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Медитация всегда являлась составной частью буддий-
ской доктрины, хотя те или иные направления буддизма 
практиковали ее в неодинаковой степени и в различных 
формах. В странах, где доминирует традиция Тхеравады 
(Хинаяна), медитация называется дхьяной и считается ис-
ключительной прерогативой монахов, отказавшихся от 
мирской жизни и земных благ. Без нее невозможно достичь 
окончательного освобождения (обрести нирвану). Миря-
нин, если он следует нравственным заповедям, помогает 
монахам и почитает их, может рассчитывать лишь на то, что 
исправит свою карму и в следующем перерождении станет 
монахом и тем самым получит шанс обрести освобождение.

Однако буддизм не ограничивается Тхеравадой, кото-
рая получила распространение в Индии и Юго-Восточной 
Азии. Махаяна (Большая Колесница, Великий Путь к про-
буждению) дала рождение новым текстам, школам и фор-
мам самовыражения. Буддизм Махаяны сначала обогнул с 
запада Гималаи и проник в Центральную Азию, а оттуда 
по Великому Шелковому Пути пришел в первом веке на-

Глава первая

Дзэнский опыт 
и духовная дисциплина
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шей эры на восток, в Китай. Здесь, под воздействием тра-
диционных конфуцианства и даосизма, он видоизменился 
и предстал, в конечном счете, в новых, китайских школах, 
а уже затем проделал свой путь еще дальше — в Корею и 
Японию. Из всего многообразия буддийских школ и на-
правлений для нас, в первую очередь, представляет инте-
рес чань, в японском произношении — дзэн. 

В становлении чань (дзэн) можно выделить два глав-
ных момента. Одним из его источников являются сочине-
ния Нагарджуны (около 150-250), крупнейшего буддийско-
го ученого и философа. Нагарджуна говорил о «пустоте», 
пустотности всех феноменов и интеллектуальных различе-
ний. То есть все существующие вещи по определению за-
висят в своем существовании и значении от других вещей 
и значений. Собственное бытие личности представляет 
собой набор постоянно меняющихся рядов событий, орга-
нично переплетенных с другими «внешними» событиями 
и обстоятельствами. Поэтому мы «пусты» независимой ре-
альности и существования. 

Точно так же «пусты» подлинной реальности и созда-
ваемые разумом разграничения. Ведь «большое» не имеет 
смысла без «малого», «движение» бессмысленно без «по-
коя», а «я» бессмысленно без «ты». В равной степени это 
касается и таких различений, как «подлинное — неподлин-
ное», «правильное — неправильное», «добродетель — по-
рок». Данная философия стала краеугольным камнем уче-
ния чань (дзэн). 

Но был и еще один элемент, который, пожалуй, оказал 
гораздо большее, в сравнении с доктринальной установкой, 
влияние на развитие традиции, религиозной жизни и прак-
тики чань (дзэн) — медитативная дисциплина. Об этом сви-
детельствует само название, ведь чань (дзэн) является китай-
ским (японским) произношением изначального индийского 
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термина дхьяна, обозначающего тот самый медитативный 
путь, пройдя который, принц Гаутама стал Буддой, высшим 
пробужденным, способным пробуждать других. 

Чаньское пробуждение было не интеллектуальным, а 
опытным и экзистенциальным. Надлежит устранить «пу-
стые» установки сознания, дабы через медитацию обре-
сти глубокую всетрансформирующую мудрость, мудрость 
поистине бесценную. Именно в этой центральной меди-
тативной установке соединились буддийская и даосская 
традиция. Мы считаем необходимым сказать о даосизме 
несколько слов. 

Даосское начало в дзэн 
Согласно учению даосизма, единственной подлинной 

реальностью как космоса, так и человеческой жизни, явля-
ется Дао, Путь. Дао — это Путь Неба и Земли. Если человек 
следует Дао, то есть воплощает его в своих мыслях, словах 
и поступках, значит он достиг высшего предназначения 
человека как человека. Термин «Дао» часто использовался 
чань-буддистами для выражения высшей мудрости-реаль-
ности буддийской истины. 

Что же тогда есть Дао, и как оно проявляет себя? На 
этот кажущийся легким вопрос отнюдь не просто отве-
тить. Два основоположника даосизма, Лао-цзы и Чжуан-ц-
зы, дают лишь загадочные определения Дао и пути следо-
вания Дао. Вот несколько выдержек из «Дао Дэ Цзина»: 

«Дао, которое может быть высказано, не есть постоян-
ное Дао. Имя, которое может быть названо, не есть постоян-
ное имя.. . Тот, кто отвечает на вопрос о Дао, не знает Дао. 
Тот, кто спрашивает о Дао, никогда не слышал о нем. О Дао 
невозможно вопрошать, а на вопрос не существует ответа. 
Дао по своей природе неопределимо. Речи по своей природе не 
могут выразить высшего.. .» 
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А вот что говорит Чжуан-цзы: 
«Великая красота таится в безмолвной вселенной. Могу-

щественные законы без всяких слов управляют четырьмя се-
зонами. Во всех созданных вещах присутствует сокровенный 
невыразимый принцип. Совершенно-мудрый оглядывается на 
красоту вселенной и проникает в сокровенный принцип вещей. 
Вот почему совершенный человек ничем не занят, а великий 
мудрец не действует. Дух вселенной, наполняющий все жиз-
нью, непостижим. Вещи живут, умирают и меняют формы, 
не зная порождающего их истока. В изобилии он увеличивает-
ся; в вечности он остается самим собой». 

Человек — одна из тех вещей, что «живут, умирают и 
меняют формы». Но «подлинный человек» ничуть этим не 
обескуражен. 

«Мудрец смотрит на жизнь как на разрастание фурунку-
ла, нароста, а на смерть — как на вскрытие волдыря, как на 
разрыв опухоли. И тогда чего же ему заботиться о том, что 
лучше, а что хуже — жизнь или смерть?» 

Поистине, «подлинный человек» находит несомненное 
удовольствие в размышлении о том, какой облик он примет 
в следующей «жизни». Чжуан-цзы рассказывает притчу об 
одном искалеченном человеке. Друг спрашивает его, не не-
годует ли он на судьбу. И вот что он отвечает: 

«Почему же я должен негодовать? Быть может, череда из-
менений превратит мою левую руку в петуха.. . Быть может, 
она превратит мою правую руку в арбалет... Быть может, 
мои ягодицы, превратятся в колесо, а мой дух — в лошадь». 

В любом случае, «его» рука, ягодицы и дух, «обратив-
шись» в какие-то новые вещи, получат новые и абсолютно 
естественные формы. Поэтому человек должен быть в со-
гласии с «временем» и принимать все эти «превращения». 
И тогда «не подкрадутся ни печаль, ни радость». Тот, кто 
воспринимает действительность подобным образом, теря-
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ет «глупую привязанность» к желаниям и страху жизни и 
смерти. Он обретает путь к духовному освобождению и 
воссоединению с Дао вселенной. 

Как же обрести ту мудрость, что позволяет следовать 
Дао и жить в соответствии с Дао? Разум, мышление и позна-
ние мира тут бессильны. Обретение мудрости и постижение 
искусства жизни в гармонии с космосом и с самим собой 
идет изнутри. Вот как говорят об этом принципе даосы: 

«Если человек закроет все связывающие его с миром отвер-
стия и затворит все двери (то есть откажется от опоры, на 
чувства и обычную центробежную деятельность сознания), 
его (жизненная энергия) никогда не истощится. Если же он 
держит все двери открытыми и пытается расширить дея-
тельность (сознания), он никогда не будет в безопасности». 

Главная мысль очевидна: расширение чувственного и 
интеллектуального познания, а также интенсификация вся-
кой деятельности, центробежны по своей природе — они 
ведут к размыванию и рассеиванию жизненной энергии; 
концентрация же собственных жизненных сил по своей 
природе центростремительна и способствует собиранию 
энергии. Как достичь этого? Опять-таки, через направление 
энергии внутрь себя. «Поэтому совершенно-мудрый забо-
тится о своем животе (то есть опирается на собственное 
жизненное начало) и не заботится о своих глазах (то есть не 
зависит от ощущений)». Мудрость живота (яп. хара) выше 
мудрости чувств и разума. Она обретается через «сидение в 
забытьи», которое Чжуан-цзы описывает так: 

«Все части тела постепенно исчезают, уши перестают 
слышать, а глаза перестают видеть (устраняется деятель-
ность всех чувственных органов), человек освобождается от 
форм и разума (то есть телесной и духовной «самоидентич-
ности») и становится единым со Всепроникающим (с Дао, ко-
торое пронизывает все)». 



12

И какого же результата достигнет тогда совершен-
но-мудрый человек? Чжуан-цзы говорит: 

«Обретший такое состояние человек выходит за пределы 
различий между «правильным» и «неправильным», «хорошим» 
и «плохим». А поскольку он един с Дао, а Дао постоянно про-
являет себя в мириаде вещей, человек беспрепятственно пре-
вращается из одной вещи в другую, как если бы он парил в 
Великой Пустоте». 

Сходные темы свободы от условности интеллекту-
альных различений и жесткости искусственно созданных 
стандартов можно обнаружить и в интерпретации Судзуки 
той роли, которую дзэн играл в процессе обучения самурая 
искусству фехтования. 

Таким образом, некоторые даосские концепции стали 
составной частью чаньского (дзэнского) буддизма. Теперь 
необходимо сказать несколько слов и о том, какой вклад в 
формирование «сплава» двух учений, получившего назва-
ние «дзэн», внес сам буддизм. 

Буддийское начало 
Использование буддизмом даосских идей самым про-

стым и понятным способом можно было бы охарактери-
зовать так: буддизм привнес в даосский идеал «сидения в 
забытьи» и в даосскую модель существования — конечно, 
если в даосизме существовала такая модель — строгую ме-
дитативную дисциплину. Ведь после прочтения сочинений 
Лао-цзы и Чжуан-цзы, после ознакомления с легендами и 
преданиями о них (весьма примечателен в этом отноше-
нии рассказ о том, как после смерти своей жены Чжуан-ц-
зы веселился и бил в кастрюлю вместо того, чтобы рыдать 
и соблюдать траур, как то предписывали конфуцианские 
правила), даос воспринимается как некий капризный ге-
ний, ведущий весьма эклектический образ жизни, испове-
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дующий безвредные, но непрактичные взгляды и с прене-
брежением относящийся к повседневным делам, политике 
и «цивилизованной» жизни в целом. 

Буддийская же традиция, в отличие от даосской, вклю-
чала в себя и многочисленные «канонические» сочинения, и 
высокоорганизованный монастырский уклад, и ученость, и, 
наконец, «серьезное» отношение к жизни и окружающему 
миру. Она усовершенствовала методы медитации, которые 
прежде столетиями разрабатывались в Индии брахманист-
ской духовной школой. В сравнении с ними даосская духов-
ная «методология» обретения Дао представляется бесси-
стемной и неорганизованной. Казалось бы, какой возможен 
союз между двумя столь различными мировоззрениями? 

И тем не менее, такой союз возник, и результатом его 
стало появление чаньского (дзэнского) буддизма. Буддизм 
смог включить в свою традицию значимые элементы даос-
ского учения, не уничтожив при этом ни собственную орга-
низационную модель, ни вольный даосский дух. Каким же 
образом чань (дзэн) удалось совладать со столь непокор-
ным и непредсказуемым материалом, не потеряв даосского 
идеала внутренней свободы и не принеся в жертву буддий-
ское начало? Здесь мы имеем дело с гением дзэн. Хотя дзэн, 
вобравший в себя элементы китайской национальной рели-
гии (даосизма), является своего рода уникальным образова-
нием, отличным от других школ буддизма, его приверженцы 
настаивают, что развитое учение и практика дзэн воплоща-
ют главные и глубочайшие истины Дхармы и сквозь нагро-
мождение писаний, традиций, церемониала и организаци-
онной замкнутости прокладывают путь к драгоценной сути 
послания Шакьямуни — достижению состояния будды. 

Именно дзэнский метод достижения состояния будды 
смог обуздать «своенравность» и «капризность» даосизма. 
Дзэн оставался одним из направлений буддизма, в силу 
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чего сохранял различные буддийские церемонии, ритуалы 
и традиционные верования, например, в карму и в то, что 
она определяет существование в последующих жизнях. Од-
нако дзэн достаточно спокойно относился к концепции не-
погрешимости канонических сочинений, к древним тради-
циям и чрезмерному почитанию святых мощей и образов. 
Другими словами, инкорпорированные даосские элементы 
не были изменены полностью, и дзэн может по праву гор-
диться тем, что этого не произошло. 

Центральным даосским зерном в дзэн является концеп-
ция внезапного и неожиданного просветления. Некоторые 
в течение долгих лет безуспешно пытаются прорваться из 
состояния «обыденности сознания» (то есть жизни согласно 
возведенным обществом стандартам и интеллектуальным 
разграничениям) к дзэнской духовной свободе, к жизни в со-
ответствии с «мудростью живота», а не согласно обретенно-
му умом знанию. Но потом, вдруг освободившись по случай-
ному стечению обстоятельств или под физическим воздей-
ствием от общепринятых норм мышления и чувствования, 
они обретают новое ощущение и осознание, выходящее за 
пределы окружающего мира, по крайней мере, по их субъек-
тивному восприятию. Другие же быстрее и легче достигают 
данного состояния (состояния будды, как сказали бы дзэн-
ские наставники). Возможно, это является следствием «хо-
рошей кармы», то есть имевшей место в прошлых жизнях 
подготовки к «скачку». Так, по преданию, шестой чаньский 
патриарх Хуэй-нэн был выбран предыдущим наставником в 
преемники, хотя он всего-навсего служил при монастырской 
кухне. Тем не менее, пятый патриарх предпочел его несколь-
ким куда более ученым монахам, ибо признал лучшим напи-
санное им стихотворение. Как бы то ни было, но дзэн искал 
в медитации именно способа совершить этот непредсказуе-
мый скачок к принципиально иному осознанию жизни. 
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Дзэнский наставник 
Повторим, что разнообразные формы медитации су-

ществовали в буддизме изначально. Согласно традиции, во 
время медитации под деревом Бодхи принц Гаутама обрел 
состояние будды — пробуждение и способность пробу-
ждать других. С этого события медитация стала неотъем-
лемой составляющей буддизма. Буддизм Юго-Восточной 
Азии (Тхеравада, или Хинаяна) говорит в первую очередь 
о непостоянстве всего человеческого. В основе тибетского 
буддизма лежат психокосмические мандалы и попытки ре-
ализации Пустоты, просветляющей и освобождающей от 
привязанностей. Школа Чистой Земли делает упор на визу-
ализацию Западного рая — Чистой Земли будды Амитабхи. 

Чань (дзэн) тоже имел свой медитативный метод. 
Ключевой в нем была личность наставника. Предполага-
лось, что он уже освободился от мрака и ограниченности 
обыденного сознания и достиг состояния просветленного 
и всесильного понимания. Ему, в свою очередь, помог об-
рести состояние будды его духовный наставник, чья родос-
ловная через многие поколения проповедников восходит к 
самому Будде. У японцев был специальный термин, обо-
значающий последовательную «передачу» просветления от 
учителя к ученику — инка. 

Пожалуй, именно данный пункт можно считать уяз-
вимым звеном в концепции дзэн. Дзэнский наставник 
должен наделять ученика правом обучать других только 
после того, как он убедится, что ученик пережил подлин-
ное пробуждение, кэнсё (видение истинной природы), или 
сатори (понимание, знание), и что он настолько углубил 
свое прозрение длительной медитацией, что способен 
проповедовать Дхарму. Но в подобной «системе» обуче-
ния и сертификации не могло быть твердой гарантии. Так, 
Судзуки Сёсан (1579-1655), самурай эпохи Токугава, став-
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ший в середине жизни монахом, полагал, что многие мо-
нахи стали наставниками, пережив лишь весьма поверх-
ностный опыт сатори: 

«В наши дни каждый, кто имел хотя бы незначительный 
опыт сатори, сразу же считает свою духовную практику за-
вершенной и мнит себя наставником, передавая инка другим... 
Такие люди не понимают, что они передают. Если бы они не-
устанно практиковали и достигли того же уровня пробужде-
ния, что Будда и патриархи, только тогда они бы обрели свою 
первую инка». 

Тем не менее, «классический» дзэнский порядок об-
ретения пробуждения таков: «просветленный» наставник 
ведет посвящаемого через многочисленные препятствия, 
через сокрытые ловушки и заблуждения самообмана, рас-
ставленные на его пути. Именно он должен уберечь учени-
ка — порой, применив физические методы воздействия — 
от принятия за подлинное сатори поверхностного опыта 
просветленности, некоего благочестивого чувства или «ви-
дения». Именно ему надлежит подталкивать ученика в его 
поисках. Именно он должен обладать глубокой мудростью 
и проницательностью, чтобы суметь отличить подлинное 
обретение состояния будды от «ложного». Наконец, имен-
но учитель несет всю полноту ответственности за ученика, 
вот почему в дзэнских монастырях наставник признается 
высшим лицом и пользуется непререкаемым авторитетом. 
Слово его считается законом. Конечно, от посвящаемого 
также требуются огромный труд и искренние усилия, ко-
ими только и можно достичь пробуждения. Ведь даже учи-
тель не в состоянии пережить опыт «скачка» за него. Меди-
тирующий ученик должен «видеть» и «познавать» в-себе-
и-для-себя. Наставника же можно сравнить с повивальной 
бабкой, помогающей при родах. Сам он не имеет возмож-
ности родить ребенка (просветление, или пробуждение). 



17

Дзэнский метод: коан 
Коан как используемый в процессе медитации способ 

обретения пробуждения возник в Китае, откуда пришел и в 
Японию. Коан (кит. гунъанъ) буквально означает «высказы-
вание», «сказанное вслух». Истоки его — в той непринуж-
денной беседе, которую наставник ведет с посвящаемым. 
Впоследствии наставники, обучавшие учеников, стали 
использовать известные изречения знаменитых учителей 
прошлого. В конце концов около семисот подобных изре-
чений составили своеобразное «священное писание» дзэн. 
И многие наставники заставляли учеников решать эти «за-
гадки», прежде чем удостоверить обретение ими состояния 
будды. Хотя, например, школа Риндзай прибегала к коанам 
гораздо чаще, чем Сото-дзэн. Последняя же, как правило, 
призывала ученика опираться на то, что подсказывает его 
собственное сознание. 

Несколько примеров, надеемся, помогут лучше уяснить 
природу коана. Так, один китайский наставник на вопрос 
ученика о том, обладает ли якобы присутствующей во всем 
природой будды собака, ответил знаменитым му, «нет». 
Этот эпизод был подробно описан Судзуки и до сих пор 
является излюбленным началом в некоторых дзэндо. Дру-
гое древнее высказывание — «три цзиня льна». А вот что 
произнес как-то дзэнский наставник Хакуин Экаку, жив-
ший в восемнадцатом веке: «Хлопки одной руки». 

Какое же значение имеет коан для медитирующего? В 
течение многих часов, находясь в состоянии неподвижной 
медитации, он обращает свое внимание исключительно на 
коан. Но даже определенный физический дискомфорт был 
не самым трудным делом в медитации. Гораздо важнее — 
духовное и эмоциональное напряжение. Медитирующий 
должен приложить максимум усилий, чтобы сосредоточить-
ся мыслью и чувством на «значении» данного ему коана. В 
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некоторых современных дзэндо медитативное «му» мно-
гократно повторяется вслух всеми участниками, дабы не 
допустить рассредоточения внимания. Ведь утратить нить 
размышлений так легко. Если воспользоваться классиче-
ским сравнением, то коан подобен большому раскаленно-
му железному шарику в животе — его невозможно ни вы-
плюнуть, ни «протолкнуть» дальше. Пока человек борется с 
ним, он становится средоточием всего его существа. 

Раз для того, чтобы ответить на вопрос наставника, 
нужны слова, то какие-то из них могут быть лучше, чем дру-
гие; иногда старшие ученики оказывают «услугу» новичкам 
и подсказывают им нужные слова. Однако наставника едва 
ли удастся так легко обмануть. Острая интуиция и большой 
опыт позволяют ему безошибочно определить, являются ли 
слова лишенной всякой глубины словесной оболочкой, и, 
если это так, немедленно отвергнуть их. 

И все-таки: каков правильный «ответ», или «реше-
ние», коана? На конкретный коан не существует «заданно-
го» словесного ответа или действия. Очевидно, что реше-
ния не найти ни в одних лишь словах, ни в философской 
дедукции, ни в обычных религиозных заповедях. Все они 
суть порождения поверхностного рационального созна-
ния, ограниченность которого как раз и нужно разорвать 
во время медитации. Только тогда человек окажется в со-
стоянии достичь глубин подсознательного. 

«Ответом» может быть восклицание, действие, жест, 
взгляд. Иногда ученик может проявить непочтительность 
к наставнику — оттолкнуть его или же отнять у него веер. 
Но горе тому, кто поступит так из дерзкой, ни на чем не 
основанной самоуверенности! Нечто подобное произо-
шло однажды с Хакуином. Он решил, что обрел состояние 
просветленности, но учитель презрительно высмеял его 
и столкнул с веранды в грязь, обозвав отродьем Дьявола. 
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Позднее же, после долгой и усердной медитации, настав-
ник признал подлинность пробуждения Хакуина и отно-
сился к нему как к равному себе. 

Сам Хакуин сосредоточивался на каком-либо коане до 
тех пор, пока коан не превращался в некую угрожающую 
сознанию и существованию «груду сомнений»: что такое 
жизнь? В чем смысл моей жизни? Существует ли «смысл 
для жизни»? Посвящаемый должен неустанно размыш-
лять над всем этим, как если бы решение коана (в данном 
случае — «му») являлось для него вопросом жизни и смер-
ти. А таковым, в высшем духовном смысле, оно и было, 
если верить Хакуину: 

«Великое Сомнение незамедлительно актуализируется в 
тех, кто ищет глубочайшую истину. Как только Великое Со-
мнение актуализируется в человеке, пустота распространя-
ется во всей своей широте и безбрежности по всем направлени-
ям. Это не жизнь и не смерть. Это подобно тому, как если бы 
человек был заключен в слое льда толщиной в десятки тысяч 
ри. Это подобно тому, как если бы человека посадили в огром-
ную прозрачную стеклянную бутыль, где очень холодно и где 
свет сияет во всей своей чистоте, белизне и ясности. Находясь 
в состоянии смущения и замешательства, человек забывает 
встать, если он сидит, и забывает сесть, если он стоит. В 
сердце его исчезло последнее зерно обманчивого различающего 
сознания, остался лишь один-единственный иероглиф му. 

И если в этот момент в человеке не возникает страха, 
если он не прибегает к помощи ума, а на одном дыхании идет 
вперед, не оборачиваясь назад, то внезапно разрушатся и рас-
сеются куски льда и рухнет стеклянная башня, и он испы-
тает такую великую радость, которой он никогда не знал 
за все свои сорок лет (то есть за всю жизнь), и о которой он 
даже ни разу не слышал. Когда переживаешь подобное состоя-
ние, «рождение-и-смертъ» (сансара) и освобождение из их круга 
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(нирвана) становятся похожими на сон, и «три тысячи ми-
ров — словно морская пена, а все святые и мудрецы — словно 
вспышки молнии». Это состояние называется великим, все-
проникающим, чудесным пробуждением, когда остается лишь 
произнести одно-единственное: «Ка». 

Даже несовершенство языка не может скрыть выра-
жаемой сути: если пройти до конца изнурительный и пол-
ный разочарований путь, которым ведет коан, то можно 
совершить прорыв в трансцендентную любым суждениям 
разума сферу Истины. И тогда разум и рациональность 
предстанут тем, что они есть на самом деле — поверхност-
ными отражениями океана существования, «истинными» и 
ценными только в мире созданных человеком различении 
и догматического восприятия вещей. Человек, обретший 
пробуждение, впредь будет жить лишь своим собственным 
пониманием вечной реальности. Он достиг гармонии с Ве-
ликим Космосом. 

А вот как говорил о пережитом опыте пробуждения 
(сатори, знание, понимание) монах Букко, живший в три-
надцатом веке: 

«Однажды я засиделся глубоко за полночь. Глаза мои были 
открыты, и я осознавал, что нахожусь на своем месте. И 
вдруг до моих ушей долетел звук. Казалось, что перед кельей 
главного монаха ударили в доску. Этот звук сразу же явил мне 
«изначального человека» во всей полноте.. . Я сорвался со своего 
места и бросился в залитую лунным светом ночь.. . Взглянув 
на небо, я громко рассмеялся: «О, как велика Дхармакая (тело 
Дхармы, истина Будды или природа Будды, Абсолютная Ре-
альность)! О, как велика и необъятна навеки!. .» 

Я вновь подумал: «Свет моих глаз подобен лучам солнца; 
мои глаза, мое сознание — разве они не есть сама Дхарма-
кая?..» Отныне каждая пора моей кожи включает в себя все 
земли Будды десяти сторон света!» 
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Здесь речь идет не об «изначальном Я», а о единстве че-
ловека в его глубочайшем бытии с пронизывающим вселен-
ную Сердцем Будды, с Дао даосов. Совершается прорыв в 
новый модус существования — более глубокий и высокий, 
чем познаваемая интеллектом реальность, и выходящий за ее 
пределы. Филип Капло в своей книге «Три подушки дзэн» в 
менее возвышенных выражениях описывает пережитый под 
руководством дзэнского наставника опыт просветления: он 
сообщает, что в течении пяти лет занимался медитацией, но 
не достиг никаких результатов. И вот он вновь медитировал 
над му с учителем (роси) Ясутани. Ученики повторяли гром-
кими голосами слово «му» час за часом. Затем, в полдень, он 
пришел к роси для беседы, чтобы наставник мог сделать вы-
вод о том, продвинулся ли ученик на пути к пробуждению. 

««Вселенная — одно», — начал Ясутани, и каждое его 
слово пронзало мое сердце, словно пуля. «Луна Истины» — и 
вдруг роси, комната и все вещи растворились в ослепительном 
потоке пробуждения, и я окунулся в восхитительное и невыра-
зимое наслаждение.. . Я был один в плывущей вечности — был 
только я один.. . Потом я увидел роси. Наши глаза встрети-
лись, и мы словно проникли друг в друга. И мы рассмеялись. 

«Я понял! Я знаю! Нет ничего, абсолютно ничего. Я есть 
все и все есть ничто!» Я кричал это не столько для роси, сколь-
ко для себя самого. Затем я поднялся и вышел». 

Позднее наставник сказал, что это было начало под-
линного опыта сатори, но оно требует углубления. Капло 
продолжал заниматься медитацией, получил от наставника 
инка и вернулся в США, где создал свой центр медитации. 

Смысл дзэнского пробуждения 
«Решение» коана никоим образом не похоже на ре-

шение какой-либо математической проблемы или логиче-
ской задачи. Вряд ли его можно сравнить и со знаменитым 
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«Эврика!» Архимеда, открывшего способ определения 
чистоты золота. «Ответ» на коан — не интеллектуальное 
открытие и не обоснованный вывод. Так в чем же смысл 
му, способствовавшего пробуждению и Хакуина, и Капло? 
Это не просто внезапное освобождение от боли (растворе-
ние сформировавшегося в ходе медитации раскаленного 
«шара сомнений»), не просто разом обретенное избавле-
ние от какой-то большой опасности или моментальное из-
лечение от тяжелой болезни. Пробужденный может лишь 
попытаться интерпретировать и как-то выразить пережи-
тый духовный опыт. 

Думается, мы вправе сказать: в коане воплощены все 
жизненные разочарования человека — как человеческого 
существа и как индивидуума. Именно здесь субстанциали-
зированы составляющие нашу жизнь затруднения: ирра-
циональность происходящего, конфликт разума и чувств, 
эмоций и долга, желаний и ограничений, инстинктов и 
морали, индивидуального и общественного, благорасполо-
женности и гнева, любви и ненависти. Возбуждаемое ко-
аном напряжение является напряжением жизни (варьиру-
ющимся в каждом отдельном индивидууме), доведенным в 
медитации до своего предельного состояния. 

Через коан выражается та мысль, что разум не способен 
совладать с экзистенциальными проблемами. Таким обра-
зом, усилия медитирующего направляются на решение нело-
гического вопроса. Они проявляются в нечувственных, нера-
циональных попытках «разрешить» коан. Так в чем же смысл 
«му», «трех цзиней льна» и «хлопков одной руки»? Если по-
ставленный в коане вопрос и следует «решить», то сделать 
это нужно на эмоциональном, или внутреннем, уровне, а не 
на уровне интеллекта. Коан призван продемонстрировать, 
что самые глубокие экзистенциальные вопросы неразреши-
мы разумом. Их можно лишь инстинктивно «снять». 
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Важным этапом в данном процессе является стирание, 
уничтожение утвержденных культурой барьеров между 
«внутренним» и «внешним», между «я» и «не-я». Ведь имен-
но так мы обычно мыслим и живем большую часть време-
ни. Наша цивилизация и культура всячески укрепляет это 
разделение и усугубляет его. Физический мир и все прочие 
живые существа находятся «вовне». Мы же — единствен-
ные «подлинные» создания — вечно отличны и оторваны 
от «вещей» и «индивидуумов», которые являются объекта-
ми наших размышлений и анализа, к которым мы стремим-
ся, которые мы описываем в словах. Следуя своим даосским 
корням, дзэн противится подобному разделению и пытается 
привести человека — в его мыслях, чувствах и действиях — 
к гармонии и органическому единству с космосом. Человек 
обретает способность освободиться от ограниченности 
собственной субъективности и достичь полной свободы в 
«доме бытия». Подталкивает его к этому так называемое 
дзэнское «озадачивание». Для обычного человека горы суть 
всего лишь горы. Однако в ходе медитации человек начина-
ет понимать, что горы на самом деле не суть горы. Прошед-
ший же медитационный процесс до конца постигает, что 
горы все-таки суть горы. Дзэн интерпретирует ситуацию 
так: для обыденного субъект-объектного сознания «гора» — 
это огромная груда камней, которую мы видим перед собой 
и на которую мы можем попытаться вскарабкаться. Но, до-
стигнув в ходе медитации некоторого «прозрения», ученик 
приходит к выводу, что связь слова-понятия «гора» с под-
линной реальностью весьма искусственна и условна. Слово 
«гора» не обладает никакой субстанциальной действитель-
ностью; оно не выражает истинной «горности» горы. 

Затем наступает последний этап, когда горы вновь ста-
новятся подлинно горами в чьем-либо конкретном опыте. 
«Гора» перестает быть ярлыком, приклеиваемым к чув-
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ственной реальности; она превращается в саму реальность, 
в пережитую в опыте гору. Судзуки говорил об этом, что 
«не только я вижу гору, но и гора видит меня». Здесь про-
являются во всей полноте и ощущение и опыт мира, в ко-
тором мы живем, и органическое единение в данном опыте 
видимого-чувственного и видящего-чувствующего. (Быть 
может, гора является «горой» лишь постольку, поскольку 
я ее ощущаю?) Судзуки сказал бы, подобно тому, как он 
говорил о художнике, рисующем объект «вне пределов 
мира», что в своем отношении к горе мы должны «стать с 
ней одним». 

Дзэн отрицает различающее «сознание я» (отделенное 
и отличное от других индивидуумов и вещей). Ведь подоб-
ное сознание не только приводит к нежелательному и раз-
рушительному, ориентированному на себя эгоизму, но и ли-
шает человека той самой живой взаимопроникающей гар-
монии с мирозданием, которую дзэн так стремится обрести. 
И коан считается первым этапом на пути к этой гармонии. 
Когда внимание и эмоции полностью сконцентрированы на 
коане, ощущение «я» исчезает. Например, если медитирую-
щий вновь и вновь повторяет «му» не только для того, что-
бы внимание не ослабло, но и отдаваясь этому с предельной 
духовно-эмоциональной концентрацией, все различения 
типа «я», «я-ты», «я-вещь», «субъект-объект» исчезнут. 

Отрицание собственного различающего «я» порождает 
чувство единения со всем сущим. Так, как мы помним, Кап-
ло сообщает, что в момент переживания опыта «прорыва» 
он произнес: «Я есть все, а все есть ничто». То есть каждая 
вещь сосуществует со всем космосом, космос находится 
«в» ней, а конкретное содержание каждой вещи является 
«ничем» — ничем отличным и отделенным от чего бы то ни 
было. Тем самым подтверждается даосская идея о неразде-
лимости, внутренней ли, внешней ли, человека и природы. 
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Для понимания всего пути пробуждения, всех его эта-
пов, от первого опыта кэнсё-сатори до полного просвет-
ления дзэнского наставника, необходимо помнить, что 
меняется не мир вокруг пережившего сатори, а сам чело-
век. Мир, переживаемый пробужденным человеком — это 
совершенно новая действительность. Для не обретших же 
пробуждения он остается тем же самым «старым» миром 
вещей, событий и других индивидуумов. Вот что говорит 
об этом Хакуин: 

«В зеркале наставника Коадзи (шестой патриарх Ху-
эй-нэн) отражаются рай и ад. Чистая Земля и наш осквернен-
ный мир, но все они — не что иное, как единственный глаз мо-
наха.. . Они ничего не могут поделать с уходящим и приходя-
щим, с рождением и смертью... Будда Амитабха величествен-
но проявляет себя здесь и сейчас.. . Все адские муки — не что 
иное, как тело будды Амитабхи, сияющее отполированным до 
пурпурного блеска золотом... Мир страданий видится пробуж-
денным существам как Земля Света Вечного Спокойствия». 

Вспомним, как живший в тринадцатом столетии монах 
Букко пережил чувство единения с безбрежным космосом 
и обрел сознание тождественности индивидуума и мира. 
Вторя ему, участвовавшая вместе с Капло в сеансах меди-
тации женщина говорит о полученном ею новом видении 
прежнего обыденного мира: «Я очень устала, конечности 
мои занемели, так что более я не могла продолжать сидеть 
в медитации. Я тихонько выскользнула из главного зала и 
пошла в купальню. Никогда прежде дорога не казалась мне 
такой великолепной, а зимнее небо — таким звездным». 

Остается последний вопрос: какова же конечная цель 
всех этих усилий? В традиционной буддийской термино-
логии — конечно, само пробуждение, то есть такое пони-
мание себя и мира, которое сделало Сиддхарту Буддой, ко-
торое наделяет сознанием будды пробужденного, которое 
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