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многоликий НИТИРЭН
(ВМЕСТО ВВЕДЕНИЯ)

В представлениях японцев, как и ряда других наро-
дов Востока, лотос ассоциируется с буддизмом. Цветок
лотоса — обязательный элемент буддийской иконогра-
фии: будды и бодхисаттвы изображаются либо воссе-
дающими, либо стоящими на троне, образуемом лепест-
ками лотоса. «Восседать на лотосовом троне» — значит
возродиться после смерти в «чистой земле» — буддий-
ском рае, обрести там желанную для каждого верующе-
го-буддиста нирвану.

Наиболее популярный и почитаемый буддийский
текст — «Сутра лотоса благого Закона» (очень часто ее
называют просто Лотосовой сутрой или Сутрой лотоса).
Это священное писание буддизма лежит в основе веро-
учения и религиозной практики как ряда традиционных
школ, так и многочисленных групп и организаций, по-
давляющее большинство которых возникло в текущем
столетии и причисляется к новым религиям. В настоя-
щее время они составляют основное течение не только в
японском буддизме, но и во всей религиозной жизни
Японии.

Новые религии буддийского толка часто называют
нитирэнистскими — по имени одного из крупнейших
религиозных и общественных деятелей японского сред-
невековья, Нитирэна (1222—1282), провозгласившего
себя «подвижником Лотосовой сутры». Именно с дея-
тельностью Нитирэна связано широкое распростране-
ние ее культа в Японии. Нитирэн объявил сутру «един-
ственно истинным учением», делая особый акцент на
проповеди содержащейся в ней идеи о «всеобщности
спасения», что окрашивало нитирэновское учение в де-
мократические тона. При этом объектом религиозного
спасения объявлялась не только личность, но и об-
щество в целом. Приверженность «истинной вере» рас-



сматривалась Нитирэном как важнейшая предпосыл-
ка избавления от бед всего общества. Только отказ
властей предержащих от «ложных учений», к которым
он относил все школы буддизма, за исключением своей
собственной, и обращение их в «истинную веру», по
убеждению Нитирэна, способны были спасти страну
от множества бед и несчастий. Стремление связать
это вероучение со своим временем, с нуждами и чаяния-
ми современников, поставить его на службу их интере-
сам характерно для всей деятельности Нитирэна. Вмес-
те с тем он отнюдь не призывал к изменению су-
ществующего строя. «Идеальным обществом» в его по-
нимании было феодальное государство во главе с «силь-
ным» правителем, способным при помощи «истинной ве-
ры» обеспечить мир и благоденствие в стране.

Классовая ограниченность вероучения Нитирэна,
отражавшего достаточно узкие интересы определенных
слоев феодального общества, очевидна. Но очевидно
и другое: отличительной чертой его взглядов был по-
вышенный по сравнению с другими школами буддизма
интерес к действительности. Именно это обстоятель-
ство явилось решающим фактором, определившим
судьбы нитирэновского учения.

Эпоха, в которую жил и проповедовал Нитирэн,
давно ушла в прошлое. Но разработанная им систе-
ма взглядов и религиозной практики не канула в Лету
вместе со своим основателем. Она продемонстрировала
удивительную жизнеспособность. На различных этапах
истории Японии те или иные аспекты нитирэновской
догмы становились знаменем религиозных ересей, оппо-
зиционных политических движений и даже антифео-
дальных крестьянских восстаний. Период же после бур-
жуазной революции 1867—1868 гг. явился настоящим
ренессансом идей Нитирэна. С этого времени его лич-
ность и вероучение привлекают к себе неослабевающее
внимание не только религиозных кругов, но и исто-
риков и философов, литераторов и людей искусства,
общественных и политических деятелей. Ему посвящено
громадное количество специальных исследований, о нем
написаны романы, повести, пьесы, его изображают
скульпторы и художники.

Такая популярность отчасти объясняется тем, что
Нитирэн был человеком яркой индивидуальности, про-
жившим бурную, наполненную драматическими событи-
ями жизнь. Вероучение Нитирэна не получило призна-



ния у подавляющего большинства его современников.
Неистового « «подвижника» Сутры лотоса» не столько
почитали, сколько презирали и преследовали. Неодно-
кратно жизнь его висела на волоске. Без опасения
впасть в преувеличение можно сказать, что ни один из
Выдающихся религиозных деятелей японского средне-
вековья не подвергался стольким гонениям, ни одному
из них не пришлось пережить таких разочарований и
неудач, какие выпали на долю Нитирэна. Несмотря на
это, Нитирэн до конца прошел по избранному им пути,
ни на шаг не отступив от своих взглядов, не поддаваясь
соблазну обрести положение уважаемого и пользую-
щегося покровительством властей буддийского прела-
та, каким он, бесспорно, стал бы, будь он менее прин-
ципиальным и более склонным к компромиссам.

Чисто человеческие качества Нитирэна — твердость
и непреклонность, источником которых служила убеж-
денность в правоте своих взглядов,— и по сей день
привлекают к нему симпатии многих японцев. «Вся
жизнь Нитирэна,— пишет М. Момосэ, автор одной из
популярных работ, посвященных буддийскому рефор-
матору,— и семьсот лет спустя, в наши дни, когда ско-
ропалительные решения о самоубийстве превращаются
в социальную проблему, служит ярким свидетельством
того, насколько сильным может стать человек, если у не-
го есть твердые убеждения» (21. С. 25).

Система взглядов Нитирэна всегда воспринималась
в неразрывной связи с его личностью. Это нашло свое
выражение и в названии его вероучения. В истории
японского буддизма немало крупных фигур, ставших
основоположниками целых направлений и школ. Имела
Кукая и Сайте, Хонэна и Синрана, Догэна и Эйсая
известны каждому японцу. Тем не менее только школа,
догмы которой базируются на вероучении Нитирэна,
названа по имени своего основателя. Никому в голову
не придет, говоря об учениях Кукая или Синрана,
пользоваться понятиями «кукаизм» или «синранизм».
Между тем термин «нитирэнизм» широко применяется
для определения всего комплекса идей и практики
Нитирэна и его последователей.

Главное, однако, в идеях Нитирэна. А некоторые
из них продолжают импонировать и современному япон-
цу. Это в первую очередь относится к его интерпре-
тации пути спасения, т. е. достижения конечной цели
религиозной практики. В отличие от многих буддийских



проповедников той эпохи, которые учили, что спасения,
понимаемого как разрыв бесконечной цепи страданий,
человек может достичь лишь после смерти в некоей
«чистой земле» Будды, Нитирэн утверждал, что истин-
ный приверженец Сутры лотоса уже при жизни спосо-
бен обрести сущность Будды, а значит, и избавиться
от всех страданий. По мере же проникновения учения
сутры во все уголки земли сам этот бренный мир
будет превращаться в «чистую землю». Иными слова-
ми, нет необходимости искать спасения только после
смерти: приверженность Сутре лотоса позволяет чело-
веку спастись в этом м*ире и, более того, преобразовать
его.

Утверждение примата действительности логически
вытекает из вероучения Нитирэна. Именно этот элемент
его проповеди в наибольшей мере отвечает присущему
японцам подходу к религии как к средству обретения
земных благ, улучшения условий своего существования.
Отсюда понятно, почему столь большое число новых
религий, в основе которых лежит культ земных благ,
идеологически связано с нитирэнизмом.

В наши дни нитирэнизм остается важнейшим со-
ставным элементом религиозного феномена Японии, а с
точки зрения воздействия на умы людей занимает ве-
дущее место среди всех других религиозных школ и
направлений. Когда японские религиоведы характери-
зуют новые религии как «самую динамичную рели-
гиозную силу» современной Японии, без учета которой
нельзя дать правильную оценку тенденциям обществен-
ного развития (27. С. 13), они, бесспорно, имеют в
виду в первую очередь движения нитирэновского тол-
ка. В этом смысле нитирэнизм нельзя рассматривать
иначе как один из значительных факторов обществен-
ной жизни страны, чему можно привести немало при-
меров.

Далеко за пределами Японии известно Сока гаккай
(Общество создания ценностей), адепты которого почи-
тают Нитирэна как воплощение «Вечного абсолютного
Будды». Даже по самым осторожным оценкам, оно
объединяет до 5 млн человек, не уступая по числен-
ности наиболее крупным профцентрам страны. Что же
касается мобилизационных возможностей, охвата рядо-
вых членов различными формами деятельности, степени
активности каждого из них, то Сока гаккай, вне вся-
кого сомнения, превосходит эти профцентры, не го-



воря уже о большинстве других общественных орга-
низаций. Но Сока гаккай — это не только разветвлен-
ная сеть объединений верующих, охватывающая прак-
тически всю страну, но и одна из наиболее мощных
в Японии издательских корпораций, выпускающая мил-
лионными тиражами газеты, журналы, литературу ре-
лигиозного и светского содержания. Сока гаккай —
это также университет, школы, разного рода культур-
ные, просветительные, спортивные и другие организа-
ции и общества, ведущие активную работу прежде
всего среди молодежи. Десятки филиалов Сока гаккай
действуют за рубежом во многих странах практи-
чески на всех континентах. Свыше четверти века назад
на базе Сока гаккай была создана политическая пар-
тия Комэйто (Партия чистой политики), являющаяся
ныне второй по числу депутатов в парламенте оппо-
зиционной партией страны.

Сока гаккай — самая мощная, но отнюдь не един-
ственная массовая организация нитирэновского толка.
В последнее время заметно усилилось влияние Риссё
косэй кай (Общество по утверждению истинного Зако-
на и совершенствованию сообщества верующих), осно-
ватель которого Нивано Никкё снискал популярность в
Японии и за рубежом как организатор выступлений
религиозных деятелей в защиту мира. Продолжается
рост таких организаций, как Рэй ю кай (Общество
друзей духа), Буссё гонэн кай, Мети кай (Общество
чудесного познания), Мёдо кай (Общество чудесного
пути) и другие. Все эти организации объединяют сотни
тысяч и даже миллионы верующих.

Политическая ориентация участников современного
нитирэновского движения характеризуется исключи-
тельной многоплановостью и многообразием. Прежде
всего мы находим в нем все оттенки консерватизма,
начиная от крайне правого его течения, в котором
преобладают монархические и шовинистические эле-
менты, и кончая умеренным его крылом, представлен-
ным сторонниками сохранения традиционных духовных
ценностей Японии, включая основные черты семейной
системы, основанной на «домострое». Преобладающим
в нитирэновском движении является течение «треть-
его», или «среднего», пути, представленное Сока гаккай
и его партией Комэйто, отражающее центристское на-
правление в политической жизни современной Японии.
Наконец, часть нитирэнистов, хотя и небольшая по



численности, активно участвуя в антивоенном движе-
нии, решительно выступает против усиления реакцион-
ных тенденций в политике правящих кругов Японии
и нередко идет на сотрудничество с прогрессивными
силами страны. При этом каждая нитирэновская груп-
па апеллирует к Нитирэну как основоположнику про-
поведуемых ею идей, находя в вероучении религиозно-
общественного деятеля XIII в. обрснование для своих
мировоззренческих установок, морально-этических
взглядов и политических позиций.

Современный нитирэнизм поистине многолик. Эта
многоликость в свою очередь отражает многоплано-
вость, сложность и противоречивость взглядов самого
Нитирэна, его практической деятельности, породивших
многообразие представлений об этом буддийском про-
поведнике и его вероучении. Так, в глазах одних он
рисуется одержимым, фанатиком, других — апологетом
государственного национализма, третьих — заступни-
ком униженных и оскорбленных и т. п. Такое по-
ложение сложилось не сегодня. Практически на всех
этапах истории Нитирэн и его учение становились
объектом подчас самых противоположных оценок и ин-
терпретаций. Вот один разительный пример. В начале
нашего столетия основное течение нитирэнистов зани-
мало позиции активного сотрудничества с монархичес-
ким буржуазно-помещичьим государством, стремясь
использовать вероучение Нитирэна для оправдания и
апологетизирования его политики. И в то же время
Нитирэн импонировал тем, кто посвятил свою жизнь
борьбе против существующего строя. Котоку Сюсуй *,
один из основоположников социалистического движе-
ния в Японии, пламенный революционер, яркий публи-
цист, поплатившийся жизнью за свои убеждения, пи-
сал: «Нитирэн принадлежит к числу наиболее почита-
емых мною людей. Посмотрите, разве горячая натура,
его неустрашимость, его энергия, его проницательность,
его ум, его убежденность не говорят о нем как о
личности, в полной мере наделенной качествами, при-
сущими подлинному реформатору своего времени? Раз-
ве не исполнена героизма жизнь этого человека, приз-
вавшего всех в лоно благого Закона... ведшего долгие

* Здесь и далее в написании японских имен мы следуем принято-
му в японоведческой литературе порядку: на первом месте — фа-
милия, на втором — личное имя (или псевдоним).
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годы тяжелую, изнурительную борьбу и в конце концов
потрясшего Вселенную?» (53. С. 96—97). Будучи сам
революционером, Котоку Сюсуй видел в вероучении
Нитирэна идеологию революционную, бросающую вы-
зов властям предержащим.

И еще один примечательный факт. В начале 50-х го-
дов, когда отмечалось 700-летие со времени провозгла-
шения Нитирэном его вероучения, религиоведческий
журнал «Сюкё корон» опубликовал анкету «Взгляд
современников на Нитирэна». Наряду с высказывани-
ями ряда консервативных и правых деятелей, призы-
вавших использовать идеи Нитирэна для борьбы с
коммунизмом, прогрессивный религиовед Саки Акио ха-
рактеризовал его как «редкую в истории личность,
служащую источником мужества в борьбе за истину
и национальное освобождение» (37. С. 232).

Разумеется, приведенные выше оценки нельзя на-
звать объективными. Однако они убедительно свиде-
тельствуют об одном важном обстоятельстве, а именно
о том, что уже на протяжении многих десятилетий
Нитирэн остается объектом не только повышенного
интереса со стороны представителей самых различных
идеологических и политических взглядов и направле-
ний, но и острой борьбы между ними.

Наша книга посвящена исследованию жизни и де-
ятельности Нитирэна, анализу его идеологии, судьбам
нитирэновского вероучения на различных этапах исто-
рии Японии, роли и месту нитирэнизма в наши дни.
При этом мы исходим из того, что нитирэнизм, не-
смотря на всю его специфику, есть составная часть
религии Японии, что в основе его распространения ле-
жат во многом те коренные причины, которые обуслов-
ливают сохранение религией ее места в жизни японско-
го общества и оживление интереса к религиозной иде-
ологии в последние годы. Отсюда — необходимость
рассмотреть прежде всего религиозную ситуацию в
современной Японии и ее специфику.

«Многоликий Нитирэн (Вместо введения)» и главы
«Пестрый мир японских религий», ««Ренессанс» ни-
тирэнизма», «Нитирэн в послевоенной Японии» на-
писаны Г. Е. Светловым; главы «'Предшественники
и современники», «Человек и легенда», «Вероучение
Нитирэна» и Заключение — А. Н. Игнатовичем.



ПЕСТРЫЙ МИР
ЯПОНСКИХ РЕЛИГИЙ

Япония наших дней — яркий пример развитой ка-
питалистической страны, в которой высокий уровень
экономики, научно-технический прогресс сочетаются с
сохранением религиозных предрассудков в сознании
значительной части населения, наличием большого чис-
ла религиозных институтов, оказывающих заметное
влияние на общественную жизнь страны. Религия в
Японии сегодня — это десятки мощных и сотни менее
значительных организаций, располагающих богатей-
шими материальными фондами. Это многочисленные
культурно-просветительские, спортивные и благотвори-
тельные учреждения. Это все более широко распростра-
няющаяся практика использования религиозных орга-
низаций правыми и консервативными силами в интере-
сах политической борьбы. Это упоминавшаяся уже пар-
тия Комэйто, служащая по существу политическим
орудием самой мощной религиозной организации —
Сока гаккай. Это, наконец, непрекращающиеся по-
пытки правящих кругов использовать элементы рели-
гиозной идеологии в системе народного образования в
качестве «непреходящих моральных ценностей» япон-
ской нации. Иными словами, религия представляет со-
бой фактор, игнорировать который не может ни один
добросовестный исследователь, пытающийся разобрать-
ся в сложной и многогранной картине общественно-
политической жизни Японии.

Сама религиозная ситуация в стране отличается
необычайной пестротой, наличием многочисленных те-
чений и традиций. Это прежде всего синто — нацио-
нальная религия японцев, традиционные школы буд-
дизма, христианство, впервые проникшее в Японию во
второй половине XVI в., новые социально-религиоз-
ные движения. Помимо перечисленных течений, вне

10



рамок организованных религиозных групп, сохраняют-
ся многие народные верования, восходящие к глубокой
древности, что с полным основанием позволяет назвать
Японию «живым музеем религий». Именно эти веро-
вания и связанные с ними суеверия и предрассудки
широко распространены среди населения.

Религиозные представления японского народа сфор-
мировались в процессе длительного взаимодействия,
взаимовлияния и взаимопроникновения местных куль-
тов и религиозных течений, заимствованных из-за рубе-
жа,— буддизма, конфуцианства и даосизма. Специфи-
ка формирования этих представлений предполагает на-
личие ряда общих черт, характерных для большинства
верующих-японцев, независимо от того, к какому ре-
лигиозному течению каждый из них причисляет себя.
Наиболее существенной из них является ярко выражен-
ный синкретизм, проявляющийся в том, что различные
религиозные традиции не существуют обособленно, на-
ходя своих приверженцев каждая в лице разных инди-
видов или разных групп населения, а, как правило, мир-
но уживаются в религиозной практике одной и той же
семьи или даже одного и того же лица. Помимо
этого следует назвать такие черты, как сыновняя поч-
тительность и культ предков, связанные с традицион-
ной семейной системой, которая в свою очередь ба-
зируется на нормах конфуцианской морали, вера в
преемственность между человеком и божеством, что об-
легчает практику обожествления людей после их смер-
ти; устойчивая вера в духов усопших в связи как
с культом предков, так и с анимистическими концеп-
циями злых и добрых деяний души. Обращают на
себя внимание и такие общие черты, как важность об-
рядности, в частности ритуала очищения, для всех
без исключения религиозных течений; значение, кото-
рое придается местным праздникам и индивидуальным
культам, исповедуемым без посредничества священ-
нослужителей; связь религии с повседневной жизнью
(посещение верующими культовых учреждений в опре-
деленные моменты их жизни, ориентация отдельных
святилищ и храмов, независимо от их принадлежности
к религиозным организациям, на те или иные группы
населения по производственному признаку: рыбаков,
крестьян, ремесленников определенных профессий и
т. п.). Наконец, нельзя не отметить тесную связь между
религией и японской нацией, что подчас придает рели-
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гиозным представлениям японцев националистический
колорит (62. С. 10—13; 60. С. 7—8).

Общность религиозных представлений и религиоз-
ной практики, характерная для подавляющего боль-
шинства верующих-японцев, предопределяет необходи-
мость подхода к рассмотрению религиозного феномена
в Японии как единого целого, без искусственного вы-
деления его составных элементов, без попыток обосо-
бить отдельные религиозные традиции. Такому подходу
вовсе не препятствует наличие многочисленных разли-
чий — догматических, обрядовых, организационных —
между отдельными религиозными течениями, школами,
группами, ибо, чем существеннее эти различия, тем
заметнее черты, которые являются общими для данных
течений, школ, групп. То же самое можно сказать и об
отношении адептов различных групп к религии. Так,
различие в отношении верующего к синто и буддизму
еще более подчеркивает многие общие черты в ре-
лигиозной практике приверженцев этих религиозных
традиций.

