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Дост. Дхаммадипа 
Лекции по «Йогачарабхуми» (1,2 и 3) 
«Буддизм России» № 43/210-2011, № 44/2012  
Пер. А. Терентьева 
 

Приезд дост. Дхаммадипы в Петербург – явление 
неординарное. Казалось бы – что мы за последние 20 лет 
ещё здесь не видели – и лучшие Ринпоче из всех школ 
приезжали, даруя редкие посвящения и комментарии, и 
геше Чжамьян Кхенце 13 лет непрерывно учил Дхарме. С 
дост. Дхаммадипой я познакомился на юге Тайланда, где 
мы оба преподавали в Международном буддийском 
колледже. Я был впечатлён его классом медитации – и 
пригласил в Петербург поучить нас сосредоточению. «Да, 
– сказал Дхаммадипа, я мог бы преподать, как соединять 
шаматху и випашьяну по тексту Йогачарабхуми, а то в 
тибетском буддизме эта традиция, практически, 
потеряна…» Я удивился: «Как потеряна?? Чже Цонкапа 
постоянно повторяет, что их необходимо сочетать!» «Но 
он нигде не объясняет, как конкретно это сделать, – 
возразил Дхаммадипа, – а Майтрея в Йогачарабхуми 
говорит, что это нельзя осуществить иначе, как методом 
четырёх упастхан. Однако полная передача 
Йогачарабхуми с комментариями сохраняется только в 

китайской традиции» (дост. Дхаммадипа учился и преподавал как в традиции Тхеравады, 
так и в китайской традиции). И вот с 10 по 22 августа дост. Дхаммадипа рассказывал нам, 
как это делать – шаг за шагом, опираясь на личный опыт и сравнивая техники и 
интерпретации Йогачарабхуми с тем, как это же делается в Тхераваде. 
Вот первая из его лекций. 

А. Терентьев 
Лекция 1 
В ближайшие дни я собираюсь говорить о шастре «Йогачарабхуми», тексте, который 

принадлежит грядущему бодхисаттве Майтрее и его традиции. Почему мы с ним выбрали 
этот текст? Потому что это своего рода энциклопедия буддийской традиции. Потому что 
настоящий смысл буддизма – это йога, без йоги буддизм не имеет значения. А в нашей, 
тхеравадинской традиции «йога» означает прежде всего практику шаматхи и випашьяны 
(то, что в «Ламриме» переводится как «безмятежность и проникновение». – А.Т.). 
Шаматха и випашьяна – это сущность буддизма, все остальные разделы учения есть не 
что иное, как сопровождающие разделы, поддерживающие шаматху и випашьяну. Также 
причина для выбора этого текста – то, что он, как в фокусе, суммирует в себе все 
буддийские традиции. 

Я не родился в буддийской стране, и для нас, тех, кто принадлежит западной культуре, 
очень важно в постижении буддизма понять его как традицию, не имеющую внутренних 
противоречий. Также в моей стране, Чехии, я пытаюсь вести диалог с людьми из 
различных буддийских традиций, с тем чтобы привести их на одну платформу и иметь 
возможность совместно заниматься практикой. И единственный вариант для Запада – а 
Россия – это часть Запада всё-таки – в том, чтобы различные буддийские традиции 
рассматривать не как отдельные и отличные виды учений. Я уверен, что Будда учил 
только одной Дхарме – Дхарме освобождения, и всякий, кто серьёзно практикует буддизм, 
именно так и понимает Дхарму. Смысл учения Будды – в том, чтобы найти освобождение 
от страданий.  

Дост. Дхаммадипа. 
Фото А. Голоушкина 



 
2 

Хотя в материальном плане мы живём лучше, чем раньше, но в плане духовном мы 
сейчас живём хуже, чем когда-либо. Поэтому мы особенно нуждаемся в таких личностях, 
как Будда Майтрея, Асанга, Васубандху, люди, которые были способны интегрировать 
буддийскую традицию в единое целое. Цель именно этой шастры – Йогачарабхуми – и 
состоит прежде всего в том, чтобы интегрировать все буддийские традиции в один океан 
мудрости. 

Согласно традиции, Асанга, ученик Майтреи, тринадцать лет трудился над тем, чтобы 
записать это учение в том виде, в котором оно до нас дошло. Наподобие того, как в 
Тхераваде мы всегда изучаем текст Висуддхимагга, который является своего рода 
сокровищницей всего знания Тхеравады, так же и Асанга попытался создать работу, 
которая бы вобрала в себя всю мудрость различных направлений буддизма. Этот текст 
называется Йогачарабхумишастра, и «йога» в данном контексте означает интеграцию, в 
то время как чарья обозначает образ действий, поведения, и, таким образом, полное 
название текста можно понять как «ассимиляцию всего образа поведения в йогу». 
«Йогачарабхумишастра» – название, которое включает в себя ещё термин «бхуми», этот 
термин, согласно китайским комментариям, имеет четыре значения, о чём важно знать. 

Первое – обозначается санскритским термином «гочара» ( многие буддийские термины 
достаточно трудно перевести на западные языки) и буквально означает пастбище для 
коров. То есть это сфера, или область, или место, где мы получаем информацию, знание. 

Второе значение «бхуми» – объект или субъект практики, т.е. здесь эти два значения 
вместе. Когда мы приступаем к изучению буддизма, нам надо прежде всего найти место, 
где мы можем это делать. Пастбище, где мы будем есть траву мудрости. Буддизм – это в 
каком-то смысле поедание травы мудрости! И для поедания травы нам нужны и субъект и 
объект. 

Третье значение (yi chu) – это «база», основание для достижения высшей цели – 
состояния Будды.  

Четвёртое значение – это «самграха», что значит объединение всего вместе.  
Поэтому «бхуми», или стадии практики, здесь означает и сферы, где мы обретаем 

знание, и субъективное нарабатывание практик, и адаптацию к объективной реальности, и 
собрание всего этого вместе. Таково значение слова «бхуми». Тот, кто вступает на путь 
йоги, должен обязательно пройти через эти ступени, другого пути нет.  

Поскольку этот текст состоит из пяти частей, иногда в китайской и тибетской традиции 
он называется Пятичастным. 

В первой части объясняются 17 бхуми, это основная и наиболее важная часть, которую 
все изучают. 

Вторая часть текста назвается Нирнаясамграха; «нирная» значит «решение», и здесь то 
знание, мудрость, которое было получено о 17 бхуми, суммируется и осмысляется. 

Третья часть называется Вастусамграха. «Васту» – здесь «основание», главное, 
основное объяснение 17 ступеней, 17 бхуми для буддийских текстов. 

Предпоследняя часть называется Парьяясамграха. «Парьяя» – сравнение, подборка 
аналогий, где собраны аналогии, цитаты, поясняющие эти бхуми. 

Следующая, последняя часть называется Виваранасамграха. Виварана – это экспозиция 
или изложение, по длине она третья из пяти, где поясняется всё изложенное.  

Сам текст очень сложен, но медитация — вещь простая, не волнуйтесь, будем говорить 
только о том, что имеет отношение к медитации, и это не будет очень сложно. Для нас, 
западных людей, когда мы хотим приобщиться к мудрости буддизма, раздел, относящийся 
к медитации, обычно представляется наиболее ценным, мы надеемся найти наибольшую 
мудрость там. Это так, но медитация неразрывно связана и с остальными разделами 
буддийского учения. Именно для того, чтобы мы поняли смысл этого пути, Асанга 
составил объяснение всех бхуми, всех ступеней на этом пути, не оставив ничего без 
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внимания. Т.е. для того, чтобы преуспеть в медитации, нам надо правильно понимать 
смысл каждого следующего шага. Без правильного понимания мы не сможем правильно 
осуществить медитацию. Интерес к медитации на Западе сейчас очень большой, но кто 
действительно понимает, что такое медитация? А медитацию надо понимать очень 
глубоко. Именно для того, чтобы обрести глубокое понимание медитации, и была 
составлена Йогачарабхумишастра, в этом была цель этого сочинения. Практически, текст 
говорит о трёх вещах – гочара, пратипатти и пратипатти-пхала. Гочара – это сфера 
медитации, пратипатти – практика медитации, пратипатти-пхала – плод медитации. 

Сегодня, поскольку оказалось, что здесь не хватило места, чтобы нормально сидеть для 
медитации, я буду объяснять в основном теоретическую часть, относящуюся к понятию 
гочара. Сущность гочары, согласно учению Майтреи, – это наше сознание, ум, без 
сознания – нет никакой гочары. Это значит, что наше сознание – сущность всего, что мы 
переживаем, без сознания ничего не может быть вообще. Этот текст принадлежит 
традиции йогачары; согласно этой традиции, Будда совершил три «поворота колеса 
Учения», и йогачара принадлежит последнему, высшему из них, согласно которому 
именно сознание, ум, является высшей реальностью. 

В Сарнатхе, там где была первая проповедь Будды, Будда проповедовал основу учения – 
четыре благородные истины, которые легли в основу всего. В Раджагрихе, Гриддхакуте 
Будда передал сутры праджняпарамиты, которые суммировали важнейшую сущность 
учения о пустоте. Это учение совершенно необходимо, чтобы понять практику 
бодхисаттвы, без понимания учения о пустоте правильная практика бодхисаттвы 
невозможна. Затем Будда в третий раз повернул колесо учения в Вайшали, где он 
преподал традицию «только сознания» – йогачары. Йогачара – это сущность нашего 
опыта, а сущностью нашего опыта является наше сознание. Во втором повороте колеса 
Учения преподаётся учение о пустоте, но нет полного изложения искусных средств, как 
достичь постижения пустоты. В третьем повороте колеса Учения показывается понимание 
реальности как сознания, как «только ума», что является единственным средством для 
постижения пустоты. Есть только один способ понять пустоту – понять природу нашего 
ума. Это основная идея йогачары.  

Всё, что мы переживаем – внешнее, внутреннее, – является всего лишь проекциями 
нашего ума. Проекции нашего ума – не что иное, как трансформации нашего ума. И 
трансформации, различные виды нашего ума, являются по существу всем, что мы только 
ни переживаем. 

В других традициях, за исключением йогачары, мы говорим лишь о шести видах 
сознания. Если в основном корпусе буддийских текстов – агама и в сутрах 
праджняпарамиты мы говорим лишь о шести видах сознания, то в йогачаре их восемь. 

В буддизме, когда мы говорим об уме, или сознании, используем обычно три термина: 
виджняна, манас, читта. В Абхидхарме все эти три термина трактуются как синонимы, 
аспекты одного и того же явления. Важным аспектом термина виджняна является 
различение, частица «ви» – различительная частица, и здесь подчеркивается аспект 
различения, присущий нашему сознанию: виджняна – 

«то, что различает». «Манасом» называется орган мышления, то, чем мы думаем. В 
традиции Сарвастивада манас объясняется как предыдущий момент различения. В нашей, 
тхеравадинской, традиции есть термин бхаванга, что означает базовое сознание, «бхава» 
– «существование», «анга» – причина. Благодаря тому, что имеется бхаванга, мы можем 
знать о своих прошлых переживаниях, о своих существованиях, память о которых 
сохраняется именно в бхаванге. 

