Маха Кассапы к подобным вещам доходило поистине до удивительных размеров. В “Тхерагатхе” упоминается случай, когда пищу Маха Кассапе подносил больной проказой и в чащу для сбора подаяния упал его отгнивший палец. Маха Кассапа отодвинул палец и спокойно съел поднесённую пищу (Тхерaгатха 18.).


    В нескольких местах канона упоминаются случаи, когда Маха Кассапа отвергает подношения, приготовленные богами, и специально идёт для сбора подаяния в дома бедняков, чтобы те с помощью поднесения пищи архату могли обрести религиозную заслугу (Udana 1.6; комментарий к Дхаммападе, 56.). Особенно ценилось подношение архату, только что вышедшему из состояния глубокого сосредоточения - такое подношение вело к перерождению на небе Тридцати Трёх Богов (Таватимса). [7]


    Значительный интерес в данной самъютте представляет сутта “Старость” (КС 5). В ней Будда говорит Кассапе о том, что тот достиг уже преклонного возраста и ему не под силу сохранять строго аскетический образ жизни. Лучше бы ему перебраться жить поближе к какой-либо деревне, на попечение благочестивых мирян. Маха Кассапа отказался от такого предложения, аргументируя тем, что он привык собирать подаяние и жить в лесу, и, кроме того, его пример может послужить на пользу будущим поколениям монахов. Эта забота о конкретном, реальном будущем представляется достаточно необычной на фоне свойственной индийской традиции привычки оперировать громадными временными промежутками и соответственно безразличной к вопросам конкретного, вполне обозримого времени. Видимо, Маха Кассапе было присуще достаточно острое чувство реального времени и не случайно именно он стал инициатором проведения первого буддийского собора, созванного с целью систематизировать учение Будды и тем самым предохранить его от быстрого рассеяния и упадка.


    Ещё одна тема, в какой-то мере связанная с течением времени, и постоянно звучащая на страницах “Кассапа-самъютты” - это наступающий упадок Учения. Кассапа сравнивает прежние времена, когда монахи жили аскетически скромно, с нынешними, когда монахи уже не следуют такому образу жизни (КС 8). Когда Будда посылает Маха Кассапу поучать монахов, последний отказывается, мотивируя тем, что монахи непочтительны, нетерпимы, трудны для увещевания. Они любят тех, кто говорит много, долго и красиво (КС 6) (сам Маха Кассапа, очевидно, не относился к числу таких проповедников); у монахов нет веры, совести и чести, энергичности и мудрости (КС 7); они не ведут строгую воздержанную жизнь (КС 8). Стоит заметить, что строгость и ригористичность Маха Кассапы действительно не нравилась некоторым монахам; в ход шли даже обвинения в том, что Маха Кассапа до прихода в общину Будды был последователем других учителей. (КС 11). [8] Теме упадка учения целиком посвящена сутта “Подобие истинного учения” (КС 13). В ней Кассапа спрашивает Будду: “Почему раньше было мало дисциплинарных правил поведения, а многие монахи обретали высшее знание? И почему сейчас, когда установлено множество дисциплинарных правил поведения, лишь немногие монахи достигают высшего знания?”. Будда соглашается с ним, говоря, что в мир уже пришло подобие истинной Дхармы (saddhammapatiruupaka) и поэтому истинное учение исчезает. В числе причин упадка Дхаммы Будда называет неуважительное, пренебрежительное отношение к Учителю, Дхарме, Сангхе, правилам поведения и обучения (sikkha) и к медитативному сосредоточению (samadhi) со стороны монахов и монахинь, мирян и мирянок; при этом Будда произносит грустные слова: “Не элемент земли, Кассапа, приводит к исчезновению истинной дхармы, не элемент воды, не элемент огня, не элемент ветра…; рождение глупых людей приводит к исчезновению истинной дхармы (atha kho idheva te uppajanti moghapurisaa ye ima.m saddhamma.m antadhapenti)” (КС 13).


    Вершиной монашеской деятельности Маха Кассапы стало проведение Первого Буддийского Собора вскоре после паринирваны Будды. На этом Соборе Анандой были изложены сутты - проповеди Будды, касающиеся тех или иных аспектов Учения, а другой выдающийся ученик Будды - Упали - изложил монашеские правила поведения (Винаю). Оба эти свода были одобрены собранием пятисот архатов (Culavagga 11.). [9]


    Таким образом, Маха Кассапа представлял собой образец строгой и воздержанной монашеской жизни и пользовался огромным почётом и уважением в буддийской сангхе. Однако в комментаторской литературе встречается и несколько иное, более критическое отношение к Маха Кассапе. Возможно, здесь мы имеем дело со снижением образа слишком серьёзного героя, свойственное скорее фольклорной, чем исторической традиции. В частности, в комментарии к Дхаммападе 61 Будда порицает Маха Кассапа за неудачный выбор ученика - тот оказался настолько неуживчивым, что в конце концов поссорился с Кассапой и даже поджёг монастырь. В другом случае Будда предостерегает Маха Кассапу от переоценки своих способностей - последний во время медитации пытался обозреть судьбу и прошлые перерождения всех живых существ, приходящих в этот мир, и покидающих его. Будда утверждает, что подобным знанием могут обладать только Будды и Маха Кассапе оно недоступно (Комментарий к Дхаммападе 28.).