Всего в Японии насчитывается 420 религиозных
организаций как национального, так и регионального
характера. Помимо этого имеется свыше 5,5 тыс. куль-
товых учреждений, которые не входят ни в одну из
организаций, образуя самостоятельные «религиозные
юридические лица». Среди них немало крупных буддий-
ских храмов и синтоистских святилищ, в том числе
Ясукуни дзиндзя, вопрос о передаче которого под опеку
государства вот уже в течение многих лет является
объектом острой политической борьбы. Общее число
культовых сооружений в стране превышает 225 тыс.
В них отправляют религиозные обряды свыше 635 тыс.
служителей культа *.

Такое большое число религиозных учреждений, ак-
тивная деятельность, которую они ведут в различных
областях общественной жизни, внедрение ряда органи-
заций в политику — все это предполагает наличие со-
лидной базы в виде миллионов верующих. Между тем
среди японских и особенно иностранных авторов наблю-
даются существенные расхождения во взглядах на
вопрос о месте религии в жизни японцев. Широко

* Здесь и ниже данные официальной статистики о религиоз-
ных организациях приводятся по: Религиозный ежегодник. Вып.
1987 г. (44).
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распространено мнение о «нерелигиозности» японцев,
об их безразличном отношении к религии. В то же
время немало сторонников противоположной точки зре-
ния, согласно которой большинство японцев в той или
иной мере связано с религией. Некоторые авторы по-
лагают, что по своему национальному характеру япон-
цы более склонны к восприятию религиозной идеоло-
гии, нежели к отрицанию ее. Даже те, кто придержи-
вается мнения о безразличном отношении японцев
к религии, отмечают, что такое отношение вовсе не
означает ее активного отрицания, что «в глубине
души большинства людей, безразличных к религии,
гнездится чувство, преодолевающее это безразличие»
(47. С. 7).

Сам факт наличия достаточно широкого диапазона
мнений о степени религиозности японцев говорит о том,
что мы имеем дело с явлением весьма сложным и
специфическим, дать правильную оценку которому
можно, лишь принимая во внимание самые различные
аспекты отношения японцев к религии, их религиозно-
сти. При этом мы исходим из того, что критерием
религиозности является наличие у индивидуума глав-
ного признака религиозного сознания, а именно — веры
в сверхъестественное, независимо от того, в каких
формах эта вера проявляется.

Сколько верующих в Японии? Судя по официальным
статистическим данным, содержащимся в религиозных
ежегодниках, которые выпускаются Управлением по
делам культуры Японии, общее число верующих состав-
ляет свыше 210 млн человек, в то время как все насе-
ление страны ненамного превышает 120 млн! Причины
этого парадоксального явления становятся понятными
при ознакомлении с тем, как составляется официаль-
ная статистика. Дело в том, что данные религиозных
ежегодников отнюдь не являются результатом подсче-
тов самого Управления по делам культуры, а отражают
лишь информацию, представленную религиозными ор-
ганизациями. При этом каждое синтоистское святи-
лище считает своими прихожанами — удзико — всех
жителей соответствующей деревни, поселка или город-
ского квартала, для которых данное святилище явля-
ется божеством-покровителем — удзигами. Такой
подход уходит своими корнями в глубокую древность,
когда синтоистское святилище, посвященное духу пра-
родителя наиболее влиятельной семьи общины, явля-
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лось центром отправления коллективного религиозно-
го культа, в котором принимали участие все обшин-
ники. В свою очередь каждый буддийский храм счи-
тает прихожанами — данка — все семьи, предки кото-
рых захоронены в кладбище храма. В данном случае
мы имеем дело с наследием эпохи феодализма, когда
существовала практика насильственной приписки насе-
ления к буддийским храмам по месту жительства.
Подсчитав число семей, проживающих в районе, ко-
торый представляет собой «сферу влияния» данного
храма или святилища, священнослужители умножают
полученную цифру на 2,5, дабы получить численность
индивидуальных верующих. Что же касается крупных
храмов и святилищ, которые рассматривают в каче-
стве своих прихожан чуть ли не все население стра-
ны, то тут действуют еще более произвольные методы
подсчета. Так, некоторые святилища, сообщая о чис-
ленности своих прихожан, называют цифру, соответст-
вующую количеству амулетов, проданных святилищем
за год! (69. С. 2).

Такие методы подсчета прихожан синтоистских свя-
тилищ и буддийских храмов ведут к тому, что одна
и та же семья или один и тот же человек учитываются
официальной статистикой дважды, а то и трижды.
Вот типичный случай. Молодой крестьянин уходит в
поисках работы в город, поселяется там. Он становится
адептом Сока гаккай или любой другой группы новых
социально-религиозных движений, которые особенно
активно действуют в городах и пополняют свои ряды в
основном за счет недавних выходцев из деревни. Он
приезжает в родную деревню, возможно, всего лишь
один-два раза в год, чтобы заказать заупокойную
службу по родственникам, захороненным на кладби-
ще местного буддийского храма, или принять участие
в традиционном празднестве — мацури — деревенско-
го святилища. Это является достаточным основанием
для того, чтобы и храм, и святилище продолжали счи-
тать его, а заодно и членов его семьи, которой он,
может быть, обзавелся в городе, своими прихожа-
нами.

Нередки случаи, когда религиозные организации
сознательно завышают число своих членов. В организа-
циях традиционных школ буддизма это связано с тем,
что дочерние храмы, дабы снизить отчисления от своих
доходов в головной храм, представляют туда заведомо
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заниженные данные о числе прихожан, а в головном
храме, зная об этом, произвольно завышают получен-
ные таким образом данные и представляют их в Управ-
ление по делам культуры. В организациях новых со-
циально-религиозных движений действует иная меха-
ника фальсификации сведений о численности верую-
щих. В этих организациях продвижение проповедника
по лестнице клерикальной иерархии определяется в
первую очередь числом лиц, которых ему удалось обра-
тить в «истинную веру». Естественно, он старается
завысить действительное число новообращенных. А ру-
ководство организации в свою очередь уже из престиж-
ных соображений представляет в Управление по делам
культуры еще более завышенные данные. Совокупность
указанных факторов и приводит к тому, что, согласно
официальной статистике, численность верующих в Япо-
нии оказывается значительно выше численности насе-
ления страны.

По данным религиозных ежегодников можно со-
ставить относительно верное представление лишь о
числе христиан, поскольку в христианских организациях
учитываются только лица, принявшие крещение. Их
насчитывается немногим более 1,5 млн человек, т. е.
больше 1 % населения.

Если официальная статистика не позволяет судить
о действительной численности верующих, то она по
крайней мере отражает специфику религиозной ситуа-
ции в Японии, наиболее характерными чертами кото-
рой являются синкретизм, многоукладность религиоз-
ных верований, сочетание религии семьи и религии
индивида. При этом участие одного и того же лица в
обрядности различных религиозных традиций воспри-
нимается подавляющим большинством японцев как
явление само собой разумеющееся. Это относится и ко
многим христианам, которые, казалось, должны были
бы проявлять большую нетерпимость.

Приближенную к истине картину численности ве-
рующих в Японии дают опросы общественного мне-
ния. Интерес в этом плане представляют обследо-
вания на тему «Национальный характер японцев», про-
водимые, начиная с 1953 г., раз в пять лет Государ-
ственным институтом статистической математики (дан-
ные об отношении населения к религии фигурируют в
докладах об этих исследованиях с 1958 г.). Заслужи-
вают внимания также материалы опросов, проводимых
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время от времени Японской радиовещательной кор-
порацией и ведущими газетами страны *.

В ходе обследования национального характера в
1978 г. и опросов 1979 и 1981 гг. на вопрос: «Принад-
лежите ли вы к какой-либо религии?» — утвердительно
ответили соответственно 34, 33,6 и 36 % опрошенных,
т. е. данные всех трех опросов почти совпадают. Если
в период с 1958 по 1973 г. обследования националь-
ного характера демонстрировали тенденцию к сокраще-
нию числа верующих среди опрашиваемых (1958 г.—
35 %, 1963 г.— 31, 1973 г.— 25 %), то в 1978 г. этот
показатель поднялся почти до уровня 1958 г., а в 1981 г.
превысил его. Известное оживление религиозных наст-
роений среди населения связывают с обострением эко-
номических и социальных противоречий, ухудшением
материального положения трудящихся, увеличением
числа банкротств, ростом безработицы в обстановке,
когда после так называемого нефтяного шока 1973 г.
Япония вступила в период замедления темпов эконо-
мического роста.

Так или иначе примерно треть японцев причисляет
себя к верующим. Однако, как показывают данные
тех же опросов, довольно сильные религиозные пред-
рассудки сохраняются среди значительно большей час-
ти населения. В ходе опроса, проведенного «Асахи»,
54 % опрошенных признали, что верят в существова-
ние сверхъестественного, 60 % — в загробную жизнь
и 72 % — в неизбежность возмездия за совершенное
зло. Характерно, что процент верящих в сверхъестест-
венное наиболее высок среди лиц в возрасте до 30 лет,
а вера в загробную жизнь одинаково распространена
как среди молодежи, так и среди лиц, которым пе-
ревалило за 50 лет (до 70 % опрошенных в обеих
возрастных категориях).

В ходе обследований национального характера ли-
цам, считающим себя неверующими, задавался вопрос:
«Важна ли религиозная вера?» Подавляющее большин-
ство опрашиваемых отвечало на этот вопрос утверди-
тельно (1958 г.—72%, 1963 г.—72, 1968 г.—72,
1973 г.—69, 1978 г.— 74 %). По данным опроса, про-
веденного «Иомиури», 41,7 % опрошенных заявили о

* В настоящей работе приводятся данные опросов, обобщен-
ные в публикации Японской радиовещательной корпорации «Рели-
гиозное сознание японцев» (33), а также опубликованные в га-
зетах «Иомиури» (20.IV. 1979) и «Асахи» (5.V.1981).
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необходимости религии, независимо от степени разви-
тия науки, и только 11,3 % высказались в том плане,
что счастливая жизнь может быть построена лишь на
базе дальнейшего развития науки, а в религии нет
необходимости. Опрос, проведенный «Асахи», показал,
что 71 % опрошенных не считает возможным постиг-
нуть все тайны Вселенной лишь благодаря развитию
науки.

На основании этих данных иные исследователи де-
лают вывод о наличии у японцев сильной тяги к ре-
лигии. То обстоятельство, что люди, придающие важ-
ное значение религиозной вере, тем не менее не присое-
диняются ни к одной из религиозных организаций,
они объясняют тем, что существующие организации
не удовлетворяют их духовных запросов. При этом
опять-таки ссылаются на данные опросов, особенно
среди молодежи, участники которых, говоря о причи-
нах своей неудовлетворенности существующими рели
гиозными организациями, указывают "на их «замкнутый
характер», на то, что «буддийское духовенство печется
лишь о своих собственных интересах», «содержание
проповедей устарело и не отвечает запросам современ-
ного общества», «храмы интересуются лишь погребаль-
но-заупокойным обрядом» и т. п. (73. С. 215)

Подобные объяснения, на наш взгляд, верны лишь
отчасти. Признание человеком важности религиозной
веры не означает вовсе, что перед нами — потенциаль-
ный верующий, который лишь ждет того, чтобы его
приняла в свое лоно «соответствующая его духовным
запросам» религия (такими представлениями нередко
тешат себя иностранные христианские миссионеры, дей-
ствующие в Японии). Речь идет, как показывает более
детальное ознакомление со взглядами тех, кто приз-
нает важность религиозной веры, не столько о тяге к
религии в собственном смысле слова, сколько о стрем-
лении к духовному в бездуховном буржуазном об-
ществе с его жестокой конкуренцией, обнаженным до
предела практицизмом, погоней за прибылью, пренебре-
жением ценностями, выходящими за рамки непосред-
ственных материальных интересов. Речь идет и о поис-
ках таких символов веры, которые помогли бы воспи-
тать сильный характер, способный выстоять во всех
перипетиях конкурентной борьбы, своего рода жизнен-
ную философию, систему морально-этических взглядов
(73. С. 218).
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Этими настроениями, широко распространенными в
японском обществе, ловко пользуются проповедники
новых социально-религиозных движений, стремящиеся
представить свои вероучения в качестве «философии
жизни», следование которой якобы способно привести
к «восстановлению человечности» в антигуманном по
сути своей капиталистическом обществе, к «духовному
спасению личности». В не меньшей мере спекулируют
они и на скептическом отношении многих людей, в
том числе молодежи, к возможностям науки обеспечить
прогресс человечества. Это в свою очередь обусловле-
но тем, что в капиталистическом обществе достиже-
ния науки используются прежде всего опять-таки в
интересах получения прибыли немногими. Не отрицая
значения научной мысли для развития человеческого
общества, адепты новых религиозных движений в то же
время подчеркивают, что достижение подлинного
счастья в жизни невозможно без проповедуемой ими
«философии жизни». В этом смысле наиболее характер-
ны высказывания идеологов Сока гаккай.

То обстоятельство, что новые социально-религиоз-
ные движения в стремлении привлечь в свои ряды
людей, особенно молодежь, вынуждены рядиться в «не-
религиозные» одежды, говорит само за себя, подтвер-
ждая высказанные выше соображения о характере
взглядов тех, кто признает важность религиозности.
Вместе с тем следует отметить, что данные самых раз-
личных опросов не обнаруживают сколько-нибудь зна-
чительной активной оппозиции религиозной идеологии
среди населения. Удельный вес среди опрошенных лиц,
которые не признают важность религиозности, не пре-
вышает 10 %. Анализ критических высказываний со
стороны части опрошенных в адрес религиозных ор-
ганизаций показывает, что речь идет о критике не
столько религии как таковой, сколько форм деятель-
ности этих организаций, их консерватизма, устарелости
догм и т. п. По образному выражению одного из
авторов, это скорее «протест против недостатка рели-
гии в самих религиях» (43. С. 133). Иными словами,
мы имеем дело с достаточно терпимым отношением
подавляющего большинства населения Японии к рели-
гии. Именно эта терпимость в сочетании с привержен-
ностью традициям, с отношением ко многим обрядам
как к нерелигиозным обусловливает участие значитель-
ной части населения страны в различных формах ре-
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лигиозной практики, что в свою очередь обеспечивает
экономическое процветание религиозных институтов.

Важнейшим источником доходов для многих синто-
истских святилищ и ряда буддийских храмов служит
продажа разного рода амулетов (о-мамори). В каждой
из 47 префектур Японии есть несколько популярных
святилищ и храмов, «специализирующихся» на том
или ином виде земных благ, которые может обрести
не только верующий, но и любой человек, посещающий
данное святилище или храм. Названия этих религиоз-
ных учреждений, как правило, включены в туристские
проспекты, они часто фигурируют в популярных еже-
недельниках и даже в рекламных программах теле-
видения. Короче говоря, это хорошо поставленный биз-
нес. Амулеты, приобретаемые в одних святилищах и
храмах, помогают излечиться от болезней, в других —
обеспечивают удачу в предпринимательстве, в треть-
их — гарантируют гармонию супружеских отношений,
в четвертых — предохраняют от дорожных аварий. Есть
святилища, посещение которых способствует служеб-
ной карьере, обеспечивает благополучные роды, обере-
гает от ограбления, от кораблекрушения, помогает
правильно воспитывать детей, успешно сдать вступи-
тельные экзамены в учебные заведения, удачно женить-
ся или выйти замуж, обрести долголетие и т. д. и т п.—
всего не перечтешь. И на все эти случаи предлагаются
соответствующие амулеты.

77 % опрошенных Японской радиовещательной кор-
порацией ответили утвердительно на вопрос о том, при-
обретают ли они амулеты. Не исключено, однако, что
процент приобретающих амулеты выше. Трудно, напри-
мер, представить себе водителя автомашины, на ветро-
вом стекле которой не болтался бы амулет, предохраня-
ющий от дорожных катастроф (кстати сказать, ввиду
напряженности автомобильного движения это, пожа-
луй, самая распространенная форма «амулетного биз-
неса») .

Не меньшей популярностью, чем амулет, пользуют-
ся эма — приобретаемые в синтоистских святилищах
деревянные таблички, на которых посетители святилищ
пишут обращения к божествам с самыми различными
просьбами. Эма приобретают люди различных возрас-
тов, причем большой процент покупателей составляет
молодежь. В редких случаях школьник, которому пред-
стоит сдача вступительных экзаменов в среднюю школу
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второй ступени или в высшее учебное заведение, не
зайдет в святилище, чтобы приобрести там эма, на
которой он сделает надпись с просьбой помочь ему
успешно сдать экзамены. В дни, предшествующие экза-
менам, подобными табличками увешаны стены многих
святилищ.

Наряду со всевозможными амулетами и эма в син-
тоистских святилищах и буддийских храмах можно
приобрести о-микудзи — отпечатанные на бумажных
полосках предсказания судьбы. По данным «Асахи»,
76 % опрошенных в то или иное время покупали о-ми-
кудзи. В данном случае мы имеем дело с практикой,
которая смыкается с широко распространенными и по
сей день верованиями, выходящими за рамки органи-
зованных религий. Речь идет о всевозможных видах
прорицательства, уходящих в глубокую древность
представлениях о плохих и хороших днях, годах, на-
правлениях, об отдельных периодах в жизни человека,
которые считаются критическими и даже опасными,
а потому не подходящими для каких бы то ни было
начинаний. По данным обследования газеты «Асахи»,
47 % опрошенных ответили, что верят в счастливые
и несчастливые дни, 51 % — в плохие годы (якудоси),
46 % — в различного рода предзнаменования.

Сколь бы неправдоподобным это ни казалось на
первый взгляд, но факты свидетельствуют о том, что
подобные представления играют определенную роль в
жизни японцев. Предприниматель воздержится от за-
ключения даже очень выгодной сделки в «несчастливый»
день. Бракосочетания в подавляющем большинстве слу-
чаев назначаются на определенные дни, считающиеся
наиболее подходящими для этого события. В течение
первых шести месяцев 1966 г., который, согласно ста-
рому календарю, считался годом лошади, рождаемость
в Японии упала на 26 % по сравнению с соответствую-
щим периодо'м предыдущего года. Главной причиной
этого, по данным различных обследований, явилось
старинное поверье о том, что девочки, родившиеся в
год лошади, становятся очень строптивыми женщина-
ми, а потому им трудно будет выйти замуж (69. С. 2).

Подавляющее большинство населения Японии не
считает подобные представления религиозными. Их на-
зывают предрассудками, употребляя при этом термин
«мэйсин», что значит «заблудшая вера». Для многих,
особенно для молодежи, практика, связанная с этими
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представлениями, является скорее развлечением. Это
особенно относится к различным формам прорицатель-
ства. Так, по данным опроса газеты «Асахи», 70 % муж-
чин и около 80 % женщин в возрасте от 20 до 24 лет
рассматривают прорицательства и предсказания судьбы
как интересное развлечение. Речь, таким образом, идет
о практике, связанной с очень устойчивыми представ-
лениями, которые по своему происхождению имеют
религиозный характер, и о том, что к этой практике
прибегает, как правило, городская молодежь, которая
не может жаловаться на недостаток развлечений.

Результаты опросов, проведенных Японской радио-
вещательной корпорацией, свидетельствуют о том, что
54 % опрошенных часто, а 27 % — время от времени
участвуют в хацумодэ — первом посещении синтоист-
ского святилища или буддийского храма в наступив-
шем году. Цифры эти ни в коем случае нельзя считать
завышенными. Скорее наоборот: в иные годы процент
участников хацумодэ значительно выше. Так, в послед-
ние годы во время хацумодэ синтоистские святилища
и буддийские храмы посещает, как правило, свыше
80 млн человек, т. е. не менее 2 / 3 населения Японии.

С обрядностью синтоистских святилищ и несколько
реже — буддийских храмов связаны самые примеча-
тельные события в жизни большинства японцев от рож-
дения и до самой смерти.

Если заботу о живущих берут на себя божества
синто, то мир усопших находится в ведении будд.
Погребальный обряд, как правило, отправляется в буд-
дийском храме. И буддийский священник еще не раз
после похорон будет совершать заупокойные службы
по заказу родственников умершего.