Есть ещё термин читта. И в этой традиции читта становится тем, что называется «алая-
виджняна», базовое сознание. «Читта» – довольно сложный термин, у него два значения. 
Одно значение «читта» – «то, что думает об объекте». Второе значение – «то, что 
собирает вместе наши прошлые переживания». Т.е. там сохраняются семена наших 
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прошлых переживаний, прошлого опыта, которые проецируются затем в новое сознание 
как семена новых переживаний. 

Здесь «алая-виджняна» и «читта» синонимы. Слово «алая» на санскрите означает 
обиталище, как в слове «Гималая» – «горное обиталище». Так же и здесь «алая-
виджняна» – обиталище дифференцирующего сознания. 

Итак, когда мы мыслим, мы автоматически собираем семена мыслей, которые 
проецируются далее. Каждое семя ответственно и за объект, и за субъект, нет мышления 
без объекта и субъекта, и таким образом объекты и субъекты собираются в нашем уме в 
форме семян мыслей, и все эти семена мыслей, миллиарды и миллиарды, содержатся в 
нашем уме. 

Причём следует учитывать, что алая-виджняна не имеет никакого отношения к «я». В 
Сандхинирмочана-сутре, основном тексте йогачаринской традиции, Будда подчёркивает, 
что раньше он не проповедовал про алая-виджняну, с тем чтобы люди по ошибке не 
приняли это за «я». Почему мы не знаем, что всё, что мы ни испытываем, – это 
переживания семян мыслей, семян познаний в нашем сознании? Согласно 
Сандхинирмочана-сутре, маленькое не может воспринять маленькое. Поэтому мы не знаем 
дифференцирующим сознанием, что имеем громадное содержание семян мыслей. Таким 
образом, когда мы думаем, а думаем мы неизбежно в терминах субъекта и объекта, мы 
должны понимать, что и субъект, и объект являются не чем иным, как проекцией семян, 
нашего сознания. Т.е. всё, что мы думаем в плане различающего сознания, на самом деле 
является не чем иным, как развитием предыдущего момента различающего сознания. 

Может быть, я дам пример, чтобы пояснить это. Согласно мнению, существующему во 
всех буддийских традициях, объекты познания – не соответствуют содержанию нашего 
опыта. Когда мы смотрим, например, на Дхаммадипу, на Андрея, мы переживаем только 
понятия. Как я могу знать, что это только различение, основанное на нашей карме? Очень 
просто. Ну, например, если у нас пятитысячная купюра красного цвета, наверное, когда 
вы её видите, вы чувствуете её притягательную силу. А десятирублёвая бумажка зелёного 
цвета. Поэтому, увидев зелёную бумагу, вы не будете так заинтересованы. А если к вам 
придет собака, то для неё что зелёная бумажка, что красная – она может на них 
одинаково помочиться. Выйдя на улицу, собачка больше заинтересуется костью, которая 
для нас не будет никакого интереса представлять. Другой пример для понимания 
виджняптиматры, проецирования этих мыслей, такой: Невский проспект – это центр 
Петербурга, это во всём мире известно. Если мы все пройдемся по Невскому проспекту от 
начала до конца, а потом сядем в кафе и расскажем друг другу, кто что видел, я уверен, 
что все увидят разные вещи, согласно индивидуальным интересам каждого из нас. Кто 
интересуется девушками, увидит девушек; кто интересуется ботинками, увидит обувной 
магазин; другие будут видеть книги, четвёртые – деревья. Итак, мы будем видеть те 
вещи, которые попадут в сферу нашего внимания. Внимание – радар корабля нашего ума. 
Без радара сейчас корабль не может двигаться. Т.е. мы делаем то, с чем у нас есть 
кармическая связь в результате различения. И в таком мире мы живём. Если у нас есть 
подобие во внимании, подобие в карме, – мы замечаем друг друга и делаем какие-то 
общие вещи. Если у нас внимание различно, – мы друг друга просто не заметим. Т.е. 
гочара, то, что мы переживаем, самое важное для нас, это сознание. Именно поэтому о 
сознании говорится в первой части Йогачарабхумишастры. 

Поэтому первое, с чего начинается это изложение, касается панчавиджняны, т.е. пяти 
видов сознания, относящихся к нашим пяти органам восприятия. В Йогачарабхумишастре, 
как и в Тхераваде, объясняется, что различение, происходящее через пять органов 
чувств, является не чем иным, как процессом. В этом процессе нет места «реальному», 
нет внешнего, внутреннего, это именно процесс, совершенно свободный от чего-то 
личного. Когда мы что-либо видим, это называется аупапатика виджняна, это процесс 
обращения внимания, т.е. открытия органа чувств в сторону того объекта, который мы 
начинаем видеть. И когда мы уже видим объект глазом, тогда мы начинаем его 
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исследование. И только после того, как мы исследуем объект, мы решаем, хороший это 
объект или плохой. Нравится нам этот объект или не нравится – это мы решаем не 
спонтанно, а на основе предыдущего момента различения. Поэтому всё, на что мы 
обращаем внимание глазами, ушами и так далее, происходит в результате предыдущего 
момента различения, если бы этого момента различения не было, мы бы не могли 
считать, что это хорошо, плохо или нейтрально. 

Эти различения являются не чем иным, как семенами, находящимися в на шем 
сознании, которые порождают наше соответствующее восприятие. Это преобразование 
касается всего, что мы только ни переживаем. Поэтому, всё, что бы мы ни видели во 
внешнем мире, является пратибимбой, т.е. образом, который мы проецируем как 
объективный, т.е. объектная часть процесса вос приятия, а тот субъект, который 
воспринимает этот образ, является субъективной частью этого восприятия. И то же самое 
происходит в медитации, только если мы не постигли непосредственно высшую 
реальность, те предметы, которые являются объектом медитации, – это либо 
дифференцированный, либо недифференцированный образ и ничто иное, больше ничего 
нам не дано. И когда мы достаточно глубоко поняли процесс работы пяти видов 
сознания, соотносящихся с нашими органами чувств, зрения и т.д., то мы должны 
почувствовать, что эти пять видов сознания не могли бы работать самостоятельно, что 
они должны опираться на другие виды сознания. 

И такой основой для пяти видов сознания является шестое сознание, сознание ума, и 
если бы не было объединяющего сознания ума, то язык ощущал бы только вкусы, глаза 
бы видели только образы, звуки бы слышались только в ухе, и тело бы ощущало 
тактильные прикосновения, на этом бы всё кончалось. Поэтому нам необходимо шестое 
сознание, в котором бы базировались эти пять, без шестого у нас не было бы общего 
основания. Исследование объектов, принятие решения относительно объектов тоже 
является функцией шестого сознания, никакое другое сознание не может этим 
заниматься. Для того, чтобы различать с помощью глаза, нам нужно сознание глаза и 
сознание ума, они должны работать совместно для этого акта. Но шестое сознание может 
работать, только если у него есть база, основа. Основу для него составляют манас и 
читта, без них сознание ума не могло бы работать без внутренних конфликтов. 

И седьмое сознание, манас, является мостом между алая-виджняной и сознанием ума. 
Именно благодаря этому мосту отдельные сознания ума могут работать без конфликтов. 
И последнее – алая-виджняну необходимо признать, потому что без признания алая-
виджняны нельзя удовлетворительно объяснить ни процесс накопления кармы, ни 
процесс перерождения. Алая-виджняна – это первое сознание, что входит в 
рождающееся существо, и последнее, что покидает его. Т.е. алая-виджняна является 
основой всех наших восприятий, как восприятий внешнего мира, так и тех субъективных 
восприятий, которые возникли при восприятии внешнего мира. Т.е. что мы делаем – 
воспринимаем то, что нам выдаёт алая-виджняна, и отпускаем это, в этом лишь и состоит 
наша функция, а всё переживаемое заложено в алая-виджняне, которая тоже, кроме этих 
функций, ничего не делает. 
(2) Поэтому следующая бхуми – это анализ ума, сознания, под которым в данном случае 

понимается объединённая работа трёх последних видов сознания. Это сущность всего, что 
мы переживаем; сущность всего, что мы переживаем, – это просто ум, наше сознание. И 
всё, что мы ни переживаем – это просто различные изменения этих восьми видов 
сознания. Они сохраняются и воспроизводятся вновь через посредство алая-виджняны. 
Именно поэтому, для того, чтобы правильно медитировать, мы должны правильно 
понимать то, что мы переживаем в своих восприятиях, без такого понимания правильная 
медитация невозможна. Мы должны понимать, что то, что мы называем медитацией, 
относится именно к сознанию, именно поэтому две первые бхуми описывают структуру 
сознания, без такого понимания мы не сможем ничего сделать. 

Т.е. первые две бхуми называются сара-бхуми, и представляют сущность, а три 
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последующие называются лакшана-бхуми, это характеристики, относящиеся к двум 
первым. 

(3) Очень важно понимать, как работает наш ум. Мы уже поняли, что внимание – 
манасикара на санскрите – радар нашего ума. Но, чтобы лодка нашего ума сдвинулась с 
места, одного радара недостаточно, нам нужны и вёсла. Без вёсел не будет лодка 
двигаться. Важно понять, что является вёслами нашего ума. Вёслами такими являются два 
понятия – четана, или воля, с одной стороны, и с другой – витарка и вичая, факторы, 
направляющие и поддерживающие мысль. Это два весла, которые двигают нашу мысль по 
направлению к объекту. Без таких вёсел ум не может двигаться, а когда он не может 
двигаться, даже не встаёт вопрос о понимании, различении, освоении и т.д. И то, как мы 
воспринимаем мир, зависит от того, как мы двигаем свой ум по направлению к этому 
миру. 

И если мы рассмотрим этот термин, манасикара, о котором уже говорилось, мы 
переводили его как “внимание”, то он состоит из двух частей – “манас”, здесь в 
локативном падеже, и “кара” – действие, т.е. это то, что «делает ум», что направляет ум. 

Но, чтобы что-то происходило под влиянием манасикары, когда мы направляем 
внимание на нечто, необходима воля, четана, которая «толкает» наш ум к объекту. 

Согласно Абхидхарме, функции четаны – не только двигать наш ум к объекту, но и 
координировать другие факторы сознания в этом процессе. Именно поэтому наше 
существование определяется нашей волей, а то, куда наша воля направляет наше 
внимание сейчас и куда она его направляла раньше, – это наша карма. Вот так мы 
воспринимаем мир – посредством направления нашего внимания. Когда у нас нет 
воления, наш ум никуда не направляется, то есть ум и воля всегда действуют вместе. Но 
одной воли при этом для движения нашего ума к объекту недостаточно, есть другие силы, 
одна из них – привлекающая наш ум к объекту, называется витарка, другая – вичара, 
сохраняющая мысль на объекте. Они также формируют природу нашего опыта. 

Если вы будете правильно заниматься медитацией, то вы сможете увидеть действие этих 
сил и различать их очень ясно. Витарка – это та сила, которая берёт наш ум и «ударяет» 
его об объект, “тарка” буквально значит “ударять”. Поэтому сила эта довольно грубая. 
Когда вы правильно занимаетесь медитацией, вы видите грубость этой силы и вы сможете 
впоследствии перейти к более тонким формам познания, где эта сила отсутствует. 