    Следует отметить ещё один любопытный поворот в посмертной судьбе Маха Кассапы. В Китае Маха Кассапа (Маха Кашьяпа) был признан первым патриархом чань-буддизма. Трудно с определённостью сказать, почему Маха Кассапа оказался духовно созвучен китайским учителям чань, но, видимо, им был близок образ жизни Маха Кассапы, посвящённый в основном углублённой медитации, а не проповедям и философским дискуссиям. Интересно, что между ними оказалось и некоторое эстетическое родство - несмотря на аскетизм, Маха Кассапа было не чуждо чувство прекрасного. Об этом свидетельствуют стихи Маха Кассапы, сохранившиеся в “Тхерагатхе”, значительная часть которых посвящена описанию красоты горных пейзажей, что было близко и чань-буддистам. В чань-буддизме с Маха Кассапой связано предание о “Цветочной проповеди” Будды - одним из главных знаковых мифов чань-буддизма:


    “Однажды в древние времена, восседая на горе Гридхракута, Почитаемый Миром показал цветок собравшимся монахам. При этом никто не проронил не слова, и только преподобный Кашьяпа улыбнулся. Почитаемый Миром сказал: “Я обладаю Глазом Подлинного Закона, Тайной Сущностью Нирваны, Бесформенной Формой и Сокровенными Вратами Закона. Не полагаясь на слова и символы, как особое послание за пределами учений я передаю всё это Маха Кашьяпе”. [10]


    Довольно странным представляется то обстоятельство, что палийские источники ничего не говорят о последних годах жизни и о смерти Маха Кассапы. Легендарные сведения об этих событиях сохранились только в санскритских источниках и в целом могут быть сведены к следующему. Незадолго до своей паринирваны Будда обменялся одеждами с Маха Кассапой (в палийских источниках это событие относится ко времени непосредственно после вступления Маха Кассапы в сангху). Через двадцать лет после этого, чувствуя приближение смерти, Маха Кассапа решил подняться на гору Куккутападагири (Гора петушиной ноги). Когда скалы преградили ему путь к вершине, он раздвинул их своим посохом. Достигнув пещеры на вершине горы, Кассапа вошёл в неё и погрузился в глубокое сосредоточение, в котором пребывает по сей день. В отдалённом будущем, когда в мир явится будущий Будда Майтрея, он придёт к пещере и пробудит Кассапу. Тогда Маха Кассапа передаст Майтрее одеяния Будды Шакьямуни и провозгласит новый приход учения Будд (Dhammika Sh. Where Mahakassapa Waits: Kukkutapadagiri // The Middle Way Journal (Volume 72:4). February 1998.).

  


  


  
    


    Примечания


    
      	1.Практически каждая общая работа по истории раннего буддизма содержит разделы о Маха Кассапе, есть по крайней мере и одна специальная работа: Hecker H. Maha Kassapa: Father of Sangha. Buddhist Publication Society. http://www.accesstoinsight.org/lib/bps/wheels/wheel345.html.


      	2.Андросов В. П. Будда Шакьямуни и индийский буддизм. М., 2001. С. 120).


      	3.В этом случае, видимо, подтверждается мысль В. Г. Лысенко о том, что биография Будды важна не своим “конкретно-историческим” содержанием, а скорее является определённого рода моделью, которая позволяет продемонстрировать основные принципы буддийской доктрины. См.: Лысенко В. Г. Ранняя буддийская философия. М., 1994. С. 126.


      	4.Hecker H. Maha Kassapa: Father of Sangha. Buddhist Publication Society. http://www.accesstoinsight.org/lib/bps/wheels/wheel345.html.


      	5.Hiri-ottappa относятся к числу важнейших качеств буддийского монаха, и поэтому они часто встречаются в “Kassapa-samyutta”. Ottappa часто переводится как “моральный стыд”, “страх совершить грех”, однако большинство исследователей отмечают неточность такого перевода. Во второй сутте данной самъютты, специально посвящённой данному качеству, ottappa выступает в паре с atapi - энергичностью, настойчивостью, и поэтому переведено мною как “честь” - понятие, подразумевающее как моральные, так и волевые качества.


      	6.The Maha-Parinibbana Sutta. Part 2. // Last Days of the Buddha: The Maha-Parinibbana Sutta, Tr. from the Pali by Sister Vajira & Francis Story. Kandy: Buddhist Publication Society. 1998.