Как охарактеризовать все эти факты? Что это —
проявление религиозности или же неизбежная дань
традиции? Многие склоняются ко второму мнению. И все
же нельзя не видеть, что различные формы обрядно-
сти связаны со святилищами и храмами, что в осно-
ве их в той или иной мере лежит религиозная вера.
Поэтому было бы неправильно огульно классифициро-
вать их как нерелигиозные обычаи. В пользу такого
взгляда говорит и то обстоятельство, что в ходе обсле-
дований общественного мнения сами опрашиваемые
считают многие из этих обрядов религиозной прак-
тикой.

В то же время указанные обследования свиде-
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тельствуют о том, что именно обрядность занимает
наибольший вес среди различных видов религиозной
практики. Отвечая на вопросы газеты «Иомиури» о
видах религиозной деятельности, в которых они участ-
вуют, 69,3 % назвали посещения могил родственников
в соответствующие периоды, 56 % — участие в хацумо-
дэ, 48,3 % — краткие молитвы перед домашними буд-
дийскими и синтоистскими алтарями, 30,7 % — посе-
щение культовых учреждений, дабы помолиться об ис-
целении от болезни, удаче в делах, успешной сдаче
вступительных экзаменов в университет и т. п. Только
8,3 % ответили, что регулярно участвуют в богослуже-
ниях, а 10,9 % — читают религиозную литературу. Ана-
логичная информация содержится в материалах опро-
сов, проводимых Японской радиовещательной корпора-
цией.

Приведенные выше факты свидетельствуют о том,
что большинство населения Японии связано с обрядо-
вой стороной религии, периодически прибегает к посред-
ничеству культовых учреждений, участвует в различных
формах их деятельности, подчас не сознавая ее рели-
гиозного характера. При этом важное место в рели-
гиозных представлениях японцев занимают многочис-
ленные суеверия и предрассудки. Все это создает доста-
точно солидную основу не только для поддержания, но
и для обогащения религиозных институтов и даже для
расширения масштабов их деятельности.

Вместе с тем было бы неправильно сводить вопрос
об отношении японцев к религии только к связи с ее
обрядовой стороной. Как было показано выше, усили-
вающееся отчуждение личности в капиталистическом
обществе — процесс, еще более усугубляемый прогрес-
сом научно-технической революции,— толкает многих
людей на путь «богоискательства», под которым в боль-
шинстве случаев подразумевается стремление челове-
ка к тому, чтобы обрести духовную основу своего
существования. Такие настроения создают благодат-
ную почву для деятельности новых социально-рели-
гиозных движений, многие из которых выступают как
носители «философии жизни», дающей свои рецепты
решения многочисленных проблем, с которыми сталки-
вается человек.

Поскольку речь в нашей книге пойдет о новых со-
циально-религиозных движениях, или, проще говоря,
новых религиях нитирэновского толка, следует несколь-
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ко подробнее остановиться на характеристике этого
важнейшего фактора религиозной жизни современной
Японии. В понятие «новые религии» включают мно-
гочисленные течения и группы, возникшие в разное
время, начиная с первой половины XIX в., в противовес
синто и традиционным школам буддизма и получившие
наибольшее распространение после первой мировой
войны. Новые религии сумели искусно приспособить
свою догматику, культ и организацию к меняющейся
действительности, принимают активное участие в об-
щественной жизни. Иными словами, они являют собой
яркие образчики религиозного модернизма, представ-
ляя обновленческую струю в религии. В силу ряда при-
чин процесс религиозного обновленчества в Японии
не развивался в рамках традиционных школ, а вылился
в создание новых групп и организаций.

Новые религии возникли в результате сложного
взаимодействия факторов как религиозного, так и со-
циально-экономического характера, причем каждая из
них достигла наибольшего подъема в периоды социаль-
ных кризисов, ломки установившихся отношений, обост-
рения противоречий общества. В истории их возникно-
вения и распространения можно выделить по крайней
мере шесть основных периодов.

Первый охватывает несколько десятилетий накану-
не незавершенной буржуазной революции 1867—
1868 гг. Движения, зародившиеся в этот период, пре-
имущественно на базе синто и народных верований,
явились продуктом эпохи кризиса, поразившего все сто-
роны общественной жизни доживавшего свой век фе-
одального режима.

Второй период падает на конец XIX — начало XX в.,
т. е. на время форсированного развития японского
капитализма, его перехода в империалистическую ста-
дию. Усиление капиталистической эксплуатации, отяго-
щенной сохранением многочисленных полуфеодальных
форм угнетения, побуждало значительную часть тру-
дящихся, мелкой буржуазии искать утешения в рели-
гии.

Третий период приходится на 20-е — первую поло-
вину 30-х годов, отмеченных социальной неустойчи-
востью, усугублявшейся экономическим кризисом и по-
литикой военных авантюр японского милитаризма. Ха-
рактерным для этого периода является рост удельного
веса среди адептов новых религий горожан, преимуще-
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ственно мелкой и средней буржуазии, а также рабочих.
Феноменальным ростом новых религий ознамено-

вался четвертый период — первые послевоенные годы.
В данном случае сыграл свою роль целый ряд раз-
нообразных факторов: острый политический кризис,
возникший в результате поражения Японии во второй
мировой войне, резкое ухудшение жизни народа в усло-
виях экономической разрухи, крах «истинно японских»
духовных ценностей, в течение десятилетий восхваляв-
шихся официальной пропагандой. В эти годы оживи-
лась деятельность практически всех возникших ранее
новых религий, на сцену вышло несколько сот со-
вершенно новых групп.

Важным рубежом в развитии новых религиозных
движений стало начало 60-х годов. Форсированная
урбанизация в условиях быстрых темпов экономичес-
кого роста серьезно подорвала базу общинного син-
тоистского культа и местных буддийских храмов. Мил-
лионы людей, вырванных из привычной среды, ввергну-
тых в водоворот капиталистического города, стали
легкой добычей проповедников новых религий, состави-
ли их основной резерв. Именно в этот, пятый период
новые религии превратились в одну из важных обще-
ственных сил современной Японии.

Шестой период, начавшийся приблизительно в нача-
ле 70-х годов, отмечен появлением ряда так называемых
эсхатологических новых религиозных групп. В свою
очередь это явление связано с усилением в японском
обществе настроений тревоги и неустойчивости, вызван-
ных ростом экономических затруднений, особенно после
первого нефтяного кризиса 1973 г., прогрессирующим
загрязнением окружающей среды и, что немаловажно,
значительно возросшей угрозой возникновения разру-
шительной ядерной войны (вспомним, что Япония была
единственной страной, на города которой были сброше-
ны атомные бомбы).

В настоящее время новые религии представлены
примерно половиной религиозных организаций, дейст-
вующих в масштабе всей страны. Деятельность не-
скольких сот мелких организаций ограничена отдельны-
ми районами. Численность адептов новых религий со-
ставляет не менее четверти лиц, причисляющих себя к
тому или иному вероисповеданию. Однако по степени
активности участия как в деятельности своих орга-
низаций, так и в общественной жизни в целом при-
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верженцы новых религий значительно превосходят ве
рующих традиционных школ.

Для новых религий при всем их многообразии ха-
рактерен ряд общих черт, совокупность которых отли-
чает их от традиционных религиозных течений.

1. Новые религии в высшей степени эклектичны и
синкретичны. То, что они называются новыми, вовсе не
означает, что они возникли из ничего. Догматика и
культовая практика новых религий базируется на япон-
ской религиозной традиции, от которой они заимство-
вали самые разнообразные элементы. Присущий рели-
гиозной традиции Японии синкретизм обусловливает
и синкретизм новых религий, естественное восприятие
их адептами смешения в вероучении одной и той же
группы синтоистских, буддийских, конфуцианских,
христианских идей, заимствований из других религий.
Однако у новых религий такое смешение достигает
несравненно более высокой степени, нежели в любом из
традиционных религиозных направлений. При этом не-
редки случаи, когда в одной и той же группе объ-
ектами культа могут быть не только божества синто
и будды и бодхисаттвы буддизма, но и Иисус, Кон-
фуций, божества собственного «изобретения».

2. За редким исключением новые религии доступны
для широкого круга людей, что обусловлено упрощен-
ностью процедуры обращения в них, догм, обрядности.
Неофит не дает отягощающих его обязательств, не
подвергается ничему похожему на обряд крещения,
лишь в отдельных случаях платит вступительный взнос,
а регулярные взносы ограничиваются символической
суммой. Часто обрядность служит наглядной иллюстра-
цией догм, что делает их еще более доступными для
понимания верующими. Радикально упрощен и панте-
он: в большинстве случаев он сведен к единому вер-
ховному существу. Догма не является чем-то раз и
навсегда заданным, неизменным. С течением времени
она видоизменяется, приспосабливаясь к изменяющим-
ся запросам верующих.

3. Обращенность к житейским проблемам служит
важнейшим фактором популярности новых религий.
Подход к вере как к способу исцеления от болезней,
обретения материальных благ, гармонии в семейных
отношениях характерен для японской религиозной тра-
диции в целом. Однако в новых религиях такой под-
ход стал основой религиозной практики. Задача спасе-
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ния в потустороннем мире отодвинута на задний план,
основное внимание уделено решению проблем, с кото-
рыми верующий сталкивается в повседневной жизни.
Новые религии чутко реагируют на изменения в ха-
рактере этих проблем, гибко приспосабливаются к ним,
что обусловливает их жизнеспособность, которой не-
достает переживающим застой традиционным религи-
озным течениям.

4. Отношение к вере как к средству обретения
земных благ обусловливает широкое распространение
в практике новых религий элементов магии: объекты
культа рассматриваются как панацея от всех зол, ис-
пользуются разного рода магические формулы, закли-
нания, заговоры, очень популярны всевозможные аму-
леты и т. п. Подобная практика унаследована от на-
родных верований и, естественно, находит благодатную
почву.

5. Преобладание магии предопределяет наличие во
главе каждой новой религии личности, наделенной
«чудодейственными» способностями, т. е. по существу
шамана. Указанный тип был особенно характерен для
основателей новых религий в XIX — первой половине
XX в. В наши дни более распространен тип руко-
водителя, который не апеллирует к своим «чудодейст-
венным» свойствам, а утверждает, что открывает путь
к истине. В обоих случаях, однако, верующие воспри-
нимают своего духовного вождя как божество в облике
человека. Представление о руководителе как о живом
боге (икигами) глубоко укоренилось среди адептов
новых религий. Культ руководителя, непогрешимого в
своих действиях и словах, характерен как для движе-
ний, возникших еще в прошлом веке и отразивших
примитивную крестьянскую идеологию, так и для дви-
жений, развившихся в последующие десятилетия среди
городского населения. В свою очередь это обусловли-
вает авторитарный характер новых религий.

6. В отличие от синто и традиционных школ буд-
дизма новые религии во всех сферах деятельности
опираются преимущественно не на профессиональное
духовенство, а на массы верующих. Во многих новых
религиях практически нет священнослужителей. Задача
проповеди веры и привлечения неофитов возлагается
на самих членов организации. Рвение в этих делах
служит высшим критерием приверженности верующего
своей организации, а следовательно, и того, достоин ли
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он благ, которых ожидает от веры. Такой подход
служит мощным стимулом миссионерских усилий каж-
дого верующего. В свою очередь высокая степень их
миссионерской активности служит важнейшим факто-
ром роста организации.

7. Уже само обстоятельство, что на верующего
возложена миссия привлечения неофитов, от выполне-
ния которой зависит усиление организации, возвышает
его в собственных .глазах, вселяет в него чувство
собственной значимости. Подобные чувства культиви-
руются и повседневной практикой новых религий, в
которой важное место занимают групповые собеседова-
ния. В ходе таких собеседований верующий получает
возможность выговориться, изложить свои тревоги и за-
боты, получить от руководителя группы совет, имеющий
отношение к нему одному. Вне зависимости от практи-
ческой ценности этого совета у верующего возникает
иллюзия, что о нем заботятся, что он кому-то нужен,
а это в свою очередь рождает в нем чувство собствен-
ного достоинства. Все это имеет важное значение в
обществе, в котором в течение веков конфуцианская
доктрина беспрекословного подчинения младших стар-
шим, нижестоящих вышестоящим практически отрица-
ла значимость отдельной человеческой личности. Одна-
ко в силу авторитарного характера новых религий и
того, что, как правило, они проповедуют консерватив-
ную мораль, основанную на традиционной семейной
системе, которая регулируется опять-таки этическими
нормами конфуцианства, чувство собственной значи-
мости, культивируемое указанной практикой, носит по
существу иллюзорный характер. На практике адепт но-
вой религиозной организации остается послушным ис-
полнителем воли своего духовного пастыря, что дает
возможность последнему направлять деятельность чле-
нов своей организации в нужное ему русло. Это обсто-
ятельство обусловливает особую привлекательность но-
вых религий для консервативных политиканов, кото-
рые через руководителей этих организаций обеспечи-
вают себе поддержку их членов на выборах.

8. Новые религии используют стремление людей
к объединению, их тягу к коллективу в обстановке,
когда капиталистическая конкуренция их разъединяет
и проблема отчуждения личности становится все более
острой. Чувство принадлежности коллективу культиви-
руется не только практикой групповых собеседований,
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привлечением верующих к миссионерской деятельности,
но и их участием в крупномасштабных мероприятиях,
каковыми могут быть сооружение культового центра,
массовые празднества и т. п. Важную роль в этом пла-
не играет участие верующих в различных формах кол-
лективного безвозмездного труда на благо не только
собственной организации, но и общества в целом (убор-
ка мест общественного пользования, парков и т. п.).
Сплочению коллектива верующих в немалой степени
способствуют периодические издания новых религиоз-
ных организаций, выпускаемые ими фильмы и телепро-
граммы, в которых может выступить практически каж-
дый адепт организации.

Стремление приобщиться к коллективу особенно
присуще молодежи, которая служит объектом повышен-
ного внимания новых религий. Молодежные отделы
составляют движущую силу ряда наиболее влиятель-
ных организаций. Для молодежи разрабатываются
специальные культурные программы. В целом в новых
религиозных движениях процент молодежи среди ве-
рующих несравненно выше, чем в организациях тра-
диционных религиозных школ.

9. Обращенность к житейским проблемам обуслов-
ливает тесную связь новых религий с повседневной
жизнью. В ряде случаев их догмы рассматривают труд
как неотъемлемую часть религиозной практики. По-
добный подход открывает путь к активному участию
новых религиозных организаций в общественной жизни.
Формы такого участия весьма разнообразны: благотво-
рительная, просветительская деятельность, охрана
окружающей среды, обеспечение безопасности уличного
движения и т. п. Высшим проявлением интереса ре-
лигиозной организации к общественной жизни служит
ее участие в политической борьбе, а также в крупных
общественных движениях, как, например, движение в
защиту мира. Во всех массовых новых религиозных
организациях созданы политические лиги, в задачу ко-
торых входит поддержание контактов с политически-
ми партиями (в подавляющем большинстве случаев —
с правящей либерально-демократической партией) и
определение позиции организации во время выборов
и других политических кампаний. Крупнейшая среди
новых религия — Сока гаккай — создала собственную
политическую партию Комэйто.

10. Большинству новых религий присущ дух вза-
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имопо-мощи, что также служит одним из важнейших
факторов привлечения верующих в их ряды. В отдель-
ных случаях, особенно на первых порах пребывания
в организации, верующий получает не только блага
от своей приверженности вере, но и реальную мате-
риальную помощь от единоверцев, которая выражается
в небольших денежных суммах, поддержке вновь от-
крытого магазина или другого предприятия члена груп-
пы, приобретении лекарств для больного и т. п. Такая
практика используется и для привлечения неофитов.

11. Для новых религий характерно интенсивное
использование самых современных средств массовой
информации, новейших достижений науки и техники,
самой изощренной коммерческой рекламы для пропа-
ганды вероучения, расширения своих рядов, сплочения
коллектива верующих. Массовые новые религии, как
правило, имеют в своем распоряжении крупные изда-
тельства, рекламные бюро, сотрудничают с ведущими
телевизионными и кинокомпаниями. Многие из них не
чураются предпринимательской деятельности, которая
служит их руководителям важным источником дохода.
Впрочем, в этом отношении они практически отличают-
ся от организаций традиционных религиозных школ
лишь более крупными масштабами деятельности.

Несмотря на наличие изложенных выше общих черт,
новые религии весьма несхожи друг с другом по кон-
кретным историческим и социальным обстоятельствам,
вызвавшим их возникновение, по характеру догм, ре-
лигиозной практики, формам организации. Сложность
выработки критерия для их классификации усугубляет-
ся в высшей степени синкретическим характером таких
религий. Как уже указывалось, в большинстве случаев
их догмы представляют собой эклектическое сочетание
элементов религиозных традиций, на базе которых они
возникли, а именно синто, буддизма, конфуцианства,
даосизма, народных верований, христианства. Неуди-
вительно поэтому, что ни один из методов класси-
фикации новых религий, принятых японскими и иност-
ранными религиоведами, не может быть признан со-
вершенным.

Наиболее распространен метод классификации в
зависимости от происхождения. Будучи столь же не-
совершенным, как и другие (движения, восходящие
к одной и той же религиозной традиции, подчас резко
отличаются друг от друга по характеру культовой
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практики, организационным принципам, типам основа-
телей, обнаруживая по этим показателям большое
сходство с группами, ведущими происхождение от иной
традиции), этот метод все же исходит из критерия,
позволяющего привести многообразие новых религий к
относительно стройной системе. В соответствии с ука-
занным методом новые религиозные движения могут
быть разделены на четыре большие группы: неосинто-
истские, необуддийские, смешанные, или синкретичес-
кие в своей основе, и движения межрелигиозного
согласия.

Тема нашей работы требует охарактеризовать нео-
буддийские религии. Как следует из их названия,
эти движения по происхождению восходят к буддизму.
Их особенностью является акцент на одной или не-
скольких чертах вероучения соответствующей традици-
онной школы буддизма. Хотя большинство указанных
движений претендует на ортодоксальное толкование
буддийского вероучения или его отдельных догм, в
действительности же их догматика в ряде случаев
представляет собой эклектическое сочетание идей буд-
дизма с заимствованиями из синто, конфуцианства,
других религий, а в еще большей степени — из на-
родных верований. В этом отношении они ничем не
отличаются от других новых религий.

Среди необуддийских новых религий есть движе-
ния, связанные по происхождению с такими традици-
онными школами буддизма, как Тэндай, Сингон, Дзёдо.
Но их очень немного, даже совокупная численность
их адептов весьма невелика, ни одно из них не играет
сколько-нибудь заметной роли в религиозной жизни
современной Японии. Подавляющее большинство нео-
буддийских новых религий — это движения, догмы ко-
торых связаны с вероучением Нитирэна.



ПРЕДШЕСТВЕННИКИ
И СОВРЕМЕННИКИ

К XIII в., времени жизни и деятельности Нитирэна,
японский буддизм уже имел почти семисотлетнюю ис-
торию. Основатель движения, до сих пор сохраняющего
свою привлекательность для миллионов японцев, не
мог не считаться со сложившейся традицией, тем бо-
лее что общественно-политическая деятельность его
самого и последователей обосновывалась системой ре-
лигиозных и философских принципов. Однако, прежде
чем говорить о предшественниках и современниках
Нитирэна — буддийских монахах, чьими усилиями фор-
мировался японский буддизм, необходимо хотя бы в
нескольких словах сказать, что такое буддизм.

Самая древняя из трех мировых религий — буд-
дийская — возникла в VI — V вв. до н. э. в Индии.
Ее основателем считается принц Сиддхартха из рода
Сакьев (Шакьев), якобы достигший просветления
(ставший Буддой — «просветленным») после семилет-
них упорных поисков путей освобождения человека от
страданий, которые он переживает, находясь в реаль-
ном, земном мире. Как и в других религиях, главный
акцент в буддизме делался на решении вопроса об
обретении человеком некоего блаженного состояния,
точнее говоря, являющегося как бы антитезой бытию
земному.