Вичара, вторая, «поддерживающая» сила, к которой мы переходим, более утончённа по 
сравнению с витаркой: если витарка “ударяет” объект, то про вичару можно сказать что 
она этот объект “поглаживает”, “массирует”. Но для продвинутого практика медитации и 
вичара является нежелательной силой, обусловливающей сознание, которая 
преодолевается на более высоких стадиях, потому что и вичара тоже мешает на более 
высоких стадиях самадхи. 

Т.е. у нас есть три уровня познания [объекта медитации] – 
– первый, где присутствуют и витарка и вичара; 
– во втором случае – только вичара; 
– в третьем – ни то, ни другое. 
Но, однако, эти силы, и витарка, и вичара, хотя они на определённой стадии и 

становятся препятствием, в целом необходимы, потому что без них мы не сможем ни 
осуществить правильное познание объекта, ни вообще осуществить практику медитации. 

Так, например, основные учения Будды, такие, например, как теория взаимозависимого 
возникновения, не могут быть поняты, если мы не применим витарку и вичару, – они 
останутся для нас полностью непонятными. И последователи всех школ буддизма 
согласны, что без витарки и вичары мы не могли бы употреблять слова. Хотя то, что мы 
называем словами, и те имена, которые мы используем, не несут в себе никакой 
реальности, являясь лишь образами реальности, тем не менее, для медитации и практики 
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буддизма слова на определённом этапе необходимы, мы не можем без них обойтись. 
И особенностью этой школы, виджнянавады, является то, что в ней признаются не два, 

а три вида реальности. Чрезвычайно важно понять, что, хотя всё, что мы понимаем, мы 
понимаем через слова, всё, что мы понимаем через слова, не содержит никакой 
реальности. Слова вообще не содержат реальности, они, как говорится, изначально не 
имеют собственных характеристик по природе, однако они нам необходимы для 
понимания реальности. Это парадокс. 

(4) Итак, если во всех остальных школах буддизма говорится лишь о двух видах 
реальности, относительной и абсолютной, в йогачаре мы говорим о трёх видах 
реальности, потому что искусные методы для реализации пустоты есть не что иное, как 
реализация (осознание) несуществования собственной природы слов. Если пояснить эти 
три вида реальности, первая из них называется «парикальпита», это вид реальности, 
который мы постигаем с помощью слов, понятий, анализ характеристик. На самом деле 
никакой реальности в этом нет, она не имеет никаких характеристик. Только когда мы это 
понимаем, это становится искусным средством для постижения пустоты. Постижение 
пустоты возможно, только когда мы понимаем реальность вне слов, а реальность, 
определяемая через слова, также возникает благодаря существованию витарки и вичары, 
о которых мы говорили. 

И отсюда понятным становится значение витарки и вичары и вот этих трёх бхуми, трёх 
степеней, – на первой есть витарка и вичара, на второй – только вичара, на третьей – ни 
того, ни другого. Таким образом, хотя мы понимаем реальность через слова, слова сами 
по себе не несут никакой реальности, и это необходимо совершенно ясно понимать. 
Когда мы исследуем реальность в этой школе, мы должны вначале постигать реальность 
– имена и именуемые объекты, а затем, осознавая, что сами слова и то, что именуется, не 
имеют реальности, переходить к единственно подлинному осознанию, что слова не 
имеют реальности, – что ведёт к пониманию пустоты. Ни слова, ни то, что мы ими 
называем, тоже не имеют реальности как таковой. Только поняв это, мы можем понять 
доктрину взаимозависимого возникновения в её истинном смысле. 

Для понимания доктрины взаимозависимого возникновения нужно понимать, что она 
имеет два аспекта – один из них выражается словами, другой – без слов, и для 
правильной медитации оба аспекта должны быть поняты правильно. Поэтому так важны 
эти три бхуми – понимание того, что хотя наименование и именованное совершенно 
необходимы для понимания реальности, но сами они реальности не несут, поскольку не 
имеют подлинных характеристик. Только когда мы поймём доктрину взаимозависимого 
возникновения – а это единственное, что мы должны понять в этом мире, когда мы 
поймём её бессловесный уровень, мы сможем постичь высшую реальность. 
(5) Здесь нет ничего, кроме развития мудрости сутр праджняпарамиты, в особенности 

обобщённых Нагарджуной: высшая функция языка в том, чтобы отрицать самого себя. 
Поэтому, хотя в нашем переживаемом опыте мы неизбежно должны опираться на слова, 
мы должны понимать, что в конечном счёте для проникновения в подлинную природу 
реальности слова должны быть преодолены. 

Это то, что мы должны попытаться понять в буддизме, и то, что мы должны созерцать в 
медитации. Искусный метод в исследовании слов и именованных объектов как чисто 
воображаемой реальности – и является, собственно, главной сутью виджнянавады и 
медитации в виджнянаваде. 

Во всех традициях буддизма говорится, что единственное, что нам нужно, – это развитие 
мудрости, а мудрость – это культивация правильного воззрения и правильного мышления. 
Мудрость имеет два аспекта – различающая мудрость и неразличающая мудрость, и оба 
должны быть поняты правильно. И для постижения Дхармы мы всегда должны иметь в 
виду эти два вида мудрости – различающую, савикальпа-джняна, и неразличающую, 
нирвикальпа-джняна. Без правильного и глубокого понимания этих двух аспектов ни 
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правильная медитация, ни правильная реализация невозможны. 
(6, 7) Следующие две бхуми, шестая и седьмая, называются самахита и асамахита, и 

являются стадиями познания сконцентрированного ума и несконцентрированного. 
Несконцентрированный ум – это то, что относится к пяти чувственным сознаниям. В 
медитации мы зависим от витарки и вичары. Без витарки и вичары мы не можем понять 
объект медитации. А объект этот может быть различаемый и неразличаемый. 
Различаемый объект относится к випашьяне, а неразличаемый – к шаматхе. 

Познание, постижение объекта может быть связано с двумя функциями ума: ум может 
быть или сконцентрированный или несконцентрированный. Концентрация, «самадхи», – 
значит, что мы способны равностным образом соединить ум с объектом и привести объект 
к уму. Т.е. в концентрации, самадхи, только в том случае, когда существует баланс между 
субъектом и объектом, нету неравновесия между ними, мы можем сделать это самадхи 
более глубоким. Термин «самадхи», который мы переводим как «концентрация», тоже 
состоит из двух частей в санскрите – «адхи», применение, а «сам» имеет два значения – 
равностность и баланс, т.е. имеется в виду, что те факторы, которые у нас участвуют в 
медитации на объектах, должны быть сбалансированы, в состоянии равновесия, не 
должно быть никакого дисбаланса. 

В нашем познании, даже в низших его стадиях, зависящих от витарки и вичары, 
которые являются чрезвычайно важными, очень важно, чтобы ум сохранялся в 
равновесии, только в таком случае баланса, равновесного подхода, мы можем получить 
адекватное представление о реальности. Т.е. отсюда становится понятным, что для 
адекватного понимания нам необходим сбалансированный ум, а когда мы говорим об уме 
сконцентрированном, находящемся в самадхи, и уме нескоцентрированном, не 
находящемся в самадхи, это то же самое, что говорить о сбалансированном и 
несбалансированном уме. Таким образом, становится понятно, что самадхи, или 
концентрация сознания, является доминирующим фактором для адекватного постижения 
реальности, инашум находится либо в состоянии сбалансированном, состоянии самадхи, 
когда реальность постигается адекватно, либо в несбалансированном состоянии, без 
концентрации, когда реальность адекватно непостигается. Таким образом, и для 
постижения буддизма эти два состояния, эти две функции ума, когда он находится в 
сконцентрированном и несконцентрированном виде, являются наиболее важными. Это 
имеет отношение ко всему, что говорилось сегодня раньше. 

8-я и 9-я – сачиттакабхуми «с сознанием» и ачиттакабхуми «без сознания»; когда мы 
достигнем мастерства в медитации – а я надеюсь, что все мы попытаемся, – мы достигнем 
мастерства не только в медитации с умом, но и в высшей буддистской медитации – 
самджня-ведана-ниродха-саммапатти, что значит медитация без чувствования и без 
самджни – то, что переводят «концептуализация». Поскольку нет чувствований и 
концептуализаций, мотивирующих функций ума, значит, происходит прекращение 
различающего ума. Есть две другие ступени или шага в медитации, которые следует 
понять, – мудрость, получаемая посредством ума, и мудрость за пределами ума. 

Согласно традиционной системе в буддизме, чтобы достигнуть мастерства в шаматхе, 
нам следует изучить девять саммапати, они описываются как восемь освобождений. Из 
девяти саммапати восемь – с участием ума, девятое – свободно от ума, ачиттака-самадхи, 
называемое самджня-ведана-ниродха-саммапати. Это саммапати практикуется 
реализованными шраваками и бодхисаттвами, необходимо иметь очень высокую 
реализацию, чтобы практиковать самадхи, свободное от ума. На самом деле эти 
состояния ачиттака-самадхи достигаются не только буддистами, но и представителями 
других школ, но, хотя эти состояния имеют одинаковые названия, в действительности, у 
буддийских и небуддийских созерцателей они различаются. В Индии есть некоторые 
«баба», которые, входя в медитацию, превращают своё тело как бы в деревянное, т.е. 
сознание уходит, и они становятся настолько же недвижимы, как кусок дерева. Может 
быть, вы слышали, в Индии есть Пайю-баба, он проделывает такой трюк – выкапывают 
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яму, он входит в самадхи, его забрасывают землёй, он неделю находится под землёй, 
после чего его извлекают, он выходит из самадхи, всех приветствует, выпивает стакан 
молока и идёт домой. Такие достижения для людей, достигших высоких ступеней 
концентрации, возможны, однако буддисты не видят здесь особой мудрости, поэтому 
стремятся достичь самадхи, включающего знание. Когда мудрый Шарипутра говорил, что 
высшее удовольствие состоит в отсутствии чувств, то он имел в виду ачиттака-самадхи. И 
если вы хотите понять, как высшее удовольствие состоит в отсутствии чувств, то 
старайтесь достичь ачиттака-самадхи. Даже эти высокие стадии концентрации должны 
быть поняты, чтобы наша медитация была правильной, и реализованные шраваки и 
бодхисаттвы способны входить в такое состояние самадхи, свободное от восприятий. 

Понятие алаи помогает объяснить, где находится ум, когда мы входим в такое познание: 
когда мы в ачиттака-самадхи, с точки зрения виджнянавады, именно в алая-виджняне мы 
и пребываем, как, собственно говоря, и всегда. Если мы хотим понять буддизм, если мы 
хотим понять медитацию, мы должны понять, что есть только одна эта обитель сознания и 
что другой обители просто не существует. Таким образом, наш ум – это «гочара»: какими 
бы высокими или низкими наши реализации на этом пути ни были, что бы мы ни 
переживали, – все мы всего лишь едим траву мудрости на этих девяти бхуми. 

Чтобы наша практика была эффективной, необходимо понимать, что девять стадий – это 
всё, что бы мы ни испытывали в жизни – с концентрированным умом, или не с 
концентрированным, с мудрым умом, или с немудрым, – всё, что мы испытываем, это 
наша гочара, где мы едим траву мудрости. Только когда мы поймём эти девять уровней 
(здесь бхуми лучше будет переводить как “уровень”, чем как “стадия”), сможем мы 
перейти к следующей группе уровней, которые называются пратипатти. Пратипатти, в 
отличие от “травы”, про которую мы говорили сейчас, это уже практика, эти шесть 
пратипатти следуют за гочарой. Эти шесть пратипатти основаны только на понимании 
гочары, её девяти стадий, поэтому попытайтесь усвоить, что такое гочара. 