      	7.История Ладжадевадхиты, комментарий к Дхаммападе, 118.


      	8.Маха Кассапа отвергает такое обвинение. Хотя он действительно ушёл из дома в бездомность ещё до встречи с Буддой, он был отшельником-одиночкой и другого Учителя, кроме Будды, у него не было (KS 11).


      	9.Детали этого события уже более ста лет обсуждаются в литературе. См.: Mukherjee B. The Riddle of the First Buddhist Council - A Retrospection. Chung-Hwa Buddhist Journal. 1994. №7. P. 452-473. http://pears2.lib.ohio-state.edu/FULLTEXT/JR-BJ001/07_15.htm.


      	10.Мумонкан. Застава без ворот. Сорок восемь классических коанов дзэн с комментариями Р. Х. Блайса. СПб., 1997. С. 76-77.


      	
        

      

    

  


  
    Женщины в раннем буддизме

    (по материалам палийского канона)


    Только для бесплатного распространения


  


  
    


    Индийское общество времен складывания палийского канона (4-2 вв. до н. э.) было крайне патриархальным, склонным во всём подчёркивать превосходство мужчин. Приниженное положение женщин в обществе закреплялось в брахманической литературе, достаточно вспомнить известное изречение Ману: «День и ночь женщины должны находиться в зависимости от своих мужчин… Отец охраняет её в детстве, муж охраняет в молодости, сыновья охраняют в старости; женщина никогда не пригодна для самостоятельности.» (Ману, 9. 2-3). Религиозные потребности женщины в ортодоксальном брахманизме также не принимались во внимание. Женщинам, наряду с шудрами, запрещалось слушать и изучать Веды, самостоятельно выполнять какие-либо обряды, посты и обеты. Главный религиозный долг женщины - это служение мужу: «Муж, даже чуждый добродетели, распутный или лишённый добрых качеств, добродетельной женой должен быть почитаем как бог» (Ману, 5. 154). [1]


    Ранний буддизм продемонстрировал принципиально иной подход к женщинам. Будда прямо признавал, что для достижения Просветления - конечной цели учения - не существует никакой разницы между мужчинами и женщинами, при условии, что и те и другие станут монахами. В соответствии с этим Будда, после некоторых колебаний, основал женскую монашескую общину, во главе которой стала Махапраджапати, тётка Будды, в детстве заменившая ему мать. Однако вступление женщин в сангху было обставлено несколькими дополнительными условиями. Они известны под названием «Восьми правил» (garu-dhamma) и состоят в следующем.


    1. Монахиня, даже если она провела в монашестве сто лет, должна оказывать знаки уважения монаху, даже если он только что принял посвящение.


    2. Монахини не должны проводить «летнее отрешение» сезона дождей в месте, в котором нет монахов.


    3. Каждые две недели монахини должны посещать общину монахов для проведения церемонии упосатхи (общего собрания монахов) и получения инструкций и поучений от монахов.


    4. После окончания «летнего отрешения» сезона дождей монахини должны участвовать в специальном собрании обеих общин для обсуждения поведения монахов и монахинь.


    5. Монахиня, совершившая нарушение разряда сангхадисеса (тяжёлых проступков) должна подвергнуться наказанию в течении двух недель в обеих общинах - мужской и женской. (Для монаха срок наказания составлял шесть дней и проходил только в мужской общине).


    6. До посвящения в монахини кандидатка должна пройти двухлетний испытательный срок, и затем посвящение должно быть проведено в обеих сангхах - мужской и женской. Для монахов подобный испытательный срок не предусматривался и посвящение проводилось только в мужской сангхе.


    7. Монахиня не должна оскорблять или порицать монаха никаким образом, даже косвенно.


    8. Монах может поучать монахиню, но монахиня никогда не должна поучать монаха или давать ему какие-либо советы.


    Рассказ об основании женской сангхи и эти восемь дополнительных правил содержатся в 10-й главе Чулавагги. [2] В тексте этого раздела правила сформулированы достаточно категорично: «эти правила должны уважаться, соблюдаться и никогда не нарушаться в течении жизни»; однако следует заметить что большинство этих правил входят в состав дисциплинарных правил поведения для монахинь (Bhikkhuni-Patimokkha) и там они включены в раздел Пачиттия, т. е. лёгких нарушений, которые исправляются простым признанием своей вины. [3] Женские монастыри действительно находились под покровительством мужских, однако во многом подобное покровительство было просто необходимо для защиты монахинь от грабителей или насильников (подобные случаи достаточно часто упоминаются в каноне).