Обыденное существование отождествляется в буд-
дизме со страданием (даже если человек этого и не
осознает); в качестве антитезы предлагается так на-
зываемая нирвана. Данная оппозиция находилась в
центре внимания буддийских теоретиков на всех этапах
развития этой религии.

Хотя буддизм развивался как учение, оппозицион-
ное философско-религиозным системам, признающим
авторитет древнеиндийских священных книг (вед и при-
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мыкающих к ним толкований), тем не менее он за-
имствовал многие фундаментальные положения этих
ортодоксальных систем.

Идея о человеческом существовании как страда-
нии, отнюдь не являясь оригинальной буддийской, по-
лучила здесь крайнее свое выражение. Согласно воз-
зрениям древнеиндийских религиозно-философских
школ, человек вечно «вращается» в кругу перерожде-
ний: его настоящее существование обусловливается
тем, что он делал и как себя вел в предыдущем
существовании, следующее его существование предо-
пределено деяниями в нынешнем и т. д. Древне-
индийская общественная мораль определяла эталонные
нормы поведения. Диапазон перерождений в зави-
симости от влияющих на эти перерождения деяний
был очень широк — от «бога» до «червя», если вспо-
мнить знаменитое стихотворение Г. Р. Державина.
В буддизме же подчеркивалось, что любой вид сущест-
вования суть страдание и освобождением от него явля-
ется выход из круга перерождений.

Указанный тезис нуждался в обосновании, и начи-
нает развиваться буддийская философия. Были разра-
ботаны теория дхарм, неких единичных сущностей,
конституирующих то, что воспринимается как человек
либо другое существо и вообще весь мир, а также
концепция причинности, обусловливающей конфигура-
цию дхарм. С этой точки зрения освобождением от
страданий является «успокоение» дхарм, другими сло-
вами, недопущение каких-либо новых их комбинаций.
Считается, что принц Сиддхартха, ушедший из царско-
го дворца и ставший Буддой Шакьямуни («просветлен-
ным мудрецом из рода Шакьев»), как раз и открыл
метод «успокоения» дхарм, поведал о нем своим уче-
никам и первым из людей прервал «цепь перерожде-
ний».

Тип буддизма, о котором идет речь, позднее по-
лучил название «хинаяна» — «малая колесница», хотя
сами последователи хинаяны этого названия не при-
знают.

Просветления в этом направлении предписывалось
достигать самостоятельно, без чьей-либо помощи. Кро-
ме того, считалось, что возможностью выйти из круга
перерождений обладали только буддийские монахи —
бхикшу. Мирские последователи хинаяны, «накопив»
добродетели в нынешней жизни (или в течение не-
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скольких жизней), главным образом благодаря матери-
альной и идеологической поддержке монашеской общи-
ны, должны были в последующих перерождениях стать
бхикшу и уже в этом статусе стремиться к «успокое-
нию» дхарм. Подобные методы спасения и дали осно-
вание позднейшим буддистам, придерживавшимся
принципиально иной точки зрения на этот счет, на-
звать буддийские учения данного типа «малой колесни-
цей».

Буддизм хинаяны не был монолитным потоком и
вскоре разделился на несколько школ, по-разному трак-
товавших те или иные вопросы догматики и методов
спасения. В рамках хинаяны исключительно глубокое
развитие получила буддийская «метафизика», и прежде
всего учения о дхармах и условиях (принципах и
законах) образования из них тех или иных композиций.
В Японии «малая колесница» была представлена шко-
лой Куся и в определенной степени школами Дзёдзицу
и Рицу.

В социальном плане буддизм хинаяны ориентиро-
вался на городские слои древнеиндийского общества
и некоторые другие категории трудового населения.
Провозглашая духовное равенство людей, буддизм был
демократичнее большинства предшествующих и совре-
менных ему религиозных течений, однако было бы
преувеличением превращать Будду в социального ре-
форматора, как это иногда делается.

В начале новой эры в Индии формируется буд-
дийское направление, отличавшееся от хинаяны уже
в исходных посылках и по мере развития все более
углублявшее эти отличия. Представители нового на-
правления исходили из тезиса о возможности спасения
широкого круга живых существ, а не только монахов,
к тому же, так сказать, в реально обозримом бу-
дущем. В конечном счете теоретики нового буддизма
пришли к заключению о принципиальной возможности
каждого человека обрести нирвану, причем в нынешней
жизни. Последователи этого типа буддийской религии
назвали свое учение махаяной — «великой колесни-
цей», прежде всего имея в виду всеобщность спасе-
ния. Старый буддизм был назван хинаяной как раз
приверженцами «великой колесницы».

Махаянистское понимание спасения сопровожда-
лось переосмыслением известных буддийских положе-
ний и разработкой новых.



Впервые в буддизм была введена категория абсолю-
та, который трактовался как безатрибутный и рацио-
нально непознаваемый, однако тем не менее как истин-
но реальный. Дхармы, единичные сущности, объявля-
лись условно реальными.

Теоретики махаянистских школ по-иному, чем хина-
янисты, трактовали Будду. Истинная его сущность,
по их мнению, заключена в так называемом «теле
Закона», которое нематериально, безгранично во време-
ни и пространстве, лишено каких-либо внутренних про-
тиворечий и, наконец, всепроникновенно. То, что люди
воспринимали как Будду Шакьямуни, на самом деле
есть проявление, манифестация «тела Закона». Так
возникла важнейшая для буддизма махаяны концепция
сначала двух, а потом трех «тел Будды». «Тело За-
кона» было отождествлено с абсолютом. С другой сто-
роны, манифестациями «тела Закона» стали считаться
не только Будда Шакьямуни, но и все живые су-
щества. Точнее говоря, теоретики махаянистских школ
говорили о наличии «природы (естества) Будды» во
всех живых существах и во всем сущем без исклю-
чения.

Нирвана также была отождествлена с абсолютом
и «телом Закона», и, таким образом, человек, живя
в реальном, земном мире, потенциально уже находился
в нирване. Нирвана мыслилась не как «успокоение»
дхарм и прекращение земного существования, а как
постижение иллюзорности мира феноменов и обретение
вследствие этого независимости, выражаясь буддий-
ским языком, от «дел и вещей», а поскольку все
они в конечном счете представлялись источником стра-
даний, то, значит, и освобождением от последних.
В этом смысле нирвану следует понимать как некое
специфическое состояние психики адепта, и с этой точки
зрения становится объяснимым резкое возрастание
функциональной роли психологического фактора в буд-
дизме махаяны.

Одной из центральных фигур в махаяне становится
бодхисаттва («наделенный просветлением», «имеющий
просветление»). В раннем буддизме бодхисаттвой счи-
тался Будда Шакьямуни в предыдущих своих перерож-
дениях. В махаяне это живое существо, достигшее
просветления и помогающее другим выйти на путь спа-
сения. Альтруистический характер деятельности бод-
хисаттвы подчеркивается во всех канонических текстах
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махаяны, касающихся данного вопроса. Бодхисаттвой,
согласно сутрам «великой колесницы», может стать лю-
бой человек, поставивший цель выявить в себе будду.
Для этого требуется упорный труд, прохождение не-
обходимых ступеней подготовки (изучение буддийских
догм, психофизическая саморегуляция, совершение дея-
ний в пользу других), в результате чего бодхисат-
тва приходит к постижению «истинного механизма»
бытия и «высшему состраданию» ко всем живым су-
ществам. Тем самым он приобретает способность ос-
вобождать всех остальных людей и мир, в котором
они живут, от всех зол (естественно, в буддийском
понимании).

В школах махаяны буддийская философия достигла
своего наивысшего развития. Теоретики этого направле-
ния прилагали огромные усилия для доказательства ис-
тинности фундаментальных положений своих учений,
что в немалой степени подстегивалось борьбой с хина-
янистскими школами, между различными течениями в
самой махаяне и, наконец, с небуддийскими философ-
скими и религиозными системами в Индии и за ее
пределами. С другой стороны, в махаяне большое
значение приобрела культовая сторона. Эти и многие
другие факторы резко повысили потенциальные воз-
можности нового буддизма в плане его влияния на
различные слои населения, что и предопределило
превращение в мировую религию именно махаяны.

Буддизм (и прежде всего в махаянистской разно-
видности) следует понимать как сложную динамичес-
кую систему с нефиксированным набором подсистем,
содержание и функция которых могут меняться в за-
висимости от конкретной ситуации. В особые подсисте-
мы можно выделить религиозную, философскую, поли-
тическую, этическую и т. д. Естественно, как полноцен-
ная динамическая система буддизм формировался по-
этапно, и развитие той или иной подсистемы было
обусловлено множеством факторов (социально-эконо-
мических, политических, культурных, географических и
др.). По мере распространения буддийской идеологии
в дальневосточном регионе на первый план выдвигались
подсистемы, способствовавшие адаптации ее к местным
условиям. Другие же подсистемы до поры до времени
или совсем не функционировали, или оставались на
периферийных позициях. Все сказанное в полной мере
относится и к Японии, тем более что буддизм появился

35



здесь после того, как в основном завершилось его
становление как идеологического течения со всеми при-
сущими ему атрибутами.

На Японские острова проник китаизированный буд-
дизм, точнее говоря, тот его тип, который оформился на
севере Китая в IV—VI вв. Северокитайскому буддизму
были присущи две особенности. Во-первых, он довольно
скоро стал государственной идеологией, что в свою оче-
редь привело к созданию крепкой церковной организа-
ции, находившейся в прямой зависимости от импера-
торского двора. Во-вторых, на него оказали огромное
влияние небуддийские верования, культы (причем
шаманского типа) народностей, проживавших на тер-
ритории и у границ северокитайских государств. Из-
вестно, что буддийские монахи занимались здесь кол-
довством, предсказаниями судьбы и т. п. (61. С. 154—
155). В результате на севере Китая образовались проч-
ные связи между буддийской церковью и государствен-
ной властью, что проявлялось, с одной стороны, в мате-
риальной поддержке буддийской церкви государством,
а с другой — в превращении этой церкви в государст-
венный институт и идеологическую опору светской
власти, в усилении влияния буддийских монахов на оп-
ределение внутренней и внешней политики правитель-
ства. В самом буддизме данного типа еще более воз-
росло значение культа будд (манифестаций Будды в
«теле Закона») и бодхисаттв, и даже можно сказать,
что культовая сторона стала в нем превалирующей.
Правительственные мероприятия освящались автори-
тетом буддийской церкви, а сам император нередко
объявлялся бодхисаттвой, или буддой в «превращенном
теле».

Буддизм стал известен в Японии в первой половине
VI в. В официальной исторической хронике «Нихонги»
(обнародована в 720 г.) называется точная дата зна-
комства японцев с первой мировой религией — 13-й год
правления императора Киммэя (552 г. по европейскому
летосчислению). В сообщении летописи говорится о при-
бытии на острова группы сановников из корейского го-
сударства Пэкче, привезших с собой предметы буддий-
ского культа и послание правителя Пэкче Сонмона
японскому императору с восхвалением буддизма (см.
перевод послания на русский язык: 5. С. 121 —122).
Однако давно установлено, что дата приезда корей-
ского посольства вымышлена и что «записка» Сонмона
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не могла принадлежать корейскому царю: она была
сочинена во время составления «Нихонги» (в начале
VIII в.). Тем не менее 552 год фигурирует в сообщении
летописи отнюдь не случайно, и выяснение функцио-
нального значения этой даты выявит одну из особен-
ностей японского буддизма, в немалой степени опреде-
лившей тенденции его последующего развития.

Апология буддизма в «записке» строится не только
на прославлении буддийского учения и обещаниях его
адептам различных благ, но и на дискредитации самого
почитаемого мудреца Древнего Китая — Конфуция.
Собственно, примечателен не столько сам факт прене-
брежительного отношения к Конфуцию, сколько то, что
оно было выражено в официальной исторической хро-
нике. В «записке» ни словом не упоминается Китай как
посредник в распространении буддизма на восток от
Индии. Нить протягивается от родины учения к корей-
ским государствам, минуя Китай, а затем и к Японским
островам. А ведь Китай традиционно считается учите-
лем Японии.

Согласно буддийским эсхатологическим доктринам,
после «ухода» Будды Шакьямуни из человеческого мира
его учение переживает три «века», делящихся на пять
периодов по 500 лет. В век «истинного Закона» (первые
1000 лет) еще сохраняется чистота учения. В век «подо-
бия Закона» (вторые 1000 лет) следуют букве учения,
но суть его уже забывается. В век «конца Закона» (по-
следние 500 лет) воцаряется абсолютное неведение буд-
дийских истин, что вызывает всеобщий упадок.

Согласно подсчетам ученых того времени, 552 г.—
первый год пребывания мира в веке «конца Закона».
Дата эта появилась в результате споров между китай-
скими буддистами и даосами о приоритете учений. Надо
сказать, что при жизни Нитирэна фигурировал новый
срок наступления века «конца Закона», и эсхатологи-
ческие представления в немалой степени обусловили
характер учения и деятельности этого японского буд-
диста.

В начале VIII в., когда составлялись «Нихонги»,
буддизм в Японии уже приобрел черты государственной
религии, пользовавшейся самой широкой поддержкой
императорского двора и аристократии. Из текста ле-
тописи следует, что, появившись на островах сразу же
после наступления века «конца Закона», он успешно
выполнил свою миссию: государство не только не разва-
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лилось, но, наоборот, добилось процветания, стабиль-
ности и могущества, преодолев все препятствия. Таким
образом, буддизм представлялся гарантом должного
бытия человеческого мира (а значит, и государства)
в век «конца Закона».

Буддизм в Японии распространялся «сверху», с са-
мого начала пользуясь поддержкой близкого к правя-
щему дому крупного рода Сога. Его глава, Сога Инамэ,
первый в Японии ревностный приверженец новой веры,
выступая перед императором за официальное принятие
буддизма, апеллировал как к примеру (и образцу) ко
«всем соседним странам на Западе» (Китаю и корей-
ским государствам), почитавшим Будду (32. С. 103),
а в то время обращение к авторитету дальневосточ-
ного «центра мира» являлось весьма убедительным ар-
гументом, хотя непосредственно Китай в речи Инамэ не
называется. Принятие буддизма приобщало Японию к
грандиозному по масштабам буддийскому региону и
ставило ее в один ряд с мировыми державами Среднего
и Дальнего Востока (Индией и Китаем). Наконец,
буддизм как государственная идеология способствовал
укреплению в стране центральной власти. Трудно
сказать, преследовали или нет эти цели Сога, ратуя за
новую религию, но победа пробуддийской группировки
в конце VI в. после относительно непродолжительной
борьбы с консервативной партией, защищавшей тради-
ционные местные верования, действительно содейство-
вала социальному и культурному прогрессу островного
государства.

Одним из решающих факторов успешного внедрения
буддизма в японское общество было отсутствие в то
время на островах конкурентоспособной идеологии.
Экономический, социально-политический и культурный
уровень развития страны препятствовал распростране-
нию конфуцианства и превращению его в государст-
венную идеологию, хотя японцы познакомились с ним
примерно в то же время, что и с буддизмом. Местные
верования, значительно позднее оформившиеся в само-
стоятельное идеологическое течение — синтоизм («путь
богов»), в VI—VII вв. не могли оказать сколько-нибудь
серьезного сопротивления мировой религии из-за своей
неразвитости как единой, четкой доктрины, способной
удовлетворить идеологические запросы молодого, нахо-
дившегося в стадии становления японского государства
раннефеодального типа (о синтоизме см.: 8).
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Тем не менее уже на самом раннем этапе своего
становления японский буддизм испытал влияние ранне-
синтоистских верований. Будды и бодхисаттвы воспри-
нимались подавляющей частью населения как божест-
ва, то есть функционально уравнивались с ками —
божествами местных верований,— с той лишь разницей,
что Будда осмыслялся как ками иностранное. На будд
переносились и многие атрибуты, присущие местным
богам. Судя по источникам, будды в глазах японских
приверженцев буддизма выполняли роль божеств, регу-
лирующих должное бытие человека на двух уровнях:
внутреннем (состояние здоровья) и внешнем (экологи-
ческие условия существования). Вышеуказанные
особенности восприятия будд и бодхисаттв, безусловно,
варьировались в зависимости от социальной страты и
других обстоятельств, но во всех случаях они пред-
ставлялись божествами.

Данное обстоятельство обусловило развитие одной
из важных специфических особенностей японского буд-
дизма, до сих пор сохраняющей высокий удельный вес в
его мировоззренческой системе, а именно идею о буддиз-
ме как «инструменте» получения благ в этом мире, а не
где-то в потустороннем существовании. Такое понима-
ние функции буддийской религии получило название
«польза (выгода) в этом мире (нынешнем существо-
вании) » — гэндзэ рияку. В истории японского буддизма
практически не было ни одного заметного идеолога,
который бы в той или иной степени не касался данного
вопроса.

В конце VI в. в Японии начали практиковаться пуб-
личные чтения и толкования буддийских сутр. Эта
традиция зародилась в Китае и с распространением
буддизма перешла на острова. Чтение или, лучше
сказать, декламация сутр являлась ритуальным дейст-
вом, призванным мобилизовать сверхъестественные и,
следовательно, с точки зрения обыкновенного человека,
всемогущие силы будд в пользу того, кто сутры декла-
мирует.

Со временем определился круг сутр, почитанию кото-
рых (регулярной декламации, толкованию, их копиро-
ванию и надлежащему хранению) приписывалась наи-
большая эффективность в привлечении на свою сторону
«защищающей» мощи будд и буддийских божеств.
Отбор сутр происходил целенаправленно, подчиняясь
тенденции превращения буддизма в государственную
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идеологию. Тремя сутрами, способствовавшими «за-
щите» государства, стали Сутра золотого света, Сутра
о человеколюбивом царе и Сутра лотоса благого За-
кона, которые так и назывались — «сутры, защищаю-
щие страну» или «три сутры, защищающие страну».
Главной из них считалась Сутра золотого света.

Отправной точкой рассуждений составителей этой
сутры являлось имплицитно выраженное утверждение
о невозможности должного функционирования госу-
дарства без «надзора» со стороны Будды Шакьямуни
или так называемых «стражей Закона» (т. е. буддий-
ского учения) во главе с четырьмя «небесными царями»,
обитающими на одном из небес у.центра буддийского
мироздания — горы Сумеру. Миссия этих «царей» санк-
ционирована Буддой. Весьма детально перечисляются
блага, получаемые «человеческим царем» и управляе-
мой им страной в результате надлежащего отношения
к сутре, и то, каким образом следует ее почитать,
чтобы иметь возможность рассчитывать на такие блага.
В первую очередь Будда и «стражи Закона» обещают
благоденствие всему населению, гармонию в обществе и
порядок в природе, а некоторым — последующее пере-
рождение в качестве богов. Во-вторых, гарантируется
полная безопасность государства от внешних врагов.

Нужно подчеркнуть, что императивный характер
предписаний, которым должен следовать «человеческий
царь» и его подданные, усиливается угрозами ниспос-
лания «стражами Закона» целого набора несчастий за
ослушание.

Апогеем развития буддийской церкви как государст-
венного института явилось учреждение в середине
VIII в. системы так называемых кокубундзи — провин-
циальных буддийских монастырей (по два на каждую
провинцию — мужской и женский). В функцию коку-
бундзи входило регулярное (раз в месяц) чтение мона-
хами и монахинями Сутры золотого света и текстов
буддийских заповедей, а также моление предкам
«прежних императоров», «верных министров», прове-
дение молебнов за здоровье императорской семьи во
главе с самим императором, министров и, кроме того,
за их «счастливое перерождение» после смерти. Преду-
сматривались также моления о том, чтобы «плохие гос-
пода» и мятежные подданные обязательно «встретились
с несчастьями». Монахи должны были посредством
молений поддерживать «взаимный мир и порядок» меж-
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ду небесными и земными божествами, чтобы были
всегда «счастливы и радостны» и вечно «охраняли
страну». Наконец, монахам вменялось в обязанность
обеспечивать соблюдение населением запрета охотиться
и заниматься рыбной ловлей в «день очищения» (шестой
день каждого месяца) (изложение указа о деятель-
ности кокубундзи дано по летописи «Секу Нихонги»: 39.
Т. 1. С. 164).