В традиции Майтреи существует понятие о трёх высших реализациях: 
– реализация шравак, таких как Шарипутра, Маудгальяяна, Кашьяпа или Ананда; 
– реализация пратьекабудд, или Будд-для-себя; 
– идущих по пути бодхисаттв, достигающих непревзойдённого высшего состояния 

Будды. 
Как известно, есть ещё традиция Саддхарма-пундарики, т.е. Лотосовой сутры, в которой 

утверждается, что реализация всего одна, это реализация состояния Будды, однако в 
традиции Майтреи все три реализации сосуществуют. 

Соответственно, объясняются три типа практики, относящиеся к реализации шравак, 
реализации пратьекабудды и реализации бодхисаттвы. Единственным способом достичь 
любой реализации является достижение мудрости, а мудрость различается по пониманию, 

о котором мы говорили: 
три типа мудрости, или три 
бхуми. 

Первый тип мудрости 
называется мудростью 
слушания, но в наши дни 
мы меньше слушаем и 
больше читаем, речь, 
однако, идёт примерно об 
одном и том же. Завтра мы 
будем заниматься 
практикой, а пока я 
суммирую, что было 
сегодня сказано: три бхуми 
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основываются на мудрости слушания, мудрости размышления об услышанном, мудрости 
медитации; эти три незаменимы, они должны присутствовать для достижения реализаций 
и шравак, и пратьекабудд, и высшей реализации совершенного Будды. Для каждой из 
этих реализаций мы должны правильно слушать о сущности опыта и о том, что надо 
делать, чтобы вырваться из иллюзий; мы должны правильно об этом думать и правильно 
медитировать. Это шесть уровней, суммирующих практику пратипатти. Все эти три вида 
мудрости тесно связаны друг с другом: не прослушав правильно учение и правильно его 
не проанализировав, мы не сможем перейти к правильному медитированию. 

А сделать это можно только на базе предыдущих бхуми. То есть правильно слушать, 
правильно мыслить и правильно понимать мы можем только с помощью 
сконцентрированного ума, различая с помощью различающего сознания, и потом на 
основе неразличающего сознания обрести опыт не-различения. И базироваться мы при 
этом должны на нашем сознании, поскольку кроме сознания нет ничего, что мы могли бы 
понимать или постигать. Только с помощью правильного понимания такого рода можем 
мы обрести плод, который в этом случае является нирваной с остатком или нирваной без 
остатка. Это плод всех видов практики: практикуем ли мы как шраваки, пратьекабудды 
или бодхисаттвы, мы достигаем в результате либо нирваны с остатком, либо нирваны без 
остатка. И, собственно, вся практика буддизма имеет один вкус – освобождения, 
освобождения в результате достижения нирваны с остатком, либо нирваны без остатка, к 
чему и относятся ещё два уровня, два бхуми. 

Для того, чтобы понять плоды этой практики, мы должны понимать основы этой 
практики, чтобы сложилась полная картина; и тогда, практикуя, мы не заблудимся на 
пути. 

 
Лекция 2 
Вчера мы говорили о 17 уровнях работы нашего ума во время медитации. И эти 17 

уровней имеют множество подразделений. Чтобы войти в этот океан мудрости, нам нужно 
прежде всего овладеть самадхи, самадхи – ключ к этому океану. 

На протяжении двух дней, что я пребываю в вашем прекрасном городе, который так 
изумительно красив, я повторял цитату из Ланкаватара-сутры о том, что наш ум подобен 
актёру и что когда мы поймём это, мы поймём глубокий смысл йогачары. Наша жизнь – 
это удивительный театр, в котором вся сцена – это наш ум. Множество проблем в жизни 
связаны с тем, что мы не понимаем тонкостей работы нашего ума. Ум действует, как актёр 
на сцене, который нас постоянно вводит в заблуждение. И именно потому, что чаще всего 
мы позволяем вести себя нашим иллюзиям, мы отходим всё дальше от реальности. 
Реальность – это не то, что нам является, реальность весьма далека от тех кажимостей, 
которые мы воспринимаем. То, что мы принимаем за реальность, связано с нашей 
привязанностью к словам, понятиям, тому, что создается словами и понятиями. Та 
реальность, которую мы воспринимаем, – это реальность представлений, это не та 
реальность, которая действительно существует. 

Вчера мы говорили на примере денег о нашей привязанности к вещам, деньгам, 
машинам и т.д. В действительности всё это привязанности к представлениям. И когда мы 
попробуем проанализировать свою привязанность, мы увидим, что все эти вещи в 
действительности являются совсем не тем, к чему мы привязались. В действительности, 
когда мы смотрим на всё это, то, что мы действительно воспринимаем, – это цвет, форма, 
твёрдость или гладкость поверхности, температура поверхности, а не увлекающие наше 
воображение формы прекрасных женщин, машин, часов и тому подобного. Это одинаково 
для всех существ, с которыми мы живём – и для людей, и для животных, и для насекомых, 
– все они воспринимают именно эти вещи, т.е. цвет, форму и т.д. 

И когда мы испытываем влечение к этим предметам или отвращение и другие эмоции, то 
происходят эти чувства не от самих предметов, а образуются теми понятиями, которые мы 
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навешиваем на эти предметы. Это также является одним из ключей к пониманию 
медитации. Только когда мы научимся непосредственно воспринимать реальность, мы 
сможем осознать, что все наши привязанности и отвращения, эмоции, которые мы 
испытываем, – направлены не на реальные вещи, а на наши представления о них. Это 
чрезвычайно важно понять. Для того, чтобы понять вещи как они есть, – необходимо 
тренироваться в самадхи, потому что только сконцентрированный ум может понять вещи, 
как они есть на самом деле. И только сконцентрированный ум способен увидеть ту пьесу, 
которую наш ум играет перед нами на базе этих концепций и представлений. 

Поэтому так важно стремиться достичь самадхи, для того чтобы различать, что 
создаётся нашим воображением, а что реально. Тогда только мы сможем понять, что 
наши эмоции тоже похожи на актёров на сцене, и это поможет нам отстраниться от них. И 
это единственный путь к мудрости, другого нет. Это называется познанием святых, арьев. 
И самадхи мы стремимся узнать для того, чтобы приобрести это знание. Даже если нам 
удастся достичь хотя бы какого-то намёка на это знание, уже это принесёт нам громадную 
пользу и устранит все сомнения, которые могут у нас быть относительно Учения Будды. 
Ведь Будда был точно таким же человеком, как все мы, и, именно тренируя свой ум 
правильным образом, он сумел достичь того, чего он достиг. И когда мы проникнем в эту 
истину, все божества и другие могущественные существа станут на нашу сторону, станут 
нашими защитниками. Потому что истину никто не может обмануть, она в принципе не 
обманываема. Именно поэтому, когда Будда учил Дхарме, даже боги дрожали, как 
тростник. 

Путь изучения Дхармы – это изучение тех состояний сознания, которые ведут к истине. 
В Сутта-Нипате, одном из главнейших текстов тхеравады, который также является одним 
из исходных текстов и мадхьямаки, и йогачары, сказано, что весь мир ведётся к уму, мир 
создаётся умом и управляется умом. Все вещи находятся под властью ума. Если вы хотите 
на опыте испытать, что это правильно, научитесь медитации. 

Для того чтобы освоить семнадцать степеней, о которых мы говорили, нам нужно 
изучать наши умы, и просветлённые, и непросветлённые умы, они все здесь, потому что 
ум – наш театр, ум – наша страна, ум – это всё для нас. Особенно в философии йогачары 
подчёркивается, что и внешний мир и всё остальное – не что иное, как проекции нашего 
сознания. (Слова «ум» и «сознание» я употребляю как синонимы в зависимости от 
контекста.) 

То, что мы реагируем на поступки разными способами, – это опять-таки прежде всего 
касается наших умов, нашей кармы. На самом деле, когда мы видим пятитысячную 
банкноту, то и мы, и собаки, и насекомые, мы воспринимаем все её одинаково, на 
начальных уровнях. И тот факт, что собака может на эту банкноту помочиться, обезьянка 
может с ней поиграть и выбросить, а мы по поводу этой банкноты можем испытывать 
такие противоречивые эмоции, это зависит исключительно от тех представлений, которые 
мы проецируем на них, от нашей кармы. Согласно буддийскому учению, различие миров 
есть не что иное, как разновидности кармы, а разновидности кармы – не что иное, как 
разновидности сознания. Карма производит сознание, сознание производит карму – 
именно таким образом работает алая-виджняна. Так это работает, так это происходит на 
сцене нашего ума, и в нашей жизни, и в череде прошлых и будущих жизней. Чтобы 
увидеть это ясно, мы должны медитировать, потому что по-другому нет возможности это 
увидеть. 

Соответственно возникает вопрос – как медитировать и что это вообще такое – 
медитация. Именно об этом мы и собираемся говорить на протяжении ближайших дней. 
Поскольку предмет этот бескрайний, мы будем использовать только некоторые из 
важнейших определений, основанных на Йогачарабхуми. Согласно Йогачарабхуми, всякая 
медитация может быть сведена к четырём объектам, эти четыре объекта как бы вбирают в 
себя всю медитацию, согласно традиции Майтреи. В буддийской традиции существуют два 
основных вида медитации, и нужно ясно понимать, что это важно для понимания 
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медитации в целом. Когда мы станем мастерами в освоении этих двух типов медитации, 
направленных на четыре вида объектов, мы станем хозяевами своего ума и, 
соответственно, хозяевами своего мира. Первый из этих видов медитации называется 
шаматха. Буквально это значит безмятежие. 

Это состояние ума, в котором нет возмущений. Именно такое состояние ума необходимо, 
чтобы мы могли видеть вещи как они есть. Такая медитация является необходимым 
условием для обретения мудрости, и она неотделима от мудрости. Наш учитель Будда 
Шакьямуни, до того, как он достиг Пробуждения, практиковал шаматху много жизней. 
Благодаря мастерству в этом виде медитации, Будда мог чрезвычайно ясно объяснить, что 
такое непостоянство, что такое страдание, но не мог объяснить, что такое «отсутствие я» 
и в чём состоит отсутствие «я» как у личности, так и у всех явлений. Не мог он этого 
объяснить потому, что в тот период он не владел ещё вторым видом медитации, 
аналитической медитацией, которая на санскрите называется випашьяна. 

Буквально слово «випашьяна» означает «видение через дифференциацию». Частица 
«ви» разделительная здесь та же, что и в слове «виджняна», «сознание». «Джняна» 
значит «знание», а «виджняна» – «знание через различение». Точно так же «пашьяна» – 
это видение, а «випашьяна» – видение через различение. Именно через видение мы 
реализуем те предметы, которые видим, и достигаем того, что называют знанием. Чтобы 
правильно практиковать медитацию, надо обрести правильное видение и правильное 
знание. Правильное видение здесь рассмотрение вещей одной за другой в правильной 
последовательности. А правильное познание здесь означает совмещение этих вещей 
правильным образом. И это достигается для нас посредством випашьяны. Но это 
возможно осуществить только в том случае, если мы овладели наукой самадхи. 