    Жизнь монахинь подвергалась несколько большей регламентации, чем жизнь монахов, что отразилось в большем числе правил Пратимокши для монахинь (311 правил для женщин против 227 правил для мужчин в традиции тхеравады). Большинство дополнительных правил касались лёгких нарушений - женских украшений и одежды, правил посвящения женщин в сангху и выбора наставницы, правил публичного поведения монахинь и тому подобных второстепенных предметов. [4] Реально главные ограничения накладывались на сексуальное поведение монахинь, так, те проступки (например, прикосновение к лицу другого пола), которые для монахов включались в раздел Сангхадисеса - тяжёлых нарушений, которые могут быть исправлены, для монахинь относились к разряду Параджика - тяжёлых нарушений, которые требовали безоговорочного исключения из сангхи. Не следует думать, что это происходило от того, что Будда считал женщин более склонными к сексуальным наслаждениям, чем мужчины - взгляд, весьма характерный для брахманистской литературы. Исследователи обратили внимание на то, что Будда описывал влечение мужчины к женщине и женщины к мужчине в одинаковых терминах. [5] Большая строгость подобного рода правил для женщин скорее преследовала внешние цели. Во-первых, в патриархальном индийском обществе буддийские монахини, оставившие домашние обязанности и посвятившие себя поиску освобождения, вызывали значительно большее неодобрение, чем мужчины, которым это в принципе разрешалось. Поэтому монахини всегда могли найти около себя достаточное количество недоброжелателей и должны были держать себя строже. Во вторых, монахиня могла забеременеть, и это вызывало значительные проблемы в общине как в моральном, так и в чисто организационном плане. Видимо, это же соображение было главным при назначении дополнительного испытательного срока перед посвящением в монахини. В каноне упоминаются случаи, когда женщины становились монахинями, уже будучи беременными.


    Что заставляло женщин вступать в буддийскую сангху? В идеальном случае главной и единственной причиной был поиск конечного освобождения, нирваны, однако на практике дело обстояло несколько сложнее. Интересные свидетельства этому остались в «Тхеригатхе» («Стихи старших монахинь»). [6] В отличие от более абстрактных «Стихов старших монахов» («Тхерагатха»), стихи женщин-монахинь обращают на себя внимание своими непосредственными чувствами.


    Весьма показательно стихотворение монахини Мутты (Therigatha 1.11) (вольный перевод с английского):


    
      	Так свободна!


      	Так совершенно свободна я стала!


      	Свободна от трёх изогнутых вещей:


      	от ступки, пестика,


      	горбатого старого мужа.


      	Вырвав с корнем жажду,


      	что ведёт к становлению,


      	я свободна от старости и смерти.

    


    Пестик, заплесневший старый горшок и бесстыдный муж упоминаются и в других стихах(Therigatha 2.3). Заметим, что подобные чувства несколько противоречат предписаниям ортодоксальных брахманских теоретиков о почитании мужа как бога.


    Одной из самых распространённых причин ухода женщин в монахини была смерть детей (Therigatha 3.5, 6.1, 6.2 и др.). Смерть сына, как показывает история монахини Кисагатами, была особенно чувствительна, так как положение женщины в семье зависело от наличия мужского потомства. [7] Согласно традиционному комментарию к «Тхеригатхе», в женской общине существовала большая группа монахинь, вступивших в сангху под впечатлением от потери своих детей. Руководила этой группой монахиня Патачара, сама пережившая смерть мужа и двух маленьких детей. [8]


    Богатая куртизанка Амбапали причиной своего обращения в буддизм называет старение и увядание своего прекрасного тела (Therigatha 13.1). Среди авторов «Тхеригатхи» были и другие куртизанки - Аддхакаси, Вимала. Положение таких женщин в индийском обществе отличалось особенной неустойчивостью, несмотря на их видимое богатство.


    История Соны, матери десяти детей, в какой-то степени напоминает историю короля Лира. Её муж уже в достаточно пожилом возрасте ушёл в буддийские монахи, оставив Соне всё своё богатство. Она же решила разделить имущество между детьми, достаточно взрослыми в то время, с тем условием, что они будут содержать её, а она посвятит себя религиозной жизни. Однако очень скоро дети стали считать престарелую мать обузой и начали всячески третировать её. (По поводу Соны Будда заметил, что благодарные люди появляются в этом мире так же редко, как и Полностью Просветлённые). В конце концов Сона сама вступила в буддийскую сангху, и, хотя её пребывание там проходило небесконфликтно, в конце концов достигла просветления. [9]


    В этой истории обращает на себя ещё один момент - своеобразное положение женщины, чей муж ушёл в буддийские монахи. Такая ситуация ранее не встречалась в индийском обществе. Её положение, видимо, в значительной степени совпадало с положением вдовы, а это одна из самых худших вещей, какая может случиться с женщиной в индийском обществе. Возможно, именно поэтому в каноне достаточно часто упоминаются случаи, когда оба супруга становились монахами. Такие случаи обычно рассматриваются как примеры супружеского согласия и верности, но, может быть, у женщины и не было другого выхода.