В VIII в. японский буддизм превратился из системы
только культов в систему культов и доктрин. По мере
накопления знаний догматики и обосновывающих ее
философских построений складывался собственно япон-
ский буддизм, оригинальная идеология, имеющая
несколько подсистем. Принципиально значимой вехой
на этом пути было становление буддийских школ, ко-
торых к середине VIII в. оформилось (точнее говоря,
устоялось) шесть. Каждая школа имела свою догматику
и набор философских положений, обосновывавших
истинность ее учения, так что становление школы озна-
чало знакомство, а затем и усвоение кругом ее адептов
соответствующего доктринально-философского комп-
лекса. Поэтому возникновение шести школ действи-
тельно было великим событием: с этого времени можно
говорить о формировании интеллектуальной прослойки
в среде японского монашества.

В советской и зарубежной литературе широко упот-
ребляется выражение «буддийская секта», что зачастую
ведет к недоразумениям. Религиозная секта — группа
единомышленников, отколовшихся по тем или иным
причинам от какого-либо магистрального направления
в религии, организационно оформленного в виде церкви
(хотя, может быть, и не всегда). Идеологи сект реви-
зуют — по отдельности или в комплексе — догматичес-
кие положения, культовую сторону, практическую дея-
тельность церкви, от которой отмежевались, а послед-
няя в свою очередь осуждает их как еретиков. Секта
чаще всего — малочисленная замкнутая группировка.
Если же она становится достаточно сложной по струк-
туре и большой по количеству духовенства и мирских
адептов организацией, то перестает быть сектой и ста-
новится самостоятельным, равноправным с другими
объединениями направлением (церковью).

Японские, как и китайские, буддийские школы, ко-
торые в книгах и статьях чаще всего называются сек-
тами, представляли собой автономные, хотя иногда и
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близкие, течения в буддизме, а отнюдь не отколовшиеся
от чего-то группировки. В этом смысле буддийские
школы типологически сравнимы с вероисповеданиями
в христианстве (католичеством, протестантизмом),
хотя, безусловно, в буддизме, как и в других мировых
религиях, возникали сектантские движения: из ведущих
школ выделялись фракции, похожие на секты. Тем не
менее если речь идет о какой-либо буддийской секте,
то авторы книги или статьи, как правило, имеют в ви-
ду то, что мы называем здесь школой или объедине-
нием.

Философия и догматика японских буддийских школ
в немалой степени определили характер развития япон-
ской общественной мысли. Становлением своим син-
тоизм во многом обязан буддизму, а в позднее средне-
вековье (XVII—XVIII вв.), когда господствующей идео-
логией стало неоконфуцианство, для японских мыслите-
лей характерно было привнесение в свои, неоконфу-
цианские в основе, учения буддийских элементов (преж-
де всего в «метафизику»). Очевидно, не стоит повторять
ставшее общим местом в исследованиях по японской
культуре утверждение о громадном влиянии буддизма
на формирование японской эстетики. Буддийская идео-
логия в том или ином виде, так сказать, «подпирала»
самые различные стороны жизни и деятельности япон-
цев в средние века — от общественной в широком
смысле до сугубо индивидуальной.

Основателями первых буддийских школ чаще всего
были монахи, обучавшиеся в Китае. Сами школы, точнее
говоря, их учения в готовом виде трансплантировались
из Китая на местную почву. Однако в философский
«багаж» собственно японского буддизма* вошли теоре-
тические разработки всех без исключения шести первых
школ, что видно даже при беглом обзоре доктрин
Тэндай, Сингон, Нитирэн, Дзёдо, Дзэн во всех их раз-
новидностях. Отсюда следует исключительно важный
вывод: философские и догматические положения шести
школ являются органической частью японского буд-
дизма. Они стали настолько же японскими, насколько
являются китайскими (корейскими, тибетскими и в
своих истоках индийскими).

Первые шесть буддийских школ (школа — по-
японски «сю») — это: Санрон-сю (школа Трех тракта-
тов — название получила по числу канонических
текстов, на которых базируется ее учение), Дзёдзицу-
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сю (школа Постижения истины — названа по канони-
ческому для нее сочинению буддийского мыслителя
Харивармана), Куся-сю («Куся» -— сокращенное япон-
ское название канонического для школы трактата
«Абхидхарма-коша» буддийского мыслителя Васу-
бундху), Хоссо-сю (школа Вид дхарм — в названии
отражена одна из важнейших философских доктрин
школы), Риссю (школа Заповедей), Кэгон-сю (школа
Величия цветка — сокращенное японское именование
базисной для школы сутры). Традиция точно указывает
годы возникновения каждой школы (от 625 до 753 г.),
однако даты далеко не всегда соответствуют действи-
тельному времени их появления: процесс становления
школ был долгим и сложным, и об их более или менее
законченном оформлении можно говорить начиная с
первых десятилетий VIII в.

Наибольшее влияние на формирование японского
буддизма оказали три из первых шести школ: Санрон,
Хоссо и К.эгон. Будучи по своему характеру махаянист-
скими, они — каждая по своему — обосновывали конеч-
ную нереальность единичного (отдельного) и истинную
реальность абсолютного.

В Санрон-сю все единичное признавалось не имею-
щим собственной сущности (выражаясь языком школы,
«собственной природы»), поскольку единичное выяв-
ляется только относительно чего-то другого (второго
единичного). Например, черное есть черное лишь в про-
тивопоставлении нечерному; самого по себе черного нет,
поэтому оно не является истинно реальным. Таковым
может быть нечто безотносительное, не имеющее каких-
либо границ (ограничений), другими словами—аб-
солют. Следовательно, утверждается истинная реаль-
ность абсолютного, которое, как уже говорилось, в ма-
хаяне отождествляется с Буддой в «теле Закона».
Представители Хоссо признавали реальным только не-
кое единое сознание, эквивалентное для них абсолюту.
Все феномены объявлялись мыслительными конструк-
циями. Идеологи Кэгон-сю доказывали конечное тож-
дество между абсолютным и феноменальным уровнями
бытия и отсутствие сущностных различий между фено-
менами. Подобные теоретические выкладки стали орга-
ническим элементом доктринальных комплексов позд-
нейших буддийских школ.

В начале IX в. в Японии появляются две школы —
Тэндай и Сингон, превратившиеся со временем в круп-
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нейшие на островах буддийские объединения. В дея-
тельности этих школ как в зеркале отразились все пери-
петии истории страны и общественной мысли IX—XII вв.;
в конце же XII — начале XIII в. завершился (о чем речь
пойдет ниже) важнейший этап социального развития
островного государства.

Школа Тэндай была основана монахом Сайте (767—
822), посмертное имя — Дэнгё-дайси, после его поездки
в Китай в 804 г. Базисные догматические и философ-
ские положения школы были разработаны и системати-
зированы видным китайским буддистом Чжии (538—
597) и его учеником Мяолэ. Организационное оформ-
ление ее произошло в храмах на горе Тяньтай, по имени
которого школа получила название (Тэндай — япон-
ское произношение китайского Тяньтай). Тяньтайское
учение составило ядро доктринального комплекса Тэн-
дай-сю, хотя уже во времена Сайте большую роль здесь
играли элементы эзотерического буддизма и амидаизма,
удельный вес которых с середины IX в. все более
усиливался.

Тяньтайское учение, изложенное в трудах Чжии и
Мяолэ, явилось основным источником формирования
философских взглядов Нитирэна, поэтому к доктринам
школы мы вернемся в главе о вероучении японского
монаха. Сейчас же отметим, что пафос рассуждений
Чжии был направлен на доказательство наличия «при-
роды (естества) будды» во всем сущем — человеке
и окружающем его мире.

Сочинения и деятельность непосредственно Сайте
стали другим важнейшим источником философской и
политической доктрин Нитирэна.

В конце VIII в. Японию потрясали политические
кризисы, связанные с престолонаследием. Крупные
феодальные кланы боролись за монопольное влияние на
императорскую семью. В результате в 794 г. после
десятилетнего строительства начинает функциониро-
вать новая столица страны город Хэйан (совр. Киото),
куда переезжает императорский двор и правительство.
Кроме того, в 70-х годах VIII в. сложились достаточно
напряженные отношения между государством и буддий-
ской церковью, вызванные, с точки зрения двора, непо-
мерно большими претензиями буддийской монашеской
элиты и зависимостью от последней светских властей.
Именно поэтому в новую столицу не были перенесены
даже главные храмы, находившиеся в прежней сто-
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лице — Нара, хотя подобная акция вполне соответство-
вала бы предшествующей традиции.

Сайте был одним из немногих буддийских деятелей
того времени, решительно и бескомпромиссно порвав-
шим со старой церковью и ориентировавшим организован-
ную им школу на поддержку двора в Хэйане. Со своей
стороны император и ближайшие его советники патро-
нировали Тэндай-сю и ее лидера. Сайте разработал и
представил двору развернутую концепцию теократи-
ческого государства и всю жизнь боролся за ее реали-
зацию. В известной мере это удалось сделать его пре-
емникам в X—XII вв.

В теоретической программе Сайте, изложенной в
серии посланий императору, отчетливо обрисована и
концепция государственной церкви, фактически незави-
симой от гражданских институтов власти.

Теократическая концепция строилась по следующей
схеме. Государство было включено в число объектов
«спасения», на которые была направлена альтруисти-
ческая деятельность бодхисаттвы. Бодхисаттвами же
Сайте объявил монахов собственной школы, которые
стали именоваться «бодхисаттвы-монахи». Кроме того,
являясь, по утверждению Сайте, носителями «высшего
знания», они провозглашались «сокровищем страны»
и как раз теми людьми, которые оптимальным образом
способны наставлять светскую власть.

Тэндай-сю добилась многих экономических приви-
легий: храмы на горе Хиэй со временем превратились
во владельцев огромных феодальных поместий в разных
районах страны; большое количество земель и мате-
риальных ценностей попадало в руки буддийской элиты
в виде пожертвований. Императорское правительство
в свою очередь являлось гарантом процветания школы
Тэндай — как крупного религиозного объединения, так
и могущественного феодала. Тем не менее следует еще
раз подчеркнуть, что Тэндай-сю была ориентирована
исключительно на аристократические слои. Прочная
взаимосвязь на всех уровнях — политическом, эконо-
мическом и идеологическом — создавалась именно с
аристократией. Остальные общественные группы в си-
стему этих взаимосвязей не входили, что самым непо-
средственным образом отразилось на судьбе объеди-
нения после установления в конце XII в. нового полити-
ческого режима.

Последователи Сайте во многих случаях шли на комп-
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ромисс с учениями других школ в менее актуальных, по
их мнению, доктринальных вопросах, с одной стороны,
и в плане внешней обрядности — с другой. Исходя из
генеральной установки превратить Тэндай-сю в моно-
польную государственную церковь, ее лидеры пытались,
так сказать, нейтрализовать другие школы и объедине-
ния, и в первую очередь своего главного конкурента —
Сингон-сю.

Школа Сингон (школа Истинного слова [Будды])
была основана монахом Кукаем (774—835), посмертное
имя — Кобо-дайси, относится к эзотерическому буд-
дизму, поэтому ее учение именуют «тайным». Надо
сказать, что в данном случае «тайное» означает истин-
ное, «сокровенное» знание, которым обладает Будда.

Центральной идеей Сингон, обоснованию которой
подчинен весь комплекс догматики, является утвержде-
ние о возможности живого существа в его нынешней
жизни стать буддой. Мироздание (и шире — все сущее)
отождествляется с «вселенским буддой» Махавайро-
чаной (яп. Дайнити — будда Великое Солнце), «естест-
во» которого воплощено в «шести великих (первона-
чалах)» — земле, воде, огне, ветре (или воздухе), про-
странстве и сознании. Итак, с одной стороны, картина
мира складывается из указанных шести «первоначал»
(каждое из них имеет массу разновидностей), а с дру-
гой — в них воплощено «естество» будды. Следователь-
но, все единичное без исключения несет в себе потенцию
будды. Согласно учению Сингон, истинная сущность
бытия, т. е. «вселенский будда» в различных его мани-
фестациях, «показывает» себя на так называемых ман-
далах — графических изображениях мироздания, напо-
минающих по функции христианские иконы. Наконец,
«активность» мироздания (и соответственно Махавай-
рочаны) проявляется в трех видах действий: жизни,
звуках и разуме вселенной (телах, словесных пропове-
дях и мыслях указанного будды).

Далее, по утверждению Кукая, три вида действий
«вселенского будды» и обыкновенного человека прин-
ципиально тождественны, хотя это тождество скрыто
от глаз подавляющего большинства людей. Чтобы вы-
явить в себе потенцию будды, приверженцу Сингон-сю
предписывалось постичь «механизм» мироздания, по-
клоняться мандалам и, так сказать, копировать три
вида действий Махавайрочаны. Последние условия
предопределили исключительное внимание идеологов
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школы ритуальной стороне своего учения. Было разра-
ботано множество поз и магических формул (дхарани),
которые должен был принимать и произносить монах
или мирской адепт, много видов сплетения пальцев рук
(мудр), имеющих сакральное значение, различных хра-
мовых церемоний и т. д.

Кукая и его школу, в отличие от Сайте, относительно
мало интересовали вопросы политики. Сингон-сю ориен-
тировалась на слой аристократии, непосредственно не
связанный с государственными делами. Надо сказать,
что в X—XII вв. в учении школы Тэндай интенсивно раз-
вивалась эзотерическая его сторона. Данный процесс
стимулировали два фактора: прежде всего прогресси-
рующий упадок аристократического сословия, вызван-
ный изменениями экономических условий его существо-
вания, политическая нестабильность в стране, что спо-
собствовало росту эсхатологических настроений и вы-
звало к жизни своеобразный декаданс в аристократи-
ческой среде (и соответственно тягу к мистицизму).
Другой фактор — претензии Тэндай-сю на роль моно-
польной государственной церкви, о чем уже говорилось
выше. Появление собственного полноценного «тайного
учения» помогало руководству тэндайского объедине-
ния привлекать под свои знамена какую-то часть при-
верженцев Сингон. Заметим, что Нитирэн резко осуж-
дал «эзотеризацию» Тэндай-сю и выставлял себя ре-
ставратором ортодоксальной традиции.

Еще в VIII в. в японском буддизме появилась тенден-
ция изображать местных божеств — ками — в качестве
бодхисаттв. В 798 г. «великим бодхисаттвой» был объяв-
лен ками Хатиман, к которому неоднократно апеллиро-
вал Нитирэн, в 801 г.— ками Тадо. В 794 г. в три извест-
ных синтоистских святилища были направлены монахи
читать сутры. Ками-бодхисаттвам оказывали те же
почести, что и исконным бодхисаттвам (9. Т. 2. С. 225).
Заметим, что Хатиман «стал первым божеством синто-
буддийского синкретизма... был первым синтоистским
божеством, которого стали изображать в облике буд-
дийского монаха» (8. С. 53; здесь же о культе Хатимана.
С. 52—54).

Теоретическим обоснованием синто-буддийского
синкретизма стала доктрина хондзи-суйдзяку, приоб-
ретшая законченный вид в конце X в. (9. Т. 2. С. 226).
Хондзи (доел, «исконная земля», ступень) указывает на
изначальную сущность Будды (т. е. на Будду в «теле

47



Закона»);суйдзяку (доел.«спускаться [и] ступать») —
эманации Будды в человеческом облике для проповеди
своего учения людям. Сама по себе доктрина хондзи-
суйдзяку была известна в ранней махаяне; в частности,
она отражена в Лотосовой сутре. В Японии ее значение
было несколько переосмыслено, точнее говоря, произо-
шло расширение диапазона эманации.

В последние десятилетия XII в. становление доктри-
ны хондзи-суйдзяку входит в завершающую фазу,
синтоистские божества «увязываются» с определенными
буддами, или бодхисаттвами. В частности, Хатиман
был представлен в качестве «живого тела» будды
Амида. Своих божеств «приобрели» будда Махавайро-
чана, бодхисаттва Канной и т. д.

В конце того же XII в. в недрах одного из течений
школы Тэндай появляется теория, согласно которой
суйдзяку — это не божества, а будды, т. е. последние
являются «превращенными телами» японских ками.
Например, Будда Шакьямуни стал «превращенным
телом» главной богини синтоистского пантеона Аматэ-
расу, а Лотосовая сутра — «божественным открове-
нием», которое богиня в облике Шакьямуни поведала
людям.

Выше уже говорилось, что в XI—XII вв. Японию
потрясали серьезные общественно-политические и эко-
номические катаклизмы. В окончательный упадок при-
шла введенная в VII в. надельная система землепользо-
вания (вся земля принадлежала государству и распре-
делялась в виде наделов), составлявшая экономичес-
кую основу существования аристократии во главе с им-
ператорской семьей. Правда, уже в самом законода-
тельстве о надельной системе крылись возможности его
нарушения (в бессрочное пользование земли могли
получать буддийские храмы, синтоистские святилища,
а также некоторые категории лиц). В X—XI вв. проис-
ходил интенсивный процесс превращения государствен-
ных земель в частные, в результате чего появились круп-
ные феодальные кланы, владевшие огромными угодьями
частновладельческого типа. Как правило, это были про-
винциальные кланы (в силу ряда исторических обстоя-
тельств), сильные в военном отношении, поскольку
имели собственные вооруженные отряды, но весьма
бесправные в политическом. В конечном счете разгоре-
лась борьба за власть. Сначала ее захватил в 1156 г.
клан Тайра, формально представлявший императорский
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дом, однако после ожесточенной тридцатилетней меж-
доусобной войны победу одержал могущественный род
Минамото, владения которого находились на северо-
востоке Японии. В 1192 г. глава рода Минамото Еритомо
объявил себя военным правителем страны — сегуном.
Новый режим, просуществовавший вплоть до конца
60-х годов XIX в., получил в исторической литературе
название «сёгунат». Фактической столицей страны стал
г. Камакура, в котором обосновалось военное прави-
тельство — бакуфу. Среди победившего военного дво-
рянства (самурайства) единства, однако, не было
Борьба между враждовавшими группировками привела
к тому, что с первых десятилетий XIII в. страной управ-
лял не сёгун, а сиккэн, нечто подобное канцлеру При
жизни Нитирэна сиккэнов выдвигал род Ходзё

Ёритомо, как и его последователи, не решился посяг-
нуть на императорский трон и сделаться монархом, как
это часто бывало в Китае. Император и императорская
система правления нужны были новым правителям
прежде всего как идеологическое подспорье Несмотря
на распространение буддизма в японском обществе
того времени вглубь и вширь, ни сегуны, ни сиккэны
не могли себе позволить лишиться формального благо-
словения своим действиям со стороны «сына Неба»
Конечно, это только одна из причин нежелания дейст-
вительных правителей Японии прервать цепочку потом-
ков богини Солнца, каковыми считались монархи, на
императорском троне.