Тот, кто хочет действительно практиковать буддизм, должен приложить очень большие 
усилия к практике самадхи. Когда наше сознание сможет оставаться в невозмутимом 
состоянии, мы получим чрезвычайно много, просто невероятные вещи достигаются таким 
способом. Вся наша жизнь радикально изменится. Мы сможем находиться в состоянии 
сосредоточения, эффективно делать любую работу, всё помнить и достигать всего, что 
желаем. Великие художники все испытывали тот или иной род самадхи, но эти самадхи 
необязательно вели к достижению Пробуждения. Многие поэты, музыканты – мы знаем 
это – имели чрезвычайно глубокое сосредоточение, однако – и в нашей стране, и в вашей 
зачастую они были весьма несчастными людьми, – потому что не изучали випашьяну. А 
что ещё хуже, шаматху они тоже не изучали. Если хотите быть счастливыми,– нужно и то, 
и другое; если хотите быть большими художниками или музыкантами, – то овладевайте и 
шаматхой, и випашьяной. 

Шаматха улучшает качество всех наших действий, но также и ведёт нас к надмирским 
ценностям. В индийской космологии вся структура мира построена на уровнях знания 
шаматхи. Там речь идёт о трёх мирах – тот мир, в котором мы живём, – это мир, в 
котором познание находится под властью пяти органов чувств. Но наше счастье и 
удовольствие тем больше, чем безмятежнее наше сознание, а поскольку органы чувств 
весьма нестабильны, то и мир, в котором мы живём, – весьма нестабилен. 

Наслаждения, которые переживают люди, гораздо выше, чем те, которые испытывают 
животные, потому что наш ум более развит. А у шести видов божеств в мире желаний 
удовольствия и наслаждения гораздо выше наших, опять-таки благодаря тонкости их ума 
сравнительно с нашим. И тела их также гораздо «тоньше», потому что тело и сознание 
тесно связаны. В нашей чувственной сфере тело и сознание нераздельны. И качество 
нашей жизни зависит от того, как умеют сосуществовать тело и ум. А в гармоничное 
состояние их может привести интеллект, являющийся наиболее тонкой частью ума. 
Поскольку наш интеллект более развит, поэтому и наши удовольствия сильнее. Поэтому 
же, например, когда мы видим животных, предающихся их наивысшему наслаждению – 
совокуплению, – нам это кажется низменным, и мы отворачиваемся; точно так же и боги 
отворачиваются, когда видят совокупляющихся людей, им это представляется столь 
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низменным, что они к нам и не приходят поэтому. Мы для них просто плохо пахнем. Итак, 
чем больше интеллект, тем большее удовольствие мы способны пережить. 

В этой связи также тонкость объекта ума и самого ума тесно связаны. Продвигаясь по 
пути освоения ступеней шаматхи, утончая и развивая свой ум, мы обретаем способность 
воспринимать всё более тонкие объекты, вплоть до объектов мира отсутствия форм, 
вплоть до объектов такого уровня, когда мы не можем сказать, воспринимаются они или 
не воспринимаются. 

Во времена Будды обучение шаматхе было частью общей системы образования. Я часть 
своего образования получил в Индии, поэтому могу сообщить вам, что до сих пор и в 
Индии, и в Бирме, и в Тибете частично эта традиция жива: когда дети начинают получать 
образование, большое значение придаётся заучиванию текстов наизусть и обучению 
концентрации сознания. Мой учитель санскрита, например, мог прочитать наизусть всю 
грамматику Панини с комментарием Патанджали, это такие толстые книги. В Бирме есть 
шесть монахов, которые могут наизусть прочитать весь буддийский канон, всю Трипитаку, 
а туда входит несколько тысяч текстов. И в Тибете такая же ситуация, многие учёные не 
нуждаются в книгах, они основные тексты держат в уме и могут воспроизвести их в 
нужный момент. 

Поэтому давайте сначала займёмся изучением шаматхи. Когда мы освоим шаматху, 
качество випашьяны, аналитической медитации, станет значительно лучше. В моей 
традиции, тхераваде, сейчас большинство учителей обучают випашьяне без глубокого её 
укоренения в шаматхе, т.е. однонаправленного сосредоточения, и для этого есть 
причины. В действительности это недавнее нововведение, оно в традиции отсутствовало. 

Для тхеравады оплотом является Бирма, наподобие того, как для махаяны оплотом 
является Тибет. В Бирме это произошло, по-видимому, когда Бирма стала английской 
колонией и там появилось много миссионеров, пытавшихся обратить бирманцев в ислам 
или христианство. Тогда для того, чтобы сохранить веру в буддизм, многие стали учить 
випашьяне без предварительного освоения самадхи, чтобы люди даже без практики 
самадхи могли узнать, что такое пять совокупностей, что такое двенадцать дхату, – т.е. 
освоить основы буддийского мировоззрения, которые помогли бы им сохраниться в 
рамках буддийской традиции. Когда человек уяснит, что такое пять скандх, пять 
совокупностей, или двенадцать сфер восприятия, аятан, или восемнадцать элементов, 
дхату, взаимозависимое возникновение, – уже невозможно будет принять веру в Бога-
творца, потому что ты видишь, как мир работает. Вот по этим причинам обучение 
випашьяне без глубокого освоения шаматхи стало доминировать в тхераваде. 

Но это не традиционный способ преподавания материала. Традиционно утверждается, 
что без глубокой шаматхи випашьяна никогда не может быть ясной – в этом отношении 
тхеравада не отличается от махаяны. Поэтому, согласно традиции, сначала необходимо 
осваивать шаматху, потом уже – випашьяну; это особенно подчёркивается и в традиции 
Майтреи, о которой мы говорим. В действительности Майтрея продолжает старую 
индийскую традицию, согласно которой йога – не что иное, как самадхи – высшее 
сосредоточение. Специфика буддийской йоги, випашьяны, состоит в том, что, осваивая 
випашьяну, в буддизме можно войти в не-мирское самадхи, благодаря чему возможно 
достичь Освобождения. Специфика буддизма сравнительно с другими религиями – состоит 
в том, что буддизм продолжает настаивать, что истинная реализация может наступить 
только через понимание. 

Мир – это не что иное, как непостоянство и страдание. Наш мир называется камадхату, 
мир желаний, потому что он находится под господством пяти органов чувств. Теперь мы 
собираемся войти в более тонкий мир, который не находится под властью пяти органов 
чувств. Эта сфера мира называется рупадхату, или сферой форм. В субботу и воскресенье 
мы как раз и займёмся этим – проникновением через такие объекты восприятия, которые 
приведут нас в мир форм. Существа, которые живут в этой сфере, то есть имеют 
объектами своего созерцания тонкие формы, не отвлекаются чувственными желаниями. 
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Если божества сферы желаний тянутся друг к другу и к наслаждениям, то божества сферы 
форм уже этим не интересуются, они всегда одиноки. Они называются высшими 
божествами или Брахмами. В индийской традиции те, кто принимает монашеские обеты, 
тоже называются брахмачарьями, т.е. буквально это «тот, кто ведёт себя, как Брахма», – 
то есть соблюдает целибат. 

Эта сфера – познание тонких форм – тоже должна быть освоена тем, кто стремится 
освоить медитацию. Есть четыре уровня созерцания этих тонких форм. Они различаются 
качеством созерцания. На первых из этих уровней ещё присутствуют витарка и вичара, о 
которых мы вчера говорили. На втором уровне этого уже нет, но есть радость, 
сосредоточение и счастье. На третьем уровне нет радости, есть только концентрация и 
счастье. На  четвёртом уровне тонких форм есть только равностность и концентрация. Эти 
четыре уровня созерцания тонких форм тоже надо освоить. 

Затем идёт наиболее тонкая сфера созерцания ума – созерцание отсутствия формы. В 
этом созерцании без формы тоже четыре уровня. От более грубого до наиболее тонкого. 
Но умственные факторы, присутствующие здесь, – те же, что и в четвёртом уровне 
созерцания сферы форм, т.е. концентрация и равностность. На этом уровне уже нет 
представления о различении, есть только представление о единстве. Это представление о 
единстве сначала направляется на сферу бесконечного пространства, потом – на сферу 
бесконечного, потом на сферу ничто и в конце концов – на сферу ни-восприятия-ни-не-
невосприятия. Таково традиционное обучение шаматхе. В большинстве современных 
буддийских традиций это уже не подчёркивается, а вот в традиции Майтреи это 
сохранилось. 

Те, кто изучает шаматху в традиции Майтреи – она также широко изучалась и в Тибете, 
– должны поэтому учить эти восемь уровней, которые называются самапатти. При 
практике этой медитации в махаяне, в сравнении с тхеравадой, отличие состоит в том, что 
подчёркивается значение медитации пустоты. Поскольку созерцание таковости не имеет 
ограничений по объекту, это созерцание может включать в себя и бесконечные объекты. 
Тем не менее, согласно традиции Майтреи, все восемь самапатти являются лишь входом в 
бесконечное самадхи махаяны. Без них туда войти очень трудно. Поэтому лучшая 
тренировка – это традиционная тренировка. 

Согласно ключевым текстам буддийского канона – Мадджхима-никайе, Упаклеша-сутте, 
Будда сам под деревом бодхи овладевал этими восемью самапатти, которые потом 
привели к сверхобычным способностям. А сверхъестественные способности очень важны 
для практики махаяны; те, кто идёт по пути боддхисаттв, должны стремиться к овладению 
ими. Объектами для восьми самапатти могут служить такие предметы, как дыхание, цвет, 
вода и подобное. Мы, буддисты, считаем, что овладение самадхи в буддийской традиции – 
наилучший путь, потому что вместе с освоением самадхи мы осваиваем и методику, как не 
оказаться привязанным к этому самадхи. Кроме того, это объединяет медитацию шаматхи 
с медитацией випашьяны. В нашей традиции освоение шаматхи всегда делается через 
пять умений. 

Когда мы осваиваем эту технику с помощью пяти умений, то мы никогда не 
подвергаемся опасности принять состояние самадхи за высшую реальность. 

Ну и в чём же состоят эти пять умений? 
Первое – в том, что, когда приходит нужда созерцать эти тонкие объекты, они являются 

перед умом мгновенно, без промедления, потому что эта практика уже освоена нами. 
Второе умение состоит в том, что, как только тонкий объект является перед умом, мы 

немедленно входим в самадхи без какого-либо промедления. 
Третье умение относится к тому, что, когда мы вошли в самадхи, мы сами для себя 

определяем, сколь долго в нём находиться. Это наиболее трудное умение. Выдающиеся 
мастера, например некоторые из учеников Будды, могли решить, пребывать ли в этом 
состоянии пять, шесть, восемь дней. 
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Четвёртое умение заключается в том, чтобы в любой момент прервать это самадхи, 
чтобы не привязываться к нему и, как только захотим, немедленно выйти из этого 
самадхи. И пятое, наиболее важное, умение состоит в том, что, как только мы выходим из 
этого самадхи, мы умеем распознать те ментальные факторы, которые определяли это 
состояние. Эти умственные факторы, которые ответственны за наше пребывание в 
самадхи, называются дхьяна-анга, т.е. буквально «члены созерцания», т.е. члены или 
причины, вводящие в созерцание. Слово анга имеет два основных значения: одно – это 
фактор, другое – причина. Для понимания буддизма очень важно изучение 
взаимозависимого возникновения, чтобы мы понимали, что все эти состояния являлись 
всего-навсего обусловленными состояниями. В старые времена буддисты в совершенстве 
владели этим мастерством, не привязываясь к самадхи, и могли выйти из этого состояния 
в любое время. Но, к сожалению, поскольку этой 

 традицией несколько пренебрегали в буддизме, со временем индуисты, практиковавшие 
те же техники, стали лучшими мастерами самадхи, и, возможно, именно поэтому буддизм 
стал терять своё влияние в Индии, а индуизм – наоборот, усилился. 