    В некоторых случаях, особенно когда сангха уже стала богатой и уважаемой в обществе, принятие монашества стало средством проживания и достижения почётного социального статуса, тем более что порядки в буддийских общинах были достаточно мягкими по сравнению с другими неортодоксальными движениями того времени. Пример подобного рода - история монахини Чанды, чьи стихи также сохранились в «Тхеригатхе» (Therigatha 5.12). Эта женщина, потеряв мужа и всех родственников, семь лет побиралась по домам, страдая от холода, жары и голода. Однажды она увидела монахиню, которой все с радостью подавали пищу и питьё, и упросила её взять к себе в ученицы. После этого, избавленная от безысходной нужды, она приложила все силы для постижения буддийского учения. [10] Следует заметить, что Будда не возражал против вступления в сангху такого рода людей. Он надеялся, что пребывание в сангхе, вместе с добродетельными монахами и монахинями, поможет и таким людям достичь определённого духовного роста. Та же монахиня Чанда благодаря постоянным усилиям достигла Просветления и стала одной из самых уважаемых монахинь.


    Жизнь женщин в сангхе не была сплошным праздником. Наряду с бытовыми лишениями, необходимостью постоянно жить в общине, находить общий язык с другими женщинами, монахинь часто не покидали и внутренние сомнения в правильности избранного пути. Эти сомнения остались зафиксированы в «Бхиккхуни-самъютте» [11] - небольшой главе «Самъютта-никаи». В состав «Бхиккхуни-самъютты» входят десять небольших сутр, построенных по одному образцу - монахиня встречается с Марой, буддийским демоном-искусителем, и тот задаёт ей какой-либо провокационный вопрос. Этот сюжет не следует понимать слишком буквально - Мара в буддийской традиции скорее олицетворяет внутреннюю слабость и неуверенность, чем какое-либо антропоморфное мифологическое существо. Одно из самых частых сомнений заключалось в том, что надо наслаждаться жизнью сейчас, пока ещё молода, чтобы потом не раскаиваться в упущенных возможностях (сутры №№1,4 и 5). Другие искушения - желание иметь детей (сутра №3), сомнение в том, что женщина вообще может добиться просветления (сутра №10), сомнение в учении Будды и желание перейти в другое учение (сутра №8). Один из вопросов - о том, что женщине небезопасно заниматься созерцанием в уединённых местах, в которых она может подвергнуться насилию ( сутра №5). В данном случае сомнение разрешается тем, что монахиня уже овладела сверхъестественными способностями настолько, что может противостоять любым насильникам. Однако примечательно, что этот вопрос Мары был обращён к монахине, изнасилованной вскоре после посвящения, [12] то есть сомнения подобного рода не были беспочвенны. Наряду с такими более или менее бытовыми вопросами у монахинь возникали и доктринальные сомнения - это прежде всего вопрос о том, кто сотворил мир и все живые существа (сутры №9 и №10). Будда, как известно, отрицал существование какого-либо бога-творца этого мира, поэтому для ответа на этот вопрос требовалось хорошее знание буддийского учения. Это вообще один из самых распространённых вопросов, которым Мара пытается смутить как монахинь, так и монахов. Тем не менее монахини дают все нужные ответы и посрамлённый Мара, печальный и разочарованный, исчезает с места искушения. Собственно, важны не столько ответы - во всех сутрах подчёркивается, что победа над Марой происходит тогда, когда женщина узнаёт, распознаёт его, то есть осознаёт свои сомнения и колебания. В этом проявляется опыт «сати» - внимательности, осознанности - одной из ступеней буддийской практики.


    Женщины не только вступали в буддийскую общину в качестве монахинь, но и активно поддерживали сангху как мирские последовательницы учения Будды (упасики). Буддийская община в широком смысле состояла из четырёх частей: монахи, монахини, миряне-буддисты и мирянки-буддистки. Функционирование монашеских общин полностью зависело от материальной поддержки мирян, и женщины-мирянки играли здесь не последнюю роль. Главное, чем расплачивались буддийские монахи за материальную поддержку - это открытая публичная проповедь, обращённая ко всем слоям индийского населения, в том числе и к женщинам. Если мирянин или мирянка приглашали монаха на угошение, то после его окончания монах произносил поучение, поясняющее какие-либо положения учения Будды. При этом речь могла идти не только о каких-либо моральных наставлениях, но и о достаточно сложных отвлечённых вещах. Характерный пример такого рода содержится в “Вопросах Милинды”, где верующая мирянка приглашает двух монахов на трапезу, после чего монахи произносят для неё проповедь по абхидхарме (самой сложной части буддийского учения!). [13]


    Крайне интересный образец взаимодействия монаха и верующей мирянки представляют отношения Будды с царицей Малликой, супругой царя Пасенади, правителем государства Кошала. [14] Маллика обрела веру в Будду ещё до замужества, после первой же встречи с ним, и оставалась ревностной буддисткой-мирянкой до конца своих дней. Она регулярно раздавала подаяние буддийским монахам и построила большой зал для сангхи, в котором проводились религиозные дискуссии (Ангуттара-никая. 4. 197).