Монархи не всегда мирились со своим бесправным
положением. И императоры, и аристократия смотрели
на сегуна и его сподвижников как на варваров, узурпи-
ровавших законную власть. Довольно сильная оппози-
ция сёгунату ждала удобного случая для выступления
против бакуфу, и благоприятные условия создались
в 1219 г., во время распрей между кланами Минамото
и Ходзё. Экс-император Готоба со своими сторонниками
попытался возвратить власть императорскому дому
Вооруженная борьба продолжалась три года, но в конце
концов сиккэну Ходзё Еситоки удалось подавить вы-
ступление мятежного императора. События 1219—
1221 гг. получили название «смуты годов Дзёэй». Для
предотвращения подобных выступлений в будущем ба-
куфу поставило в Хэйане гарнизон войск со специаль-
ным уполномоченным. Наместнику сиккэна при импера-
торском дворе вменялось в обязанность следить за
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лояльным отношением императора и аристократии к
правительству в Камакура. Кроме того, сиккэн конфи-
сковал большое количество земель, принадлежавших
мятежникам, и разделил их между своими привержен-
цами, главным образом между теми, кто участвовал в
походах против восставших. В результате принятых
бакуфу мер императоры не имели реальной возмож-
ности претендовать на власть более ста лет, а экономи-
ческое положение старой аристократии (не говоря уже
о ее политическом статусе) было серьезно подорвано.

Вследствие указанных причин старая буддийская
церковь, можно сказать кровными узами связанная
с аристократией, не могла быть идеологической опорой
нового режима. Бакуфу не стеснялось расправляться
с монахами, слишком рьяно поддерживавшими старые
порядки и пропагандировавшими реставрацию импера-
торской власти. Данное обстоятельство еще раз под-
черкивает тот важный факт, что сёгунат не шел ни на
какие компромиссы с аристократией (в данном случае
мы имеем в виду прежде всего императора и импера-
торскую семью). Некоторые уступки не меняли общей
картины. Объединение Тэндай было слишком сильно
экономически и имело хорошо вооруженные отряды
самообороны, состоявшие из монахов и подчиненных
им крестьян. Поэтому монастыри находились в относи-
тельной безопасности от прямого военного нападения
со стороны бакуфу. К этому времени культовые учреж-
дения Тэндай-сю (например, монастыри на горе Хиэй)
и в меньшей степени Сингон-сю превратились в госу-
дарства в государстве и стали центрами потенциальной
оппозиции, политической и военной, сёгунату. Равнове-
сие сил сохранялось до второй половины XVI в., когда
феодал Ода Нобунага, сторонник сильного централь-
ного правительства, сжег все монастыри и храмы Тэн-
дай-сю на горе Хиэй.

Нестабильной обстановке в стране сопутствовало
сложное международное положение в дальневосточном
регионе. В XIII в., когда началась полоса монгольских
завоеваний, Дальний Восток оказался объектом экспан-
сионистской политики державы Чингисхана. В 1280 г.
был захвачен Китай. Во второй половине того же столе-
тия монголы не раз угрожали Японским островам.

Данные обстоятельства обусловили широкое распро-
странение представлений о наступлении века «конца
Закона», которые проникли в японское общество еще
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в начале XII в. (57. Т. 2. С. 107). Таким образом, время
жизни и деятельности Нитирэна пришлось на сложный
период как во всем дальневосточном регионе, так и на
Японских островах. Принципиально новая структура
власти, несколько иной тип экономических отношений
и соответственно законодательная система создали от-
личную от прежних времен ситуацию для деятельности
этого буддийского проповедника. Напряженная между-
народная обстановка, распространение эсхатологичес-
ких настроений явились еще одной причиной специфи-
ческого характера деятельности этого монаха.

Нитирэновское движение представляло новый тип
буддийских школ, идеологически связанных с вышед-
шим на политическую арену самурайством. Создав-
шиеся благоприятные условия для формирования этого
социального слоя привели, с одной стороны, к его быст-
рому количественному росту, а с другой — к внутренней
дифференциации. Кроме того, в XIII в. наблюдается
значительное увеличение числа ремесленников и торгов-
цев и вообще городского населения. Эти социальные
группы также попадали в сферу охвата новых буддий-
ских школ. Наконец, крестьянство, зависимое от фео-
дальных кланов, составлявших костяк нового режима,
«обслуживалось» буддийскими школами, ориентировав-
шимися на этот режим.

Отметим две важные особенности новых буддийских
школ. Во-первых, ни экономически, ни политически они
не были связаны с императорским двором и окружавшей
его аристократией. Во-вторых, их идеологи пропаганди-
ровали свои учения в век «конца Закона» в качестве
панацеи от всех бед. Последнее обстоятельство, как
мы увидим, во многом объясняет веру Нитирэна в свое
предназначение спасти Японию от несчастий и претен-
зии на аналогичную роль его последователей вплоть
до сегодняшнего дня.

Буддизм нового типа представляли три течения,
включая нитирэнизм. Последний, однако, имел ряд спе-
цифических черт и был самым поздним по времени воз-
никновения. Может показаться парадоксальным, но ни-
тирэновская школа во главе с ее основателем находи-
лась в решительной и последовательной оппозиции
к правительству в Камакура и в высшей степени нетер-
пимо относилась к двум другим новым течениям —
амидаизму и дзэну, а также к большинству старых
буддийских школ. Причины такого явления будут вы-
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яснены ниже, сейчас же остановимся на современных
нитирэнизму буддийских течениях в Японии.

Главным своим противником Нитирэн считал ами-
даизм — учение о «чистой земле» будды Амида — и
школы, его культивировавшие. Это буддийское верова-
ние было известно в Японии давно, чуть ли не с VII в.,
однако как течение оно стало оформляться в конце
XII в., являясь реакцией на глубокий общественно-
политический кризис. Основателем ведущей амидаист-
ской школы Дзёдо-сю (школа Чистой земли) был
монах Гэнку (1133—1212), посмертное имя — Хонэн,
получивший буддийское образование в монастырях на
горе Хиэй. В «смутное время» XII—XIII вв. на островах
бытовало мнение, что учение о «чистой земле» будды
Амида чуть ли не единственная положительная альтер-
натива эсхатологическим теориям старых школ.

Главное место в доктринах Дзёдо-сю занимало обос-
нование культа будды Амида, во власти которого было,
считали амидаисты, возрождать или не возрождать
людей в его «чистой земле», находящейся где-то далеко
на Западе. Эта «земля» сравнима с христианским раем.
Из трактовки Амида как единственного спасителя выте-
кала ненадобность поклонения другим буддам и бодхи-
саттвам, а также почитания каких-либо иных сутр
помимо тех, в которых описывалась «чистая земля»
и могущество Амида. Теоретики Дзёдо-сю заостряли
внимание своих сторонников на так называемом нэм-
буцу—«думаний о будде (молении будде)». Хонэн
придавал первостепенное значение формуле «Наму Ами-
да буцу!» — «Слава будде Амида!», как раз и состав-
лявшей суть нэмбуцу в данной школе. Повторение этой
формулы, которой приписывалась магическая сила,
должно было, по мысли Хонэна, привлечь внимание
Амида к молящемуся и тем самым обеспечить спасе-
ние последнего. Надо сказать, что амидаизм в хонэнов-
ской интерпретации подвергался критике как ерети-
ческое учение практически со времени оформления
его догм.

В начале XIII в. в школе Дзёдо произошел раскол,
в результате которого выделилась группировка, назы-
вавшая себя Истинной школой чистой земли (Дзёдо-
синсю) или просто Истинной школой (Синею). Первый
патриарх Дзёдо-синсю — Синран (1173—1262) оконча-
тельно изгнал из этого учения остатки философских
спекуляций. Английский японовед А. Ллойд правильно
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заметил, что «Синею... во всяком случае в ее раннем и
более распространенном виде отмежевывается от вся-
кой метафизики. Она не знает никакой философии рели-
гии: вера в Амида — все во всем» (66. С. 413). Синран
объяснял это тем, что «если вера в Амида и заповеди
являются единственно необходимым для истинного спа-
сения и перенесут верующего в рай, то ясно, что сму-
щать умы верующих метафизическими тонкостями и вы-
сокими спекуляциями, которые составляют такую важ-
ную часть в учениях других сект (школ.— Авт.), как,
например, Тэндай и Сингон, в высшей степени ненужное
дело» (66. С. 414).

Школы дзэнского направления, с которыми воевал
Нитирэн, нашли многочисленных адептов среди профес-
сиональных военных, начиная с высших чинов бакуфу
Теоретической основой дзэнского учения с досконально
разработанной техникой медитации являлась все та же
махаянистская идея о наличии «природы будды» в каж-
дом человеке. Внимание идеологов дзэна было направ-
лено исключительно на методы выявления в человеке
этой «природы», т. е. на внутренний мир индивида
Проблема общности отдельной личности и государства
и само государство как объект спасения практически
не занимали теоретиков и практиков этого направления

В Японии в рамках дзэнского направления возникли
две школы — Риндзай и Сото.

Риндзай-сю названа по имени ее родоначальника —
китайского монаха Линьцзи (по-японски Риндзай) —
и относится к так называемому южному течению дзэна,
лидером и идеологом которого был Хуэйнэн (637—713)
В Японию учение Риндзай ввез монах Эйсай (1141 —
1215). Получив широкую поддержку в среде самурай-
ства, Риндзай-сю особое влияние приобрела в конце
XIII—XIV в. В религиозной практике школы особый
акцент делался на коанах — вопросах, которые настав-
ник задавал ученику с целью развить у него способность
к непосредственному, как утверждают апологеты дзэна,
постижению сути бытия и тем самым привести его к
просветлению.

Догматика Сото, как и Риндзай, является развитием
некоторых сторон учения, разработанного Хуэйнэном.
Организовали школу последователи монахов Бэньцзи с
горы Цаошань и Лянцзе, проживавшего на горе Дун-
шань. Школа получила свое название по этим горам:
Цаодун (слово «шань» означает «гора»), что соот-
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ветствует японскому Сото. Основателем Цаодун-Сото
в Японии был монах Догэн (1200—1253), который по-
знакомился с учением школы во время поездки в Китай.
Догэн и его сподвижники подверглись резким нападкам
со стороны адептов Тэндай-сю, но среди нового военного
сословия приобретали все большее влияние. Догэн
пропагандировал единственно истинный, по его мнению,
метод достижения просветления, а именно так называе-
мый сидячий дзэн. Догэн подчеркивал, что просветле-
ния можно достичь, сидя в определенной позе в опреде-
ленной обстановке. Остальные же методы являются,
утверждал лидер Сото-сю, во-первых, излишними, а
во-вторых, малоэффективными. Простота пути спасения
обусловила популярность догэновского учения, в то
время как Риндзай-сю становилась «закрытой» школой.
Заметим, что этические установки, предлагавшиеся
Сото-сю, очень хорошо вписывались в самурайский
кодекс поведения — бусидо.

В XIII в. продолжали функционировать некоторые
ранние буддийские школы — Кэгон-сю, Риссю, причем
последняя переживала ренессанс. Ее называют дисцип-
линарной школой, поскольку во главу угла в ней ста-
вилась религиозная практика: соблюдение множества
обетов (в некоторых случаях до пятисот). Ригористич-
ность предписаний не могла не импонировать опреде-
ленному слою самураев, выходцам с окраин страны,
где многие из них долгое время проживали в военных
поселениях с жесткой дисциплиной. Достаточно ста-
бильный круг адептов имела и школа Сингон.

Сёгунат старался опереться не только на новый буд-
дизм, но и на национальную религию синто. Сегуны
и сиккэны делали многочисленные пожертвования син-
тоистским святилищам, чаще всего в виде земельных
угодий.

Синто объявлял императора прямым потомком боги-
ни Аматэрасу, и, казалось бы, налицо почва для возник-
новения трений между бакуфу и синтоистской церковью,
но этого не произошло. Между политикой последова-
тельного лишения императора и его правительства
реальной власти, проводившейся сёгунатом и закреп-
ленной законодательно, с одной стороны, и подчеркива-
нием необходимости поклонения синтоистским божест-
вам — с другой, не было противоречия. Причина этого
явления в том, что бакуфу, как уже говорилось, фор-
мально никогда не противопоставляло себя монарху.
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большинство важнейших актов сегуна скреплено пе-
чатью императора. Камакурским властям было выгодно
опереться на поддержку синтоистской церкви, так как
это в известной мере легализовало существование
и деятельность бакуфу и ставило ее под «защиту»
местных японских богов. Влияние же синтоистской
церкви на японское общество того времени было доста-
точно велико. Каждый феодальный клан поклонялся
определенному синтоистскому божеству (правда, чаще
всего принявшему буддийские черты) Во время правле-
ния Минамото большой размах получил культ Хати-
мана, покровительствовавшего военному сословию.
Влияние синто-буддийского синкретизма явственно про-
слеживается и в сочинениях Нитирэна.

Итак, мы кратко обрисовали основные тенденции
развития японского буддизма со времени его появления
на островах и до времени жизни Нитирэна Несмотря
на несколько специфический характер деятельности как
его самого, так и последователей, она в конечном счете
вписывалась в общеяпонскую традицию



ЧЕЛОВЕК И ЛЕГЕНДА

Нитирэн родился в 1222 г. Остаются невыясненными
месяц и день его рождения: большинство японских
историков склоняются к тому, что данное событие,
столь знаменательное для адептов нитирэнизма, про-
изошло 16 февраля. Во всяком случае в буддийской
традиции канонизирована именно эта дата. Местом
рождения была маленькая деревушка Коминато в про-
винции Ава (совр. префектура Тиба) на восточном по-
бережье Японии. В некоторых жизнеописаниях гово-
рится, что в день рождения Нитирэна солнце светило
необыкновенно ярко, на поверхности моря появилось
больше десятка лотосов различной величины, но не
меньше чем в несколько десятков сяку (один сяку —
30,3 см). А рядом с домом, где он родился, потекли
«чистые воды».

Неизвестным остается действительное социальное
происхождение Нитирэна. Сам он неоднократно подчер-
кивал, что его родители принадлежали к низшим слоям
японского общества (так называемым сэммин — «под-
лому народу»), называл себя чандалой — этим индий-
ским словом, ставшим известным в Японии через буд-
дийскую литературу, обозначали самые бесправные
слои трудового населения. Об отце Нитирэн писал,
что тот был рыбаком. В сочинениях же последователей
Нитирэна периода Муромати (XIV—XV вв.) ему припи-
сывается аристократическое происхождение. По словам
авторов жизнеописаний, его отец, по имени Нукина, был
выходцем из военного сословия, а мать принадлежала
к аристократическому роду Киёвара. Нукину якобы
сослали за какую-то провинность на восточное побе-
режье, и он сделался там рыбаком. В некоторых жизне-
описаниях родословная Нитирэна ведется от представи-
телей высшей аристократической элиты — рода Фудзи-
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вара. Нукина, согласно этому источнику,— прямой по-
томок правителя провинции.

В общем все источники сходятся в том, что Нитирэн
был сыном человека, имевшего отношение к рыбной
ловле. Новейшие исследования показывают, что Нити-
рэн происходил скорее всего из семьи управляющего
феодальным поместьем или же из семьи, принадлежав-
шей к слою местной администрации.

Много позднее Нитирэн подчеркнул уникальность
места своего рождения: «Говорят, что эта провинция
(Ава.— Авт.) была первой обителью великой богини
Аматэрасу ... Нитирэн также родился в той провинции,
и это самая большая (для него) удача» (31. С. 1227).
Действительно, Минамото Еритомо, следуя политике
опоры на обе религии — буддизм и национальные веро-
вания, даровал земли в этой провинции синтоистскому
святилищу, находившемуся в Исэ. Лидеры современных
Нитирэну школ, как правило, были выходцами из цент-
ральных и западных районов Японии, более развитых
в экономическом и культурном отношениях, чем восточ-
ные. Нитирэн ощущал себя чуть ли не глухим провин-
циалом и использовал в своих интересах факты и ассо-
циации, связанные с местом его рождения.

Вообще говоря, многие исторические деятели сред-
них веков, и особенно деятели религиозные, имеют две
биографии. Одна — фактическая, обычно менее извест-
ная, так как реальные события жизни данной личности
обычно замалчиваются из-за боязни лишить ее ореола
исключительности, поскольку жизненная правда приоб-
щит данную личность к кругу обыкновенных людей.
В истории известно много случаев, когда, скажем, пред-
водители восстаний выдавали себя за царей и пророков,
и естественно, что их последователи переделывали био-
графии, умалчивая, например, о низком социальном
положении своего лидера. Вторая биография апологе-
тическая. Авторы ее (а среди них может быть и данный
исторический деятель) интерпретируют все факты и де-
тали жизни и деятельности как своего рода символы
предопределенности появления его в человеческом мире.
Таким образом, биографические факты приобретают
дополнительное функциональное значение, которое
очень быстро становится доминирующим, а в глазах
адептов — основным и единственным.

Апологетическая биография имеет агитационную на-
правленность на тот слой или группу населения, на
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которые опирается данный деятель. При этом биографи-
ческие факты интерпретируются таким образом, чтобы
новое функциональное значение входило в резонанс
с идеологией того слоя или группы, на которые они на-
правлены. Указанные обстоятельства, следует отметить,
помогают более точно оценить деятельность или учение
данного лидера.

Конструирование апологетической биографии Нити-
рэна началось по двум основным линиям. Во-первых,
подчеркивалось низкое социальное происхождение ро-
дителей и соответственно самого Нитирэна, причем
специально оговаривалось, что это не помешало ему
стать пророком. Во-вторых, акцент делался на то, что
в рождении Нитирэна заключалось что-то необычное:
сразу видно — родился по меньшей мере будущий бод-
хисаттва. Кроме того, в ней явственно звучит мотив
сопричастности Нитирэна к традиционным японским
божествам, поскольку подчеркивалась святость места
его рождения. Все это дает основание полагать, что
интерпретация действительных фактов социального по-
ложения родителей и сведений о месте рождения, сде-
ланная как самим Нитирэном, так и его апологетами,
была ориентирована прежде всего на периферийные
слои правящего класса японского общества того вре-
мени, т. е. мелкое, среднее самурайство и примыкаю-
щие к нему социальные группы.

Каких-либо достоверных сведений о детских годах
Нитирэна не сохранилось. Сам он в конце жизни писал,
что уже с «детских лет изучал Закон Будды» (31.
С. 1404) и, «желая отдалиться от жизней и смертей
(обрести нирвану.—Лег.), вместе со всеми просил
[об этом] будду Амида, с детства распевая его имя
(повторяя формулу-молитву «Наму Амида буцу!».—
Авт.), но через некоторое время [у него] появились
сомнения [в пользе] этого дела» (31. С. 1407).

В мае 1233 г. двенадцатилетний Нитирэн с родитель-
ского благословения пришел в монастырь Киёсуми-
дэра, в котором получил имя Якуомаро. В одном из своих
писем Нитирэн рассказывал, что, снедаемый страстным
желанием разобраться в сути вещей, поклялся перед
изваянием бодхисаттвы Кокудзо стать «первым мудре-
цом Японии» (31. С. 1292). По преданию, бодхисаттва
воплотился перед Нитирэном в облике монаха и благо-
словил юношу на путь «первого мудреца». Надо сказать,
что Кокудзо как раз и символизировал безграничную
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во всех отношениях буддийскую мудрость. Дальнейший
ход канонических жизнеописаний представляет собой
свидетельство и доказательство того, что Нитирэн дей-
ствительно стал первым человеком в стране.

В Киёсуми-дэра, по словам Нитирэна, не было эру-
дированного наставника, поэтому, получив разрешение
на обучение в других монастырях, он немедленно соби-
рается в путь (31. С. 370). В 1239 г. начинается странст-
вие юного послушника, получившего новое имя —
Дзэсёбо (по другим данным — Рэнтё), по ведущим ре-
лигиозным центрам Японии, длившееся пятнадцать лет.
Первые четыре года Дзэсёбо провел в Камакура, где
в то время господствующее положение занимала Дзёдо-
сю и весьма влиятельными были дзэнские школы.

Во время пребывания молодого Нитирэна в Кама-
кура скончался в ссылке мятежный император Готоба,
а вскоре — еще три высокопоставленных чиновника из
бакуфу, участвовавших в подавлении смуты 1219—
1221 гг. В народной среде, между мелкими самураями,
не говоря уже об аристократии, смерть этих лиц была
расценена как предзнаменование новых бед. Эти собы-
тия, несомненно, отразились на формировании миро-
воззрения молодого Нитирэна.