В такой стране, какой была Индия, никто не мог и помыслить о том, чтобы стать 
влиятельным человеком без освоения самадхи. Поэтому обучение концентрации было 
частью системы образования в древних великих культурах. Поэтому больше оптимизма, 
больше счастья в жизни тоже приходят с освоением самадхи.Для достижения реализации 
есть один только способ, этот способ – пройти сквозь иллюзии. Когда мы полностью 
проникли сквозь покров иллюзий, они нам больше не страшны. Поэтому Будда и говорил, 
что он не находится в споре с мирскими мудрецами: что мирские мудрецы считают 
истинным, то и он, Будда, считает истинным. С точки зрения высшей реальности, нет 
разницы между мирским и надмирским. А это возможно только тогда, когда вы полностью 
проникли сквозь иллюзии. И йогачара для этого является замечательным способом. Как 
это сделать, я сейчас попытаюсь объяснить. 

Мы говорили о четырёх объектах медитации. 
Первый из них называется савикальпа-пратибимба, т.е. «умственный образ с 

различением». Это значит, как я уже указал, объекты медитации – это всего лишь образы, 
они не должны приниматься за реальность. Только тогда мы сможем овладеть 
медитацией. 

Следующий объект – это авикальпа-пратибимба, т.е. «образ, свободный от различения». 
Те, кто тренируется в шаматхе и випашьяне, осваивают эти два вида объектов. Когда мы 
пребываем в шаматхе, в какого рода сознании мы пребываем? Мы концентрируемся на 
образе объекта. Мы не меняем объект и не исследуем его природу. 

Какова разница между обычным состоянием сознания и состоянием сознания в самадхи 
глубокой концентрации? Сознание обычное –полностью под властью пяти органов чувств, 
его иногда называют умом-обезьяной, поскольку он постоянно меняет объекты. 

Когда мы видим привлекающие наше внимание цвета и формы, наш ум немедленно 
думает о них; если мы слышим громкие звуки, мы начинаем думать об этих звуках, так же 
– о вкусах, прикосновениях; таким образом, ум, находящийся под властью пяти органов 
чувств, – это нестабильный ум. А вчера мы говорили уже, что в процессе познания также 
принимает участие сознание ума, а не только сознание органов чувств. В 
действительности эти пять сознаний органов чувств базируются в сознании ума. Пять 
видов чувственного сознания сами по себе не имеют способности к концентрации и 
мудрости, это прерогатива умственного сознания. Когда наше умственное сознание 
находится под влиянием пяти органов чувств, оно нестабильно и поэтому не может 
прийти к мудрости. 

 
Лекция 3 
Итак, вчера мы установили, что объектом шаматхи является недифференцированный 
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объект, в котором мы ничего не различаем. В традиции Майтреи такой объект называется 
пратибимбой, т.е. образом. Это весьма отлично от того, как если бы мы созерцали объект, 
который сначала восприняли. При шаматхе нужно понимать, что, когда мы схватываем 
объект восприятием, то мы создаём в мозгу его образ, т.е. объект и этот образ – разные 
вещи. Образ – очищенное представление об объекте и, тем не менее, 
недифференцированное. Это особенно важно понимать, если мы хотим проникнуть в 
сущность шаматхи. 

Традиционная тренировка шаматхи – об этом мы уже говорили – состоит из восьми или 
девяти самапатти. В Бирме, где я проходил обучение, для всякого, кто намеревается 
преподавать медитацию, считается обязательным пройти через эти самапатти. Также 
очень важно не путать то мирское самадхи – сосредоточение, где мы сосредоточиваемся 
на цветах, вдохе-выдохе и т.д., с немирским, высшим, самадхи. Т.е. есть два типа самадхи 
– мирское и надмирское. В надмирском нет знаков, объектов, стремления к объекту, есть 
только пустота  всех форм. Это высшее самадхи реализованных людей. Но, чтобы достичь 
высшего самадхи, надо сначала практиковать с мирскими объектами. Если сознание не 
способно однонаправленно сосредоточиться, то говорить о высших стадиях самадхи нет 
смысла. 

В чём же разница между человеком, который тренировался в науке сосредоточения, 
шаматхе, и человеком, который такого тренинга не проходил? Если мы прошли 
тренировку на восьми самапатти, значит мы достигли умения сохранять сосредоточение 
на избранном объекте невзирая ни на какие помехи. И это своего рода ключ к 
достижению мудрости. Когда ум может концентрироваться на одном объекте, не 
отвлекаясь на другие, он обретает великую мощь. Сила ума – необходимое условие для 
достижения мудрости. Поэтому в традиционных сообществах – как в Древней Индии, так и 
в современных Бирме или Тибете, духовные учители не будут преподавать мудрость тем, 
кто не достиг успеха в практике сосредоточения. Без такой силы ума мы будем пребывать 
в иллюзии и не будем способны отличить иллюзию от реальности. Поэтому очень важна 
тренировка в шаматхе. 

Ну а тренировка включает в себя аспект мудрости, необходимый для такой практики, а 
именно: понимание того, чем тоньше объект медитации, тем тоньше должен быть ум. 

И объект, и ум, воспринимающий объект, могут быть очищены двумя родами объектов – 
дифференцированным и недифференцированным. Проникновение в сущность объекта, 
когда объект становится всё тоньше и тоньше, ведёт к постижению более тонких его 
состояний, но более тонкие пласты объекта могут быть постигнуты только более тонким 
умом. Поскольку передать словами эти тонкие состояния ума невозможно, многие теряют 
интерес и думают, что говорят о вещах несуществующих, однако тонкие состояния 
самадхи настолько же реальны, как и окружающие нас предметы – окна, стены, двери. И 
если мы не поверим, что такого рода реальности действительно существуют, мы не 
сможем работать над их достижением. Поэтому вера в буддизме тоже имеет важное 
значение. Но в буддизме она должна основываться на мудрости, она не может быть 
слепой верой. И затем эта вера проверяется опытом шаматхи и випашьяны. 

Откуда же возникает эта вера? Будда говорил, что возникновение этой веры связано с 
каким-то предварительным, небольшим хотя бы пониманием истины о страдании. Во 
многих сутрах и тхеравады и махаяны Будда говорил, что настоящая радость возникает из 
веры. Когда она происходит из веры, то тогда приходят настоящая ясность и 
расслабленность сознания. Когда мы достигаем этой прозрачности, ясности, 
расслабленности, то наше сознание непроизвольно проваливается в самадхи и приводит к 
реализации, потому что именно вот эта прозрачность и расслабленность являются 
необходимыми условиями для этого. 

Когда нетренированный человек сосредоточивает ум, его сознание сталкивается со 
многими препятствиями. Обычно человек напрягается, пытаясь преодолеть эти 
препятствия, и это напряжение не даёт ему добиться успеха. Я в молодости работал в 
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библиотеке и видел своими глазами, что, когда какие-нибудь люди в читальном зале 
сидят с книгами, стараясь сосредоточить свой ум, и вдруг кто-то начинает им мешать, – 
бывает, что они готовы убить того, кто мешает их концентрации. Это характерно для ума, 
который нетренирован в шаматхе и випашьяне. Потому что, когда наш ум нетренирован, 
мы даже не замечаем препятствий, таящихся у нас в сознании, а когда мы начинаем 
тренировать свой ум через шаматху и випашьяну, мы начинаем видеть эти препятствия и 
с помощью мудрости учимся преодолевать их, достигая реализации. 

Когда мы не практикуем шаматху или випашьяну, мы думаем, что у нас нет никаких 
препятствий, но, когда начинаем практиковать, мы замечаем эти препятствия, и это 
нормально, потому что, только преодолевая препятствия, мы можем прийти к успеху. 
Поэтому тот, кто действительно желает глубоко освоить шаматху и випашьяну, должен 
воспринимать препятствия как благословения. 

Ну а теперь продолжим о шаматхе. Что такое недифференцированный объект? Это 
значит, что, когда мы выбираем объект медитации, воспринимаем его признаки, то мы  не 
пытаемся их анализировать: например, мягок объект или жёсток, гладкий он или грубый, 
какого он цвета, т.е. мы его не различаем, не дифференцируем. Из моего небольшого 
опыта обучения медитации я заметил, что этот момент гораздо легче даётся восточным 
людям, чем западным. Потому что в нашей системе образования или культуры мы 
привыкли сразу задаваться вопросом, а почему именно этот объект, каким образом, зачем 
он такой, и такого рода умственное вопрошание является большим препятствием к 
достижению шаматхи. 

Когда я работал помощником учителя медитации в Бирме, там был интересный опыт со 
студентами, которые приехали из отдалённых уголков. Может быть, вы знаете, что в 
северных районах Бирмы нет дорог, нет электричества и люди там живут так же, как они 
жили во времена Будды. Если пойти в магазин, там можно найти только рис, картошку и 
лук, – это всё, что людям известно. Если у кого-то есть бычья упряжка, он считается 
самым богатым человеком на свете, и он очень счастлив. И вот эти люди, когда они 
принимают первоначальные монашеские обеты и начинают тренироваться в шаматхе, 
делают очень большие успехи. Я встречал молодых людей, которые с первого раза, когда 
им говорили созерцать выдох и вдох, начинали видеть свет, потому что они 
сосредоточивались настолько сильно на этом объекте, что про всё остальное забывали. И 
поэтому, когда им объясняют природу самадхи, они принимают это сразу, как будто им 
говоришь о чём-то известном и знакомом. Их умы настолько просты, что они принимают 
сказанное с полной верой, не начиная анализировать, «а как это, почему», и, пройдя 
через большие трудности в своей жизни, вот эти вещи они могут делать очень легко. Это 
истинная вера. Этим людям не надо читать много книг, потому что тренировка шаматхи в 
этом плане очень проста. 