    Своего мужа она также обратила в буддийскую веру. Произошло это следующим образом. Однажды царю Пасенади приснилось шестнадцать тревожных снов. Его домашний жрец-брахман объяснил их влиянием злых духов и потребовал совершить большое искупительное жертвоприношение. Однако Будда, приглашённый Малликой, истолковал их в благоприятном для царя смысле. После этого Пасенади стал буддистом - мирянином (Джатаки 77 и 314).


    Будда никогда не оставлял заботами и вниманием свою верную сторонницу. Во время супружеских ссор он мирил супругов, неизменно защищая царицу. Будда рассказывает царю об их любви в прошлых жизнях и о том, как они страдали в разлуке (Джатаки 306 и 504). В другой раз Будда рассказывает историю о том, как в одной из прошлых жизней Маллика не покинула своего возлюбленного, даже когда тот заболел проказой (джатака 519).


    Будда произнёс и посмертную проповедь после кончины Маллики (Ангуттара-никая 5. 49). После её смерти царь Пасенади каждый день ходил к Будде, чтобы узнать о посмертной судьбе жены.


    Очевидно, что в данном случае Будда действовал как образцовый «семейный священник», проникший в семью через жену (женщины, как известно, отличаются повышенной религиозностью), посвящённый во все перипетии супружеской жизни и осуществляющий духовное руководство своими приверженцами. В рамках традиции подобное поведение не может рассматриваться как случайность, отражающая реальные отношения Будды с конкретной семьёй, но скорее представляет образец взаимодействия монаха и верующей мирянки, образец, которому в той или иной степени должны были следовать все буддийские монахи.


    Таким образом, хотя отношение раннего буддизма к женщинам, возможно, не было идеальным с современной точки зрения, оно всё же предоставляло женщинам гораздо большие возможности для духовного роста, чем какое-либо другое современное ему учение. Те женщины, которые были способны полностью оставить мирскую жизнь, могли стать монахинями и посвятить себя поиску освобождения уже в этой жизни. Тем же, кто был ещё не готов к таким радикальным решениям, буддизм предлагал обширное поле религиозной деятельности и нравственного совершенствования, в надежде обрести благоприятное следующее рождение и добиться освобождение позднее. Можно не сомневаться, что поддержка женщин была одной из главных причин быстрого распространения буддизма в Индии в первых веках до н. э.
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    Только для бесплатного распространения


  


  
    


    В отечественной историографии до сих пор не уделялось достаточного внимания изучению биографических сведений о деятелях ранней буддийской истории. К истории раннего буддизма вполне применимо высказывание В. К Шохина по поводу индийской философии в целом: в то время как европейская философия изучается как история «живых» философов, история индийской философии обычно излагается совершенно безлично, как история школ, течений направлений. [1] Один из немногих «персоналистских» сюжетов истории раннего буддизма, подробно исследовавшийся в отечественной литературе, - это биографии «еретических» проповедников, соперников Будды. [2] Биографии других деятелей раннего буддизма, прежде всего главных учеников Будды, содержатся только в работах справочного характера. [3]


    В зарубежной историографии изучение персоналий деятелей раннего буддизма проходит гораздо успешнее. [4] Однако следует отметить, что в этих работах изучаются прежде всего представители буддийской монашеской «элиты», представителям же рядового, «непродвинутого» монашества исследователи не уделяют достаточного внимания. Между тем в палийском каноне сохранился обширный корпус текстов, позволяющий восстановить хотя бы некоторые персональные черты «безмолствующего большинства» буддийских монахов. Речь идёт о «Виная-питаке» («Корзине дисциплины») - одном из трёх главных разделов палийского канона, содержащем 227 основных и несколько сотен второстепенных правил поведения буддийских монахов, во многих случаях сопровождающихся историей происхождения того или иного правила и списком прецендентов, иллюстрирующих данное правило. [5] В целом правила вместе с сопровождающими комментариями представляют собой интереснейший исторический материал, [6] опираясь на который мы попробуем восстановить биографию одного из постоянных нарушителей монашеских правил поведения.


    Буддийская монашеская община (сангха) складывалась постепенно вокруг Будды после начала им своей проповеднической деятельности. Как справедливо отмечали исследователи, в идеальном случае единственным мотивом принятия монашества должен был быть поиск истины и конечного освобождения. [7] Однако на практике дело обстояло сложнее, рост богатства и влияния буддийской общины привлекал в сангху и тех людей, для кого принятие монашества стало средством проживания и достижения определённого социального статуса. Любопытный пример такого рода содержится в комментариях на «Дхаммападу» - домохозяин, случайно отведав монастырской пищи, решает принять постриг, так как в обычной жизни, несмотря на все свои труды, он ни разу не смог заработать на столь прекрасную пищу. [8]


    Причины проникновения в сангху подобного рода монахов не прошли мимо внимания буддийских теоретиков. В «Бхаддали-сутта» называется пять таких причин: длительное существование общины, её количественный рост, обладание большими материальными средствами, уважением в обществе и большим корпусом текстов. [9] Дополнительным стимулом служило то обстоятельство, что порядки в буддийских общинах были достаточно мягкими по сравнению с другими неортодоксальными движениями того времени. В этом отношении весьма интересна история монаха Упали:


    “Однажды следующая мысль посетила родителей Упали: “Каким образом Упали, после нашей смерти, сможет жить в довольстве и не изнашиваться от работы? Если он изучит письмо, он нанесёт вред своим пальцам… Если он изучит счёт, он нанесёт вред своей груди… Если он изучит денежный обмен, он повредит своим глазам. Сейчас эти буддийские монахи славятся своим благочестием и приятным поведением. Поев прекрасной пищи, они лежат на постелях, обвеваемых ветерком. Если Упали вступит в их общину, он будет жить в довольстве после нашей смерти и не будет изнашиваться от работы”). [10]


    В соответствии с ростом численности буддийской общины и усложнением её жизни росло и число правил, регламентирующих поведение буддийских монахов. Если в ранний период формирования сангхи Будда вообще отказался формулировать какие-либо регламентирующие правила поведения, считая, что для этого ещё нет оснований, [11] то с течением времени, как уже говорилось, число подобных правил достигло нескольких сотен.


    «Виная-питака» описывает целую галерею монахов, так или иначе нарушавших дисциплинарные правила поведения. На наш взгляд, самым интересным из подобного рода антигероев буддийских текстов является почтенный Удайин. Этот монах не был злодеем, подобно Девадатте, трижды пытавшемуся убить Будду и возглавить буддийскую общину. Удайин не был завистником и клеветником, вносившим ссоры и склоки в жизнь монашеской общины, подобно почтенным Меттии и Бхуммаджаки. Эти монахи оказались способны отравить жизнь сангхи даже много лет спустя после своей физической смерти - один из эпизодов их деятельности, зафиксированный в «Виная-питаке», послужил предметом раздора между цейлонскими монастырями в середине 1 тыс. н. э. [12] Главная «заслуга» почтенного Удайина гораздо проще и заключалась в том, что его похождения послужили поводом для формулирования значительного числа монашеских правил поведения, регламентирующих сексуальное поведение монахов. Достаточно привести лишь некоторые из них - запрет монахам заниматься самоудовлетворением (сангхадисеса 1); касаться женщин (сангхадисеса 2); разговаривать с женщиной на сексуальные темы (сангхадисеса 3); склонять женщину к совершению полового акта (сангхадисеса 4); находиться с женщиной в уединённом месте (анията 1) [13] и т. д.


    Несмотря на колоритность этой фигуры, фигура почтенного Удайина не подвергалась подробному исследованию в доступной мне научной литературе, скорее его поведение просто подвергалось моральному осуждению. А. В. Парибок назвал почтенного Удайина монахом, «скандально известным множеством вызванных похотливостью поступков» [14] Тханиссаро Бхиккху, также характеризуя поведение почтенного Удайина как распущенное и развратное, подчёркивает иронические моменты в описании похождений почтенного Удайина. Это безусловно справедливо - в историях, связанных с данным персонажем, открыто проявляется своеобразное чувство юмора, свойственное составителям буддийского канона. Однако почтенный Удайин примечателен не только этим. При чтении его похождений создаётся впечатление, что за стандартизированными каноническими описаниями удаётся разглядеть живого человека. Может быть, это вообще свойство всех отрицательных персонажей - они зачастую выглядят ярче и рельефнее, чем иконописные лики положительных героев, лишённых человеческих недостатков. Естественно, не стоит забывать, что здесь мы имеем дело с описанием личности, преломленным через традицию; вполне вероятно, что с течением времени все поступки, связанные с невоздержанным поведением буддийских монахов, стали приписываться почтенному Удайину. Такого рода отбор безусловно имел место - так, традиция приписывала десяти главным ученикам Будды совершенство в той или иной области буддийского учения, однако и отрицательные персонажи также имели свою «специализацию». Кроме уже упомянутых Удайина и Меттии и Бхуммаджаки можно назвать почтенного Упананду, которому приписывались нарушения монашеских правил поведения, вызванные жадностью, [15] почтенного Кокалику - воплощение болтливости [16] и др. Тем не менее представляется, что в основе такого рода «специализации» буддийских героев всё же лежали определённые человеческие качества их реальных прототипов.


    Почтенный Удайин был, видимо, весьма крупным мужчиной. Согласно истории происхождения правила Паччития 89, Будде пришлось ради почтенного Удайина увеличить предписанные размеры ткани, которую буддийские монахи подстилали под себя при сидении, так как из-за своих габаритов почтенный Удайин не умещался на обычной подстилке. Видимо, он обладал и избытком жизненных сил, так что ему с трудом удавалось соблюдать предписания Будды относительно полового воздержания (именно по его поводу было сформулировано правило, запрещающее мастурбацию - сангхадисеса 1). Жил он в весьма красивом и большом жилище из нескольких комнат, вызывающих восхищение у окружающих (история происхождения правила сангхадисеса 2). Сексуальные фантазии не покидали его ни на секунду - так, изготовив по просьбе монахини верхнюю одежду для неё, он украсил её рисунком, изображающем совокупляющихся мужчину и женщину ( история происхождения правила Пачиттия 26). Следует заметить, что почтенный Удайин не был монахом-новичком, то есть он провёл в монашестве не один год. Можно предположить, что всё это время прошло для него в нелёгкой борьбе. Так, однажды уговорив женщину совершить с ним половой акт, он в последний момент вспомнил наставления Будды и бежал с места искушения, оставив лежащую женщину в полном недоумении (история происхождения правила сангхадисеса 4). Однако правило, требующее исключения монаха за совершение полового акта, было сформулировано всё-таки не по его поводу, так что борьба почтенного Удайина с зовом плоти в конечном итоге была, видимо, успешной.


    С почтенным Удайином связана история, считающаяся классической [17] в литературе Винаи. Приведём эту историю целиком; особенно интересна реакция монахинь, узнавших о происшествии:


    “В это время жена почтенного Удайина приняла монашество и вступила в общину монахинь. Она часто ходила к жилищу почтенного Удаийна, и он часто ходил к ней. Однажды он пошёл в её жилище, чтобы поесть. Встав рано утром, взяв свою верхнюю одежду и чашу для сбора подаяний, он пришёл туда, где находилась его жена, сел напротив её, выставив напоказ свой половой орган. Она села напротив него, выставив свой половой орган. Он, полный наслаждения, пристально смотрел на неё, и его мужской орган испустил семя. Почтенный Удайин сказал жене: “Иди и принеси мне немного воды. Я вымою свою нижнюю одежду”. Она ответила: “Предоставь это мне. Я сама её вымою”.


    Затем она взяла часть семени в свой рот, а часть ввела в свой половой орган. [18]


    Таким образом, она зачала ребёнка.


    Монахини говорили: “Эта монахиня не соблюла обет безбрачия. Она беременна”.


    “Я не нарушала обет безбрачия”. И она рассказала им, что случилось. Монахини были обеспокоены и встревожены и говорили между собой: “Как мог этот почтенный монах дать монахине свою использованную одежду, чтобы она стирала её?” (история происхождения правила нисаггия паччития 4).


    Тханиссаро Бхиккху справедливо отмечает обескураживающий характер этого эпизода для тех, кто ищет религиозного вдохновения в буддийских текстах. [19] С современной европейской точки зрения история почтенного Удайина безусловно имеет некоторый оттенок скандальности; она была опущена в классических переводах палийского канона, выходивших в викторианской Англии. [20] Однако вряд ли эта история подобным образом воспринималась в самой Индии, где эротическими сценами украшались стены храмов, в том числе ограды буддийских ступ, [21] а изучение «Кама-сутры» предписывалось всем добропорядочным гражданам. [22] Эта история почти в тех же выражениях была воспроизведена в более позднем буддийском памятнике «Вопросы Милинды», где она послужила поводом для вполне спокойного наукообразного обсуждения различных способов зачатия и где нет ни малейшего следа морального осуждения участников этой истории. [23]


    Проникновение в сангху людей, подобных почтенному Удайину, приводило к достаточно противоречивым результатам. С одной стороны, деятельность таких «непродвинутых» монахов вела к необходимости устанавливать строгие правила монашеского поведения и требовать их неукоснительного соблюдения. С другой стороны, она же приводила к тому, что образ монаха несколько снижался и в результате становился более понятным и близким обычным людям. В этом можно видеть зародыш будущего разделения буддийской сангхи на сторонников ригористичного образа жизни - стхавираваду (пали «тхеравада» - «учение старейших») и на сторонников большего «обмирщения» - махасангхику (приверженцев «большой общины»). Этот раскол окончательно оформился на втором и третьем буддийских соборах в Вайшали и Паталипутре приблизительно через 100-170 лет после паринирваны Будды. [24]
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