В 1242 г. Нитирэн возвратился в Киёсуми-дэра, но
вскоре отправился на гору Хиэй для совершенствования
познаний в буддийской философии и, что более вероят-
но, для получения официального диплома монаха шко-
лы Тэндай.

Некоторые жизнеописания утверждают, что настав-
ником Нитирэна во время пребывания в хиэйских хра-
мах был главный управляющий учебными вопросами
«трех пагод» (трех культовых центров в храмовом
комплексе Энрякудзи). Этот человек занимал высокое
положение в тэндайской церковной иерархии, так что
сделаться его учеником было отнюдь не просто. Апологе-
тические биографии склонны приписывать факт (далеко
не бесспорный) ученичества Нитирэна незаурядности
молодого монаха. Очевидно, прав японский исследова-
тель Ю. Такаги, который считает, что скорее всего Ни-
тирэн слушал публичные лекции управляющего, а
учился самостоятельно, по сутрам, экзегетической лите-
ратуре, чем и объясняется его хорошее знание буддий-
ских текстов. Здесь же он познакомился с сочинениями
Чжии и Мяолэ (49. С. 30—32).

Во время странствий по монастырям Нитирэн, судя
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по всему, приобрел основательные знания буддийской
догматики и философии. В жизнеописании упоминается
о его встречах с Догэном и тогдашним патриархом
Риндзай-сю Энни (1202—1280). Кроме того, он позна-
комился с учением Конфуция и даосизмом. Француз-
ский историк японского буддизма Ж- Ренондо составил
список сутр и трактатов, на которые ссылается Нитирэн
в шести своих сочинениях (переведенных Ренондо).
Оказалось, что цитируется около шестидесяти источ-
ников (70. С. 319—322).

Первый свой труд Нитирэн написал в 1242 г. и уже
в нем назвал приверженцев амидаизма «дьявольским
народом», а проповедников учения о «чистой земле» —
«дьявольскими учителями». Таким образом, нетерпи-
мость Нитирэна к другим буддийским учениям начинает
проявляться на заре его деятельности.

Изучение ортодоксальной тяньтайской догматики
привело Нитирэна к сознательной борьбе против Дзёдо-
сю, с одной стороны, и мечте о всеяпонском почитании
Лотосовой сутры — с другой. Во времена Нитирэна
адепты Дзёдо-сю проникли в хиэйские храмы. Распро-
странение амидаизма и ревизионистские тенденции в
тэндайских фракциях подкрепляли пока еще тайные
мечты Нитирэна об организации собственного дви-
жения.

Еще в период четырехлетнего пребывания в Камаку-
ра у честолюбивого послушника из восточных про-
винций пробудился интерес к политическим и обще-
ственным проблемам, что в известной степени предопре-
делило становление его мировоззрения.

Кроме того, очевидно, нельзя не принимать во вни-
мание и психологический склад юноши. Хотя прямых
достоверных свидетельств о детских и отроческих годах
не сохранилось, с известной осторожностью можно
предположить страстное желание молодого Нитирэна,
обладавшего незаурядным умом, выбиться в люди, а
также (уже тогда) убеждение в собственном превос-
ходстве над окружавшими его монахами и мирянами.
Такой склад натуры, безусловно, стимулировал разви-
тие фанатизма, проявившегося в полной мере несколько
позже.

Общение с монахами, знавшими историю Тэндай-
сю и часто вспоминавшими о ее расцвете в предыдущие
века, чтение сочинений Сайте и его преемников, дея-
тельность которых предопределила этот расцвет, по-
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буждали Нитирэна задумываться о реставрации поли-
тического и общественного влияния тяньтайских идей.
Изменившаяся историческая обстановка и фракцион-
ные противоречия внутри школы Тэндай оказались, оче-
видно, решающим фактором в решении Нитирэна про-
тивопоставить Дзёдо-сю собственную буддийскую орга-
низацию.

Весной 1253 г. Нитирэн вернулся в Киёсуми-дэра.
Жизнеописания расходятся в изображении фактической
стороны событий, происшедших после его возвращения
в родной монастырь. Наиболее распространенной яв-
ляется версия, что после приезда в Киёсуми-дэра
Дзэсёбо уединился в лесу неподалеку от монастыря
и в течение семнадцати дней в одиночестве предавался
размышлениям. Ранним утром 28-го дня 4-й луны
(17 мая по европейскому летосчислению) он взошел на
вершину близлежащего холма и долгое время стоял
неподвижно, глядя на восток, и, «когда золотой диск
солнца начал подниматься над дымкой, исходящей от
бескрайних вод, раздался громкий голос. Оглушитель-
ный крик сорвался с его губ. Это было «Наму Мёхо
рэнгэ кё!» — «Слава Сутре лотоса благого Закона!» Это
было провозглашением его евангелия небесам и земле
и приглашением в свидетели всеосвещающее солнце»
(58. С. 34). Так живописует «озарение» Нитирэна,
опираясь на традиционные легенды, один из современ-
ных апологетов нитирэнизма — М. Анэсаки.

В полдень того же дня Дзэсёбо собрал монахов из
храма и провозгласил новое учение. На проповеди был
также местный дзито (правитель округа) — страстный
поклонник будды Амида. Надежных свидетельств о со-
держании выступления Нитирэна не сохранилось, но,
судя по всему, тот резко критиковал учение и деятель-
ность амидаистских и дзэнских школ за их отступление
от «истинного Закона» и заявил, что в «век «конца
Закона»» только запечатленное в Лотосовой сутре «от-
кровение» Будды Шакьямуни является совершенной
правдой. Как бы то ни было, проповедь Нитирэна не
нашла отклика среди слушателей, а у части монахов
вызвала резкий протест. По данным жизнеописаний,
дзито тотчас же приговорил Нитирэна к смерти, и по-
следний был вынужден покинуть гору Киёсуми тайными
тропами.

Однако, как показали исследования, причины, заста-
вившие Нитирэна уйти из монастыря, крылись не только
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в религиозной нетерпимости администрации округа и не-
согласии монахов Киёсуми-дэра с новым учением. На-
шелся анонимный документ, из которого видно, что
дзито усмотрел в Нитирэне серьезное препятствие в
борьбе за монопольное право хозяйничанья в округе.
В этот период по всей стране усиливалась тенденция
вмешательства государственных чиновников в дела
частных феодальных владений. Киёсуми-дэра, как и
другие тэндайские монастыри, владел достаточно об-
ширными поместьями. В документе говорится, что дзито
охотился за прирученными в Киёсуми-дэра оленями и,
кроме того, пытался сделать из обитателей монастыря
приверженцев веры в будду Амида. Превращение мона-
хов в амидаистов расценивается в документе как полу-
чение дзито фактической власти над монастырем. Ни-
тирэн, естественно, поддерживал автономию Киёсуми-
дэра. Молодой, способный, получивший образование
в ведущих храмах Японии монах мог стать весьма
влиятельной фигурой в местной среде. Поэтому дзито
был заинтересован в скорейшем удалении объявивше-
гося в округе проповедника.

Первым актом Нитирэна как создателя нового веро-
учения явилось обращение в новую веру собственных
родителей. В качестве подтверждения принятия новой
веры сын дал им «имена в Законе» (имена, присваи-
ваемые лицам, прошедшим монашеский постриг):
отцу — Мёнити (Благое Солнце), матери — Мёрэн
(Благой Лотос). Соединив вторые знаки имен отца и
матери, Дзэсёбо нарек себя Нитирэном, что дословно
означает Солнце-Лотос. Некоторые историки нитирэ-
низма находят в имени Нитирэн приверженность созда-
теля учения синтоизму и символизацию опоры на на-
циональные божества и Лотосовую сутру.

Будучи по существу изгнанным из Киёсуми-дэра
и потерпев неудачу в обращении в свою веру монахов
монастыря, Нитирэн отправляется в Камакура. Необ-
ходимо подчеркнуть: сам факт неприятия его пропове-
дей членами монашеской общины, идеологически и ор-
ганизационно связанной с хиэйскими храмами, красно-
речиво говорит о том, что к этому времени нитирэнов-
ское понимание тяньтайских доктрин далеко отошло
от современного «новому пророку» эклектического тэн-
дайского учения с его креном в сторону эзотерического
буддизма. Поэтому перед Нитирэном встала задача
пропаганды собственного учения и поиска адептов.
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Выбор столицы сёгуната в качестве арены деятель-
ности был отнюдь не случаен. Претензии создать новую,
государственного масштаба, религию, реализовать за-
мыслы о реставрации идей Сайте в век «конца Закона»
могли найти отклик только в Камакура, точнее говоря,
у камакурского правительства, но никак не в Хэйане —
вотчине императора и старой аристократии.

Нитирэн пришел в Камакура в мае 1253 г. и обосно-
вался в небольшом домике в районе Мацуба-га-яцу на
южной окраине столицы. Именно здесь он разработал
основные методы своей деятельности как проповедника
и реставратора «истинной» буддийской веры.

Сначала Нитирэн ограничивался пассивной пропа-
гандой своих идей, но слава его как оригинального про-
поведника неуклонно росла, и постепенно к домику
в Мацуба-га-яцу стало стекаться все большее число
слушателей. В конце того же 1253 г. у Нитирэна по-
явился первый ученик и последователь. Им оказался
бродячий монах по имени Дзёбэн, который стал одним
из ближайших последователей Нитирэна, получив «имя
в Законе» Ниссё. После смерти учителя Ниссё основал
в провинции Идзу храм Мёхоккэдзи, ставший впослед-
ствии одним из центров нитирэнизма (34. С. 51). В сле-
дующем, 1254 году в ученичество к Нитирэну пришел
племянник Ниссё, которого нарекли Нитиро. Говорят,
этот человек всю жизнь, как тень, следовал за своим
наставником. Таким образом постепенно формируется
круг адептов. Данный процесс длился в течение трех
лет, и с 1256 г. в Мацуба-га-яцу стали проводиться регу-
лярные собрания монахов, во время которых слушались
нитирэновские толкования буддийского учения.

Основным методом привлечения Нитирэном новых
адептов стал так называемый сякубуку. Сяку (доел,
«ломать», «сгибать») — ломать (предполагается актив-
ный акт) заблуждения тех, кого одолевают мирские
желания из-за незнания буддийского учения. Буку
(доел, «подчинять», «падать на землю», «ставить вверх
ногами») интерпретируется в смысле «громить плохих
людей и плохие учения». Сякубуку противопоставляется
методу сёдзю (доел, «захватывать [и] брать»), который
подразумевает спасение посредством сострадания:
обыкновенному человеку протягивается, так сказать,
рука помощи.

В отличие от других буддийских деятелей Нитирэн
главный упор делал именно на сякубуку, хотя, строго

63



говоря, метод сёдзю более буддийский по характеру.
Для нитирэнистов сякубуку является оправданием рез-
кой критики других учений и абсолютизации своих
собственных взглядов. Агрессивность Нитирэна и мно-
гих его преемников в прошлом и настоящем нашла вы-
ражение как раз в сякубуку. Сам Нитирэн призывал
к насильственному пресечению деятельности представи-
телей почти всех современных ему школ — вплоть до
физического уничтожения — и к искоренению их учений
(прежде всего амидаизма) якобы из-за несчастий, ко-
торые навлекли на Японию приверженцы «плохого
Закона».

После первых успехов Нитирэн и его последователи
вышли на улицы Камакура с проповедями нового уче-
ния, восхвалением Лотосовой сутры, энергичной по
напору и резкой по тону критикой амидаистских и дзэн-
ских школ. Переход к активной пропаганде нитирэ-
низма, использование сякубуку стимулировали приток
адептов в развивавшееся религиозное движение.

Нитирэновская школа, как и любое другое буддий-
ское объединение того времени, состояла из духовен-
ства (сюккэ) и мирян (дзайкэ), материально и идеоло-
гически поддерживавших монашество. Нитирэн не
делал различий между сюккэ и дзайкэ, называя тех
и других учениками (тэйси). Кроме того, равными
правами пользовались монахи, ко времени прихода к
Нитирэну имевшие официальный диплом (как сам Ни-
тирэн), и лица, ставшие монахами уже после того, как
примкнули к движению. В нитирэновском ордене было
много таких, как их тогда называли, «самовольных
монахов», не получивших никакого документа о прохож-
дении церемонии «принятия заповедей» в храмах, имев-
ших на то официальное разрешение.

Отрицание Нитирэном практики наложения на уче-
ников многочисленных обетов этического характера,
большая часть которых была канонизирована в ранний
период распространения буддизма, объясняется тем,
что в этом случае нитирэнисты могли бы пренебрегать
ими на вполне законных основаниях (никаких обетов
на себя не налагали). Отнюдь не случайно в число своих
главных противников Нитирэн включил школу Риссю,
в догматике которой доминировала этическая сторона
буддийского учения.

Среди «дипломированных» монахов, пришедших к
Нитирэну, подавляющее большинство составляли вы-
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ходцы из Тэндай-сю. Объясняется это тем, что лидер
движения призывал к возрождению ортодоксального
тяньтайского учения и объявлял это залогом восста-
новления былого величия школы в рамках новой буд-
дийской организации под его, Нитирэна, началом. Та-
ким образом, пропагандистами нитирэнизма в период
становления, объединения и последующих гонений ста-
ли те, кто был идеологически тесно связан с некогда
могущественным объединением и кто считал себя на-
следником традиций Сайте. Нужно иметь в виду, что под
знамена Нитирэна шли те тэндайские монахи, которые
были недовольны зависимостью школы от старой арис-
тократии, а также слишком большим влиянием доктрин
Сингон и Дзёдо на современное тэндайское учение.

В конце жизни Нитирэн выделил шесть наиболее
близких ему учеников. Большинство из них присоеди-
нилось к нему еще в 50—60-е годы. Эта шестерка
составила ядро школы, ее «мозговой трест». Отметим
чрезвычайно показательный факт: четверо из шести до
перехода к Нитирэну были монахами Тэндай-сю, т. е.
людьми, получившими буддийское образование в мона-
стырях хиэйской системы и прошедшими церемонию
«принятия заповедей».

Положение духовенства в Нитирэн-сю отличалось
рядом особенностей. Как правило, монахи, обратив-
шиеся в нитирэновскую веру, оставались в своих преж-
них храмах, где проповедовали новое учение (отметим
терпимость храмового начальства). Ежегодно они соби-
рались в Камакура на так называемые «лекции великого
учителя», во время которых слушали проповеди Ни-
тирэна, после чего разъезжались по своим монастырям.
Среди таких монахов были не только рядовые члены
объединения, но и ведущие деятели движения. Нитирэ-
новская школа в то время называлась Хоккэ-сю —
школа Цветка Закона (Цветок Закона — общепринятое
до сегодняшнего дня сокращенное название Сутры
лотоса благого Закона) или Хоммон-сю — школа «Хом-
мона» (хоммон — второй содержательный раздел Лото-
совой сутры, о нем подробнее будет говориться в сле-
дующей главе). Название Нитирэн-сю школа приобрела
только в 60-х годах XIX в. (см. главу ««Ренессанс»
нитирэнизма»), однако в литературе, как правило, это
наименование употребляют и тогда, когда имеют в виду
самый ранний период ее истории.

По мере укрепления движения определялись геогра-
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фические зоны, в которых наиболее отличившиеся
ученики Нитирэна, проживавшие в местных храмах,
пропагандировали догмы своего наставника среди сото-
варищей-монахов и координировали деятельность чле-
нов объединения в соответствующем регионе. Роль
таких координаторов резко возрастала в периоды гоне-
ний на Нитирэна, а также после его отхода от активной
деятельности. Эти люди были доверенными лицами
своего учителя, вершившими делами нитирэновских
общин на местах. Однако концентрация власти в руках
немалого в общем-то числа координаторов таила в себе
зародыш раскола движения в случае смерти его осно-
вателя, который был связующим звеном ряда доста-
точно независимых друг от друга объединений (что,
кстати говоря, и произошло после кончины Нитирэна).

Монахи, не имевшие диплома, были заняты в первую
очередь распространением нитирэновского учения среди
мирян, жили в их домах и выполняли роль духовных
наставников своих хозяев.

Среди адептов школы были так называемые нюдо —
«вступившие на Путь». Они принимали обязательство
выполнять правила, регламентировавшие образ жизни
монахов, но оставались жить дома, т. е. занимали
промежуточное положение между сюккэ и дзайкэ. Кро-
ме того, объединение имело и монахинь, которые,
правда, не были ими в прямом смысле слова. Так назы-
вали жен нюдо, решивших вместе с мужьями вступить
на «путь спасения», а также вдов, принявших заповеди,
но ни те, ни другие из «мира» в монастыри не уходили.
Следует особо отметить интересное обстоятельство:
среди мирских последователей Нитирэна насчитыва-
лось большое число женщин, ставших верными привер-
женцами движения. Некоторые из них приезжали к
Нитирэну на отдаленный остров Садо, когда он нахо-
дился там в ссылке.

Количество сочувствовавших движению мирян резко
возросло после выступлений Нитирэна с предостере-
жениями об угрозе монгольского нашествия на Япон-
ские острова (после 1267 г.) и так же резко сократилось,
когда начались правительственные гонения против са-
мого Нитирэна и членов ордена (четырьмя годами
позднее). И наконец, новый приток их пришелся на
последний период жизни главы объединения, когда он
окончательно обосновался на горе Минобу (вторая по-
ловина 70-х годов). Районы проживания большинства
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мирских адептов находились неподалеку от тэндаиских
храмов, где обитали монахи нитирэновской школы,
главным образом на востоке страны.

До 1260 г. деятельность Нитирэна протекала прежде
всего в рамках пропаганды нового учения, формирова-
ния и консолидации движения. Первый шаг непосредст-
венно в политику был сделан только через семь лет после
изгнания Нитирэна из Киёсуми-дэра и переезда в Кама-
кура. Его деятельность как политика, точнее говоря,
как претендента на роль наставника бакуфу началась
с того момента, когда он заявил о себе знаменитым
трактатом «Риссё анкоку рон» — «Трактатом об уста-
новлении справедливой (сообразной истинному Закону)
и мирной (спокойной) страны» (1260 г.).

Во второй половине 50-х годов XIII в. Японские
острова пережили множество стихийных бедствий —
землетрясений, наводнений, засух. Страну периодически
охватывали пожары и эпидемии болезней, и как следст-
вие во многих провинциях распространился голод.
Естественно, что средние и мелкие землевладельцы,
самураи наряду с трудовым населением наиболее остро
ощущали на себе последствия кризисной обстановки.
Бакуфу и новая буддийская церковь (как, впрочем, и
синтоистская) пытались остановить лавину бедствий
главным образом при помощи молебнов в честь будды
Амида и островных божеств. Естественно, это не помо-
гало. Разочарование в предлагавшихся властями
мерах спасения страны и желание по-новому понять
причины возникновения несчастий обратило определен-
ную часть общества к проповедям Нитирэна.

По свидетельству жизнеописаний, Нитирэн, наблю-
дая стихийные бедствия и другие несчастья, обрушив-
шиеся на острова, пришел к выводу, что именно сейчас
наступило время указать правительству истинный путь
управления страной.

Трактат «Риссё анкоку рон» был подан за подписью
«тэндайский послушник Нитирэн» на имя бывшего
сиккэна Ходзё Токиёри в августе 1260 г. через одного из
нитирэновских нюдо. Токиёри оставил обращение Нити-
рэна без ответа. Поначалу правительство отнеслось
к сочинению достаточно индифферентно, однако Нити-
рэн и его приверженцы резко усилили пропаганду про-
тив амидаистов, читали выдержки из сочинения своего
учителя на улицах Камакура. Очень скоро руководство
Дзёдо-сю приняло энергичные контрмеры. С одобрения
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властей толпа сторонников школы напала ночью на оби-
тель Нитирэна в Мацуба-га-яцу и сожгла домик. Сам
Нитирэн спасся бегством в провинцию Кадзуса на са-
мом востоке страны, где поселился в доме одного из
своих мирских приверженцев.