А когда я учил западных учеников, они очень внимательно следят за тем, какие именно 
слова я говорю, и, если они находят какое-то отличие от текстов, которые они читали, 
они сразу начинают спрашивать, а почему то, что я говорю, отличается от того, что они 
читали, и оказываются в замешательстве из-за этого. Вот у такого рода людей в освоении 
шаматхи много трудностей. Потому что в шаматхе мы должны тупо смотреть на предмет и 
перестать думать. Это может звучать очень просто, и это на самом деле просто, но из-за 
того, что наши умы усложнены современной цивилизацией, для нас это оказывается 
затруднительным. Но, если вы будете убеждены, что это просто, это очень помогает. Если 
вы думаете, что это трудно, это и будет очень трудно. А почему – мы уже говорили об 
этом, потому что всё – это только наше сознание. И старые мастера йоги понимали это 
превосходно. Поэтому у них не было трудностей в освоении самых разных видов самадхи. 
Они просто смотрели и ничего не спрашивали. Учитесь так делать. В этом состоит работа 
на недифференцированном объекте. А випашьяна состоит в работе над 
дифференцированным объектом, савикальпа – пратибимба. Разница здесь в том, что, 
практикуя випашьяну, мы работаем с объектом созерцания, рассматривая его различные 
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качества. Это значит, что образ объекта, который мы ухватили восприятием, 
анализируется шаг за шагом. Вспомним, что основа шаматхи – это нравственность, этика. 
Без нравственности мы не сможем достичь высокой степени концентрации. Но, согласно 
буддийскому учению, не может быть нравственности, шилы, без внимательности, 
памятования, энергии и терпимости. Эти качества являются неотъемлемой частью 
«шилы», но, когда мы на Западе говорим о моральности или нравственности, то вот эти 
перечисленные качества не обязательно должны являться частью морали или 
нравственности в западном понимании этого слова. Поэтому сказано Буддой, что «шила» 
как нравственность – не что иное, как мудрость, без мудрости не может быть никакой 
нравственности. 

Но для практики випашьяны только «шилы», нравственности, недостаточно, необходим 
ещё квалифицированный учитель, потому что для постижения тонких различений объекта 
без учителя не обойтись. В шаматхе мы теоретически можем достичь успеха 
самостоятельно, в випашьяне это даже теоретически невозможно. Ну, конечно, и, 
обучаясь шаматхе, иметь хорошего учителя – большое преимущество, так как с помощью 
учителя легче справиться с трудностями, которые возникают при практике. Мой первый 
учитель по монашеству был человеком, который самостоятельно овладел шаматхой. Он 
прочитал текст «Висуддхимагга» и с этим текстом ушёл в лес, много лет просидел там и 
достиг шаматхи самостоятельно. А в случае с випашьяной это было бы невозможно. Из 
книг мы этого не выучим, только впадём в заблуждение. И это также одна из 
дополнительных причин, почему нам надо начинать с шаматхи; согласно традиции, это 
делается именно так, потому что без шаматхи випашьяну освоить крайне трудно, если не 
невозможно. 

Итак, подводя итог, мы можем сказать, что с того момента, как мы начали заниматься 
медитацией, и до того момента, как мы обрели реализацию, мы работаем с двумя 
объектами – дифференцированным и недифференцированным. Когда мы обрели 
реализацию, будь то на стезе бодхисаттвы, или на стезе шраваки, мы достигаем такого 
опыта, который называется таковость. И тот человек, который достигает этой таковости, 
татхаты, или нирваны, уже не является обычным человеком, мы называем его арья, 
святым. На пути бодхисатвы достигнуть этого состояния гораздо труднее, поэтому мы 
часто видим, что даже наиболее известные бодхисаттвы всё ещё являются обычными 
людьми. Легче добиться этого, идя путём медитации шравак. По нашей, тхеравадинской, 
традиции, как говорят учители, если ты достиг реализации шраваки, то путь бодхисатвы 
тебе закрыт; однако по традиции бодхисатвы Майтреи, даже если ты достиг реализации 
шраваки, то нет препятствий к вступлению на путь бодхисаттвы. В традиции Асанги, т.е. 
Майтреи, и особенно Нагарджуны, подчёркивалось, что не существует непримиримых 
противоречий между путями шравак и бодхисаттв. Как только шравака взрастит в себе 
великое сострадание, он вступает на путь бодхисаттвы. Если архат порождает в себе 
сострадание, он сразу превращается в бодхисаттву очень высокого уровня. 

В действительности сутры Праджняпарамиты, предлагающие доктрину махаяны, 
преподавались в основном ученикам, т.е. шравакам, и именно они были основными 
последователями этого учения. В наше время упадка всех религий особенно важно, чтобы 
мы учились медитации, практиковали, имея перед собой перспективу порождения 
великого сострадания. Тогда мы увидим, что буддизм является единым океаном мудрости, 
который не содержит в себе непримиримых противоречий между его интерпретациями и 
объяснениями. Это прекрасно понимали ранние учители махаяны, этому учили и Асанга, и 
Васубандху. Поэтому мы должны изучать и практиковать буддизм таким образом, чтобы 
наше сознание сублимировало эти идеи, утончало их таким образом, чтобы они 
становились взаимоприемлемыми, а не порождали взаимные противоречия в учении. 

Природа реализованного человека такова, что он, с одной стороны, зрит таковость, с 
другой – зрит отсутствие «я». Уже по этой причине он не может иметь сильных 
омрачений: понимание отсутствия «я» не даёт им развиться. И даже если в этом 
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состоянии мы совершим какой-то неблагой поступок, то мы не будем в сильной степени 
связаны с его последствиями. Реализованный человек просто не способен совершить 
серьезные неблаговидные поступки, потому что такого рода поступки определяются верой 
в «я». 

А если нет «я», то что мы видим? Согласно буддийскому учению, мы видим лишь пять 
совокупностей, пять скандх, или двенадцать источников познания, и ничего больше. 
Реальность людей, реализовавших это, носит название «ваступарьянта»: «васту» – 
основание, «парьянта» – включение, охватывание. Т.е. вот совокупностью пяти скандх 
или двенадцати аятан, источников познания, схватывается вся реальность, больше нету 
ничего! В этом и состоит отличие между буддийским святым, арья, и обычным человеком: 
для арьи реальность целостна и включает всё, для обычного человека она разорвана и 
внутренне противоречива. Поэтому арья, хотя и видит всю конфликтность бытия, он не 
принимает её как реальность. Это важное отличие, помогающее отличить реализованного 
человека от нереализованного, поскольку реализованный человек видит границу 
реальности, он не попадает в ловушку реальности. 

 Для реализованного человека вся реальность охватывается понятием пяти 
совокупностей – скандх, или двенадцати источников познания – аятан, или восемнадцати 
элементов – дхату. И именно это плюс двадцать две способности и двенадцать звеньев 
взаимозависимого возникновения – вот эти дхармы и составляют сферу реальности, 
мудрости. Это то, что нужно реализовать с помощью аналитической медитации. Для 
реализованного человека процессы возникновения и исчезновения исчерпывают всё, что 
в мире существует, всё, что ни есть, – процессы возникновения и исчезновения в рамках 
пяти скандх и т.д. Реализованный человек имеет непосредственное восприятие таких 
вещей, которые мы называем «таковость» или «нирвана», как бы вы это ни назвали; с 
одной стороны, он не отделён от этого, с другой – он в это не вовлекается. Поэтому 
реализованный человек имеет глубокое переживание мира. Такие люди, конечно, видят 
существующие конфликты, но они не могут стать слишком привязанными или 
вовлечёнными в них. Это именно потому, что они не видят в этих вещах сколько-нибудь 
длительного субстанциального содержания. Это значение термина «ваступарьянта». 

Вот мы говорим медитация, а что такое медитация? В Индии, когда говорят о высших 
степенях сосредоточения, они описываются многими терминами, для каждой ступеньки 
есть название и указаны их отличия. Наиболее распространённый термин – дхьяна. В 
Абхидхарме дхьяна объясняется как упанидхьяна, что переводится как близкое, тесное 
созерцание объекта. А Висуддхимагга – тхеравадинский текст, там даются два значения 
упанидхьяны, с одной стороны – это тесное созерцание объекта, с другой – сжигание 
препятствий, стоящих между нами и объектом. И основные препятствия созерцанию 
объекта объединяются в пять категорий. Во-первых, чувственное желание, второе – 
злость или сопротивление объекту, третье – это отвлечение и ослабление, ум как бы 
погружается в глубину, когда ум тонет, теряется ясность, и объект медитации не может 
быть адекватно познан. Противоположность этого состояния – возбуждённость и 
беспокойство. Последнее из пяти препятствий – сомнение. Когда мы тесно созерцаем 
объект, будучи свободны от этих пяти препятствий, это называется дхьяна. В Абхидхарме 
объясняются условия восьми типов дхьяны или восьми самапатти, самапатти – это 
достижение дхьяны. Но созерцанием, дхьяной, также называют такое состояние, когда мы 
видим возникновение и исчезновение объекта созерцания в каждый момент восприятия, 
это называется кшаникасамадхи; «кшаника» – момент, это тоже можно включить в 
дхьяны. 

Итак, чтобы завершить наше объяснение, надо поговорить о четвёртом объекте. Он 
называется карьянишпатти, т.е. действие завершённости. Это состояние господства над 
своим умом, последняя ступень медитации. В традиции Майтреи особенно подчеркивается 
необходимость соединения шаматхи и випашьяны, как это делается и в Ламриме Цонкапы. 
Мы должны усвоить, что и дифференцированный и недифференцированный объекты не 
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могут считаться одним и тем же, но в то же время они не могут считаться и различными. 
Они различны, конечно, в том смысле, что один из них дифференцированный, другой 
недифференцированный, но они тождественны в том, что и тот и другой являются лишь 
образами ума. Этот момент очень важно понимать. Когда мы достигнем реализации 
таковости, тогда мы будем видеть целостность, единство всего. До того, как мы достигли 
этой реализации, мы стремимся разделять.Если говорить о различиях тхеравады и 
махаяны в подходе к этому вопросу, то в тхераваде всегда рассматривается причинная 
связь, идущая от причины к результату. В махаяне считается искусным средством 
обратный ход медитации, от результата к причине. Поэтому, с точки зрения махаяны, 
возможен и такой ход – ученики начинают с созерцания таковости сразу. Для того чтобы 
это понять, мы можем поискать корни этого в литературе Праджняпарамиты. В 
Праджняпарамите говорится, в частности, о том, что состояние т.н. естественной нирваны 
присуще всем существам, осознаём мы это или нет. Что касается тех 17 уровней, о 
которых мы начинали говорить и о которых мы уже выяснили, что есть два вида нирваны 
– первая, с остатком, это нирвана в теле, и без остатка, когда архат, достигший этой 
реализации, уже умирает. На самом деле все тексты Праджняпарамиты прямо или 
косвенно направлены на то, чтобы показать, объяснить эту идею пракритинирваны, 
естественной нирваны, присущей всем. Нельзя сказать, что эта концепция чужда 
изначальному буддизму, мы можем найти её и в изначальном буддизме, но там она не 
подчёркивается. Это легко понять, если вспомнить, что по квалификации нирвана 
является несозданной дхармой, она не создана, она всегда должна была быть. 

Изучающим буддизм знакома доктрина взаимозависимого возникновения, относящаяся 
ко всему в этом мире, где 12 звеньев начинаются с неведения. Мы можем здесь увидеть, 
что неведение не было изначальным свойством реальности. «Естественная нирвана» на 
самом деле не состоит в противоречии с тем, что мы знаем о ранних учениях Будды. И 
ранние мастера махаяны, которые начинали это движение, основывались на сутрах. Таким 
образом, если говорить о естественной нирване как естественном состоянии всех вещей, 
получается, что мы говорим уже о трех типах нирваны. А если вспомнить махаянскую 
идею неотличия сансары и нирваны, то, может быть, можно говорить о четырёх типах 
нирваны, о достижении этой нирваны бодхисаттвами. Парадокс состоит только в том, что 
нирваны этой невозможно достичь, потому что она всегда здесь. В этом состоит сущность 
учения Праджняпарамиты, сущность махаяны. И то, что говорит Нагарджуна в такой 
парадоксальной форме, не находится в противоречии с агамой, ранними текстами Будды. 
Именно таким способом мы должны изучать буддизм, стараясь найти точки 
соприкосновения, синтезировать различные буддийские тексты, которые, казалось бы, 
противоречат друг другу. Это гораздо выигрышнее, чем искать различия и разделять их. 

Итак, мы закончили объяснение четырёх объектов медитации, согласно традиции 
Майтреи, которая совпадает и с тем, что излагается в Ламриме. Понимание этих четырёх 
объектов медитации, на которые и Цонкапа в Ламриме ссылается, завершается 
упоминанием ряда связанных с ними объектов. Для того, чтобы достичь реализации в 
шаматхе и випашьяне, нам надо очистить своё поведение. У Майтреи упоминаются пять 
объектов очищения, связанных с шаматхой и випашьяной. Мы лишь вкратце коснёмся 
этих пяти. Один из них, поскольку мы его будем использовать в медитации, будет 
объяснён более детально. Главное препятствие медитации – чувственные желания. От 
них чрезвычайно трудно избавиться. В индийской литературе есть множество историй о 
том, как даже высокоопытные йогины становились жертвами своих чувственных желаний. 
Так как же ослабить и избавиться от чувственных желаний? 

В монастырской традиции есть специальная медитация, которой должны заниматься все 
монахи, она называется ашубха-бхавана, т.е. созерцание нечистого. Почему монахам и 
монахиням надо эту медитацию практиковать, я сейчас объясню. Откуда возникают 
чувственные желания? Они возникают лишь тогда, когда мы обращаем своё внимание на 
объекты, представляющиеся нам прекрасными. Но, что одному кажется прекрасным, 
другому может казаться безобразным. 
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Каким же образом возникает это желание? Здесь требуются два фактора – во-первых, 
мы должны обратить внимание на признаки этого объекта; во-вторых, мы должны иметь в 
сердце семена привязанности к такого рода объектам, – только при наличии этих двух 
факторов возникает действительно сильное желание. И именно для того, чтобы 
остановить эту тенденцию, пока она не набрала сил, потому что, когда желание усилится, 
его победить трудно и оно будет препятствовать нашей медитации, мы должны заняться 
созерцанием неприятных, нечистых, отвратительных объектов. 

Особенно в нашей, тхеравадинской, традиции это широко практикуется – созерцание 32 
или 36 компонентов тела, а также созерцание трупов. Поэтому все, даже новички, 
вступающие в монашество, перечень этих неприятных частей тела знают назубок. 
Созерцая неприятные объекты, если мы делаем это достаточно интенсивно, мы можем 
сильно ослабить чувственное желание, а может быть, полностью избавиться от него. Это 
факт. 

А вот, чтобы избавиться от тенденции гнева, неприятных состояний, используется метта, 
или любовь. То же самое, мы знаем, используется в махаяне для достижения 
положительных состояний ума. Почему это так? Потому что любовь – это наиболее 
прекрасный объект из всех, какие мы можем представить, и, занимаясь созерцанием этого 
объекта, мы, несомненно, уменьшим тенденции к гневу, которые могут существовать в 
нашем сознании. Но, пожалуйста, отметьте, что термин «метта» обозначает не любовь, 
которая отождествляется с привязанностью, – это любовь без привязанности. Это часто 
переводится на наш язык как состояние дружественности, дружелюбия. И не случайно 
грядущий Будда носит имя Майтрея, это обозначает, что он в этом состоянии и будет 
находиться. Любовь Майтреи уже за пределами нашего понимания. Это такая любовь, 
которая не требует объекта, она существует постоянно и распространяется на всё, это 
высший вид любви. Таким образом, мы говорим о двух вещах – если у нас привязанность, 
лучше созерцать отвратительные, уродливые вещи, а если у нас гнев, отвращение, – для 
преодоления этого препятствия лучше всего созерцать любовь; два препятствия – два 
противоядия. 

Другое важное препятствие нашей медитации – наше чувство гордыни. Для преодоления 
гордыни практикуется созерцание шести элементов – воды, земли, огня, воздуха, 
пространства, сознания. Потому что на самом деле все существа из этого и сделаны; если 
мы думаем, что сделаны из чего-то иного, то это иллюзия. Если мы вообразим, что 
являемся чем-то бóльшим, чем собрание шести элементов, это было бы подобно тому, как 
если бы мы увидели рога зайца или шерсть черепахи. И те, кто чувствует в себе гордыню, 
могут применить это средство, которое считается лучшим против гордыни, медитацию на 
шести элементах. Есть ещё практика медитации для тех, у кого доминирующим 
омрачением является неведение. Люди, которые страдают от этого омрачения больше, 
чем от других, а у них не хватает вдохновения для того, чтобы заняться медитацией, не 
хватает энергии, – таким лучше всего взять в качестве объекта созерцания доктрину 
взаимозависимого возникновения. 

И наконец, объект, который для нас будет наиболее важным, – это выдыхания и 
вдыхания. Этот объект больше всего подходит тем людям, у которых слишком много 
мыслей и ненужных размышлений. Те, кто начинает заниматься медитацией, осознают, 
какое громадное количество ненужных мыслей мы имеем. Поэтому дыхание является 
одним из наиболее распространённых объектов медитации. Согласно ранней буддийской 
традиции, эта медитация больше всего подходит тем, у кого очень активно идёт 
постоянный процесс мышления. 

Начинающий медитировать обычно обнаруживает у себя громадное количество мыслей, 
которые обычно присутствовали и раньше, просто, когда мы не занимались медитацией, 
мы не замечали, сколько у нас мусора крутится постоянно в голове. И, согласно 
буддийскому учению, все эти мысли всегда связаны либо с нашими привязанностями, 
либо с нетерпимостью к чему-либо, или с гордыней, с тупостью. И это то, что мы должны 
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остановить. Такого рода медитация особенно хороша для очищения. И когда у нас 
появятся проблески опыта такого состояния ума, в котором не будет ненужных лишних 
мыслей, этот опыт будет всё более и более вдохновляющ для нас. И это наиболее общая 
медитация во всех буддийских традициях. И она непосредственно или опосредованно 
содержит преимущества, которые дают другие типы медитации. 

Важным преимуществом этого типа медитации является то, что объект медитации – 
дыхание – всегда с нами, нам не надо трудиться, чтобы создавать его, нет такой секунды, 
когда бы мы не имели его с собой. Также этот объект хорош тем, что может 
использоваться как в шаматхе, однонаправленной, так и в медитации випашьяна, 
дифференцирующей. 

Дыхание связано как с нашим телом, так и с умом, поэтому дыхание объединяет эти два 
конституирующих элемента нашего существования.Во время медитации, когда наше 
сознание очищается, мы заметим, чем тоньше наше сознание, тем тоньше становится и 
дыхание. В состоянии глубокого самадхи ощущение дыхания может вообще исчезнуть. 

Когда мы просто созерцаем дыхание как вдох и выдох, то мы практикуем медитацию 
шаматхи, имея в качестве объекта недифференцированный объект. Когда мы начинаем 
анализировать дыхание, тяжёлое оно или лёгкое, тёплое или холодное и т.д., дыхание 
уже становится дифференцированным объектом випашьяны. Поэтому, когда вы 
практикуете шаматху, помните, что нет нужды анализировать входящее – выходящее 
дыхание, вы просто фиксируете в сознании сам факт вдоха-выдоха, только так можно 
получить глубокое сосредоточение. Даже в том случае, если вы замечаете характеристики 
дыхания, например – вдох вам представляется более холодным, выдох более тёплым, вы 
просто не обращаете внимание на эти вещи. В традиции Майтреи именно это означает 
образ недифференцированного объекта – просто голые вдох и выдох. 

Чтобы завершить эту часть пояснения, я расскажу о пяти объектах, относящихся к 
«искусным средствам». При созерцании такого рода объектов реализуется бессамостная 
сущность природы. Мы уже упоминали эти объекты, поэтому просто сделаем их сводку. 
Первый – это пять совокупностей (скандх), что наиболее важно. Второй – двенадцать 
источников познания. Третий – это восемнадцать составляющих элементов восприятия. 
Четвёртый – двенадцать звеньев взаимозависимого возникновения и пятый – это 
возможное и невозможное, то, что мы различаем на основе взаимозависимого 
возникновения. 

Теперь мы подошли к концу, и осталось сказать только о двух объектах очищения. 
Очищением здесь называют очищение от загрязнений ума. Во всех традициях, не только в 
буддийской, высшим объектом медитации, без которого медитация не имеет смысла, 
является вирага или вайрагья, что означает «отречение». В буддийской традиции 
вайрагья считается высшей истиной. Не может быть завершения медитации без вираги. 
Рага буквально на санскрите означает окрашивание. Частица «ви» – депривационная 
приставка, т.е. она лишает объект качества: если «рага» означает окрашивание, то 
«вирага» – лишение окраски, ум становится не окрашенным страстью, привязанностью. 

В. – Отрешённостью от концепций? 
– От всего, не только от концепций. От желаний, от всего. 
Неважно, какой традиции буддизм мы изучаем, нельзя осуществлять практику без 

вираги. Различие между традициями тхеравады и махаяны в практике вираги состоит в 
том, что архаты при достижении вираги отрекаются от сансары и уходят в нирвану, 
бодхисаттвы же настолько глубоко практикуют вирагу, что и от этого отказываются. Как 
это делается, объясняется в сутрах Праджняпарамиты, и делается это через созерцание 
пустоты, сначала пустоты как понятия, потом пустоты как реальности. 

Вирага, отречение, – это общее место во всех буддийских традициях, без отречения нет 
достижения. Бывает это отречение двух родов – мирское и немирское, когда созерцаются 
четыре благородные истины. Сейчас для того, чтобы осуществлять практику, мы будем 
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практиковать вирагу относительно мирских объектов. Если же вы хотите достичь 
реальности за пределами сансары, надо медитировать о четырёх благородных истинах. 
Согласно традиции, различие между практикующими путь шраваки и путь бодхисаттвы 
состоит в том, что шраваки упрочиваются в четырёх благородных истинах, в то время как 
бодхисаттвы созерцают их, практикуют, но не упрочиваются в них. Поэтому они 
оказываются способны оставаться в сансаре. Без этого их искусные средства не дадут 
такой возможности. Тот, кто реализовал четыре благородные истины, если у него нет 
такой сильной мотивации, как у бодхисаттвы, не сможет долго оставаться в сансаре. 
Поэтому, согласно Учению, если мы реализовали четыре благородные истины, то, даже 
будучи максимально ленивыми существами, мы не сможем оставаться в сансаре больше, 
чем несколько жизней. Бодхисаттвы же принимают обет оставаться в сансаре до конца, 
всегда, поэтому они в совершенно безнадёжном положении. Может быть, величайшая их 
надежда именно в безнадёжности. Подумайте об этом. 
 