Вернувшись весной 1261 г. в Камакура, «реставра-
тор истинного буддизма» с новой силой занялся прове-
дением сякубуку. К этому времени относится начало
применения нитирэнистами барабана для привлечения
внимания слушателей к увещевательным проповедям.
На этот раз амидаисты предприняли более решитель-
ные действия против строптивого проповедника. Глав-
ным врагом Нитирэна стал руководитель Дзёдо-сю,
который, использовав свои связи с правительством,
добился ареста Нитирэна и его высылки на полуостров
Идзу, где тот находился до конца февраля 1263 г.

Во время ссылки Нитирэн развил некоторые осново-
полагающие догмы своего учения, положенные в основу
практической деятельности школы. Попав на окраину
страны, он не мог не задуматься о результатах своих
почти десятилетних проповедей. Однако отсутствие
успехов в политической области не только не привело
Нитирэна в отчаяние, но, наоборот, вселило в этого
человека еще больший энтузиазм. Источник вдохнове-
ния он открыл в главе XIII Сутры лотоса благого За-
кона, называющейся «Побуждение держаться [твер-
до] ». Следует отметить, что Нитирэн неоднократно
апеллировал к этой главе в своих сочинениях и письмах
к ученикам. Судя по всему, именно тогда он приобрел
окончательную уверенность в предопределенности своей
судьбы и убедился в полном ее сходстве с судьбой
«посланцев Будды», о которых повествуется в сутре и,
в частности, в упомянутой главе. Пережитые им события
и стали основой его рассуждений о собственной избран-
ности. Процесс осознания себя мессией имел, естест-
венно, доктринальные истоки, уходящие в глубь тянь-
тайской философии, и в соответствующем месте мы их
рассмотрим.

После возвращения из ссылки проповеди Нитирэна
и его учеников приняли четкий и целенаправленный
характер. В первую очередь Нитирэн отграничил свое
учение от идеологического комплекса школы Сингон,
а также окончательно отмежевался от тэндайского
эзотеризма. В это время начался крутой подъем"попу-
лярности Риссю. Нитирэн увидел в ней очередного



своего конкурента и разразился резкими выпадами
против деятелей школы, тем более что теоретическая
основа критики уже была ясно выражена в трактате
«Риссё анкоку рон».

В этот период окончательно оформилась нитирэ-
новская «четырехчленная формула [критики]» основ-
ных направлений буддизма, процветавших в Японии то-
го времени. «Четыре члена» расшифровываются сле-
дующим образом:

1. Нэмбуцу (моления будде Амида.— Авт.) —
«карма огненного ада». «Амида-будда в глазах Нитирэ-
на,— писал М. Анэсаки,— был не кем иным, как узурпа-
тором истинного достоинства Будды, и пиетизм боль-
шинства по отношению к предполагаемому спасителю
не чем иным, как выражением истерического состоя-
ния века» (58. С. 9). Последователям будды Амида,
утверждал Нитирэн, суждено пребывать на самом ниж-
нем круге ада за их многочисленные грехи, в частности
за доведение страны до упадка.

2. Дзэн — «действие дьявола». «Нитирэн видел в
этом новом методе буддийской медитации ересь по
отношению к подлинному буддизму Лотоса (учению,
зафиксированному в Лотосовой сутре.— Авт.), а так-
же обильный источник безудержного эгоизма». После-
дователи дзэна «угрожали национальному единству
Японии и авторитету истинного буддизма» (58. С. 10).

3. Учение Сингон-сю — «плохой Закон, ведущий
страну к гибели». Нитирэн обвинял эту школу в «извра-
щении истинного Закона», но главной причиной осуж-
дения ее явился фактический отказ руководителей
Сингон-сю каким-либо образом поддержать нитирэнов-
ское движение. Публичная критика доктрин и деятель-
ности данной школы поставила Нитирэна в оппозицию
большей части монастырей на горе Хиэй, культивиро-
вавших наряду с собственным «тайным учением» «тай-
ное учение» Сингон.

4. Учение школы Риссю — «абсурдные проповеди
мятежников против государства». «Рабское и формаль-
ное соблюдение дисциплинарных правил, которые при
их разработке были предназначены для индийских мо-
нахов, вызвало противодействие тех, кто был привер-
жен японским идеям и обычаям» (58. С. 8).

Эти четыре направления в японском буддизме
XIII в. Нитирэн оценивал в качестве величайших зол
века. Однако «четырехчленная формула» — не только
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догмат религиозной доктрины, но в первую очередь
обоснование политических действий ее создателя.

Шестидесятые годы прошли в непрерывной борьбе
Нитирэн-сю с другими буддийскими объединениями,
а ее глава неоднократно подвергался преследованиям
со стороны властей. После возвращения из ссылки Ни-
тирэн большую часть времени проводит в восточных
районах Японии, пропагандируя свое учение. Все ста-
рые и новые жизнеописания много места уделяют так
называемому «инциденту в Комацу-га-хара».

В 1264 г. Нитирэн посетил провинцию Ава и храм
Киёсуми-дэра, где встретился со своим первым учите-
лем, а также некоторое время провел в деревне Коми-
нато. Здесь он нашел свою мать при смерти и, как со-
общают источники, вылечил престарелую женщину;
более того — благодаря декламации Лотосовой сутры
он продлил ей жизнь на четыре года. Апологетические
биографии подчеркивают этот факт как доказательство
необыкновенных способностей Нитирэна, приобретен-
ных якобы посредством глубокой веры в указанную
сутру и благодаря, воспользуемся христианским тер-
мином, богоизбранности.

После неудачной попытки обратить в свою веру
бывшего наставника Нитирэн с группой учеников на-
правился в соседнюю провинцию. В сосновом лесу
(поэтому место и называлось Комацу-га-хара — Долина
маленьких сосен) их встретил вооруженный отряд под
предводительством уже знакомого нам местного дзито.
Завязалась драка, в результате которой два спутника
Нитирэна были убиты, а сам он получил серьезное ра-
нение в голову. Об этом событии напоминал шрам на
его лице. Кстати говоря, не исключено, что с этого вре-
мени у него появилось некоторое расстройство психики.
Может быть, здесь кроется одна из причин одержимости
Нитирэна и его претензий на богоизбранность. Сам он
истолковал «инцидент в Комацу-га-хара», с одной сто-
роны, как подтверждение предопределенности своей
роли в истории Японии, а с другой — как сигнал к
усилению борьбы с другими школами.

Несмотря на предыдущие неудачи, Нитирэн, более
чем когда-либо обуреваемый желанием проповедовать
свое учение и убежденный в необходимости энергичного
вмешательства в государственную политику, предпри-
нял новую попытку оказать давление на бакуфу.

В начале 1268 г. хан Хубилай направил японскому
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правительству второй ультиматум, в котором требовал
вассального подчинения страны монгольской державе.
Бакуфу переслало ультиматум императору. После двух-
недельного обсуждения обе администрации решили
проигнорировать требования Хубилая. Были отданы
распоряжения провести оборонные мероприятия в про-
винции Сануки. Такие же указания были посланы во
все западные провинции. В буддийских храмах и син-
тоистских святилищах проводились многочисленные мо-
лебны.

Угроза монгольского вторжения, черты которой об-
рисовывались все явственнее, стала непосредственным
поводом нового обращения Нитирэна к бакуфу. Уже
через три месяца после получения монгольского уль-
тиматума Нитирэн вручает главе ведомства по делам
самурайского сословия (самурайдокоро) меморандум
«Основы понимания «Рассуждения об установлении
справедливости и спокойствия в стране»», в котором
подчеркивал, что время показало правоту его проро-
честв. По его словам, нынешняя обстановка на остро-
вах совпадает с тем, что было им предсказано несколь-
кими годами раньше. Нитирэн обвинил высшие церков-
ные круги в том, что они не вняли его предостережениям
и вызвали тем самым гнев будд и божеств. Внимание
было акцентировано на том, что только он, Нитирэн,
не считая монахов с горы Хиэй во времена Сайте («бод-
хисаттв-монахов», о которых говорилось в предыдущей
главе), знает, каким образом можно спасти Японию от
надвигающейся опасности. Тем не менее никакого от-
вета от властей Нитирэн не получил.

Собственно говоря, Нитирэн впервые имел сколько-
то убедительное основание обратиться к правящим
кругам страны, однако диалог не состоялся. Нитирэн
явно переоценил свои возможности и, судя по всему,
долгое время не осознавал тщетность попыток стать
«государственным человеком». Однако он был готов
защищать великие идеи и традиции не менее великих
для него учителей.

В октябре 1269 г. бакуфу получило очередной уль-
тиматум монгольского хана. Нитирэн, услышав о но-
вых требованиях Хубилая, сделал известную приписку
к «Риссё анкоку рон». Одновременно был разослан ряд
писем тем же лицам, которым он писал год назад. И хотя
на этот раз было получено несколько ответов, к его
рекомендациям никто не прислушался. Убедившись в
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ничтожности результатов воздействия на правящие
круги посредством посланий, Нитирэн требовал откры-
той дискуссии со своими противниками, на что лидеры
четырех школ, конечно, согласия не дали.

Летом 1271 г. Японию постигла чрезвычайно силь-
ная засуха, следствием которой были пожары, охватив-
шие всю страну. Камакурское правительство назначило
Рёкана, монаха школы Риссю, имевшего влияние на
сиккэна, ответственным за проведение молебнов с целью
вызвать дожди и избавить страну от новых несчастий.
Молебны послужили удобным поводом для открытых
столкновений с официальной церковью. Через двух
посредников Нитирэн передал Рёкану, что если в тече-
ние семи дней тому удастся прекратить засуху, то он,
Нитирэн, также прекратит выступления против Риссю,
пойдет к Рёкану в ученики и будет соблюдать 250 ос-
новных заповедей школы. В противном случае станет
ясно, что учение, проповедуемое патриархом Риссю,
не что иное, как «обман народа».

Молебны проводились с размахом (в общей слож-
ности в них участвовало более двухсот монахов) и про-
должались почти месяц, но вместо дождя на острова
налетели пыльные бури. Нитирэновские апологеты ут-
верждают, что дождь в конце концов вызвал якобы сам
Нитирэн.

Неудача, постигшая Рёкана, подняла авторитет Ни-
тирэна как пророка в глазах почитателей последнего
и тогдашнего общественного мнения, что в определен-
ной степени дискредитировало Риссю и Сингон-сю (мо-
нахи последней также участвовали в молебнах). Все
это толкнуло представителей официальной буддийской
церкви на решительный шаг: полное пресечение дея-
тельности Нитирэна и его движения. Ученик Рёкана по
наущению наставника, а также главы школы Сингон
подал на Нитирэна жалобу в самурайдокоро, в которой
обвинил монаха в оскорблении амидаистских и дзэнс-
ких школ, а также в хранении оружия и подготовке
смуты.

Естественно, что правительство потребовало от
Нитирэна объяснений. Тот смело заявил, что, во-пер-
вых, занимается спорами только догматического харак-
тера, используя для этого канонические буддийские
тексты; во-вторых, амидаистские и дзэнские храмы —
места, где «извращается Закон»; в-третьих, оружие,
которое хранится в его доме в Мацуба-га-яцу, предназ-
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начено для «защиты» Лотосовой сутры. Признание
Нитирэном хранения оружия укрепило подозрения ба-
куфу в политической неблагонадежности монаха. Как
раз в это время нередки были случаи участия буд-
дийских священников старых школ в заговорах против
нового режима. Рёкан в свою очередь развернул против
Нитирэна бурную деятельность. В результате в сентяб-
ре 1271 г. Нитирэн был вызван в верховный суд, где его
допросил сам глава самурайдокоро Хэй-но Ерицунэ.
Нитирэн подтвердил практически все, что высказал Рё-
кану через посредников и в письмах. Хэй-но Ерицунэ,
ярый амидаист, был взбешен, как говорят источники,
ответами Нитирэна, что и решило участь последнего.
Тем не менее на этот раз его отпустили домой.

Из Мацуба-га-яцу Нитирэн отправил Хэй-но Ерицу-
нэ копию трактата «Риссё анкоку рон» и письмо, в ко-
тором изложил суть посланного сочинения, заявив, что
страна выйдет из кризисов только в том случае, если
власти немедленно последуют его рекомендациям, обо-
снованным в «Риссё анкоку рон». Неизвестно, получил
ли Хэй-но Ерицунэ трактат, но вечером того же дня
Нитирэн был арестован. Позднее он напишет, что его
дом окружили несколько сот солдат во главе с Ерицунэ,
учинили погром, а его самого увезли в тюрьму, причем
обращались с ним как с «врагом государства» (31. С.
1524).

В верховном суде арестованного монаха снова
допросил Хэй-но Ерицунэ. Собственно говоря, допрос
явился судом, на котором власти должны были решить,
что делать с Нитирэном. Однако последний не только не
оправдывался, но, наоборот, в очень резкой форме пре-
дупредил высших правительственных чиновников о
самых тяжелых последствиях, которые якобы могут
повлечь за собой его арест и дальнейшие репрессии.
Именно тогда он заявил:

«Нитирэн — столп Японии. Потерять меня — значит
лишить Японию опоры. И сразу же возникнут несчастья:
в собственном доме [начнутся] беспорядки, мятежни-
ки нападут на правителей; нападут и из других стран;
люди нашей страны не только подвергнутся нападению
и будут убиты, но многие будут захвачены живыми
[в плен]. Если не сжечь дотла [храмы] Гокуракудзи,
Кэнтёдзи, Дзюфукудзи, Большого Будду (Нитирэн име-
ет в виду статую будды Амида в Камакура.— Авт.),
Тёкуракудзи — все храмы и пагоды приверженцев «мо-
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ления Будде» (амидаистов.— Авт.) и дзэнских монахов,
если не отрубить [таким] монахам головы в Юби-га-
хама (место на окраине Камакура, где совершались
казни.— Авт.), то Япония обязательно погибнет»
(«Сэндзисё» — «Трактат о выборе времени». 31. С.
287).

Эта грозная филиппика окончательно восстановила
судей против Нитирэна. Через несколько часов был вы-
несен приговор: за злонамеренную клевету в адрес
буддийской церкви и правительства Нитирэн пригова-
ривался к ссылке на остров Садо — отдаленное место
у северо-западной окраины острова Хонсю. Однако
Нитирэну предстояло пережить очень неприятное собы-
тие, которое стало чуть ли не центральным моментом
всех жизнеописаний монаха. Авторы апологетических
биографий, включая современные, утверждают, что
власти решили тайно расправиться с Нитирэном. В
двух приписываемых ему сочинениях красочно живо-
писуются события ночи, когда Нитирэна привезли на
место казни — в местечко Тацу-га-кути на окраине Ка-
макура. Хрестоматийными стали три момента в описа-
нии этого акта. Во-первых, осознание Нитирэном своей
участи и готовность сложить голову за веру в Лотосовую
сутру. Во-вторых, речь перед статуей Хатимана, суть
которой сводилась к тому, что Нитирэн — «первый под-
вижник Лотосовой сутры» в Японии и его деятель-
ность направлена на спасение страны, Аматэрасу и то-
го же Хатимана. В-третьих, в то время, когда палач
занес меч над головой Нитирэна, ярчайший свет вспых-
нул над Тацу-га-кути и ослепил палача, из рук которого
выпал меч. Солдаты, конвоировавшие Нитирэна, по-
падали с лошадей и в страхе разбежались.

Сомнения в самом факте несостоявшейся, точнее
говоря, неполучившейся казни Нитирэна и тем более
в таких загадочных явлениях, как ослепивший при-
сутствовавших свет и выпавший из рук палача меч,
возникли давно. В некоторых источниках отмена каз-
ни объясняется тем, что сиккэн Ходзё Токимунэ якобы
помиловал Нитирэна в ознаменование зачатия своей
наложницы. Хирата Ацутанэ, видный идеолог синтоиз-
ма, еще в начале XIX в. предположил, что эпизод с
казнью заимствован из средневекового самурайского
эпоса «Сказание о доме Тайра», так как очень напоми-
нает сцену из гл. XX, и вставлен был в жизнеописание
Нитирэна для героизации монаха.
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Сейчас трудно установить, что на самом деле про-
изошло с Нитирэном и какова была последователь-
ность событий той ночи. Не исключено, что казнь была
разыграна для устрашения непослушного «подвижника
Лотосовой сутры», и ему, находившемуся в состоянии
аффекта, спасение могло показаться действительно нис-
посланным свыше. В Тацу-га-кути Нитирэна сопровож-
дал ученик-мирянин, так что фантазия этого человека,
сопереживавшего событие, могла приукрасить и допол-
нить то, что показалось самому Нитирэну. Как бы то
ни было, «казнь» оставила неизгладимый след в его
душе. Через месяц, в октябре 1271 г., Нитирэн был
отправлен на остров Садо.

Камакурское правительство подвергло движение
разгрому. Непосредственным поводом для репрессий
против монахов и мирских последователей послужила,
как*принято считать, волна грабежей и убийств, про-
катившаяся по столице сразу же после ареста Нитирэ-
на. В апологетических биографиях они расцениваются
как провокация властей и верхушки враждебных Ни-
тирэну буддийских объединений. В результате начались
преследования всех, кто имел отношение к «реставра-
тору истинного Закона». Большое количество привер-
женцев ссыльного монаха было арестовано, остальные
изгнаны из Камакура. В тюрьму попали, в частности,
пять близких учеников. Широкая кампания властей
против движения, естественно, привела к оттоку адеп-
тов. Сам Нитирэн в одном из писем, отправленных с
острова Садо, отмечает: «Из тысячи человек девятьсот
девяносто девять отпало» (31. С. 907).

В первой половине 70-х годов деятельность ни-
тирэнистов практически свелась к нулю, так что духо-
венству, пользовавшемуся поддержкой бакуфу, можно
было не опасаться нападок с их стороны. Однако ин-
теллектуальный костяк нитирэновского движения, не-
смотря на преследования, сохранился, что позволило
после освобождения Нитирэна в самый короткий срок
возобновить деятельность объединения во всеяпонском
масштабе.

Пребывание на Садо продолжалось два года пять
месяцев. Условия жизни на острове, особенно в первую
зиму, были очень тяжелыми. Тем не менее в этот период
Нитирэн занялся систематизацией своего учения. Во
время ссылки были написаны основополагающие для
нитирэнизма сочинения доктринального характера.
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В них Нитирэн связал воедино теоретический и прак-
тический аспекты своей религиозной и общественной
деятельности.

Наиболее важным результатом стало завершение
разработки концепции о собственном мессианстве. В
одном из писем, отправленном с корабля, увозившего
его на Садо, Нитирэн впервые сравнил себя с бодхисат-
твой Садапарибхутой. Несколько позже он с полной
определенностью заявил о себе как воплощении бодхи-
саттвы Вишиста-чаритры. Чтобы понять смысл и функ-
циональное значение отождествлений с этими бодхисат-
твами, необходимо рассмотреть целый ряд важнейших
доктрин нитирэнизма, поэтому оставим выяснение это-
го вопроса до следующей главы, ^цесь же подчеркнем,
что объявление себя воплощением Садапарибхуты или
Вишиста-чаритры было, с одной стороны, подготовлено
всей предыдущей деятельностью Нитирэна, а с другой —
и это самое главное — давало ему возможность зая-
вить о своем особом положении среди лидеров дру-
гих школ и, следовательно, укрепляло авторитетность
собственных действий и высказываний.

Интенсивная литературная деятельность (за время
ссылки Нитирэн написал более шестидесяти тракта-
тов и писем, из которых двадцать с лишним входят в
число первостепенных по важности) сочеталась с не
менее энергичной кампанией обращения в новую веру
немногочисленного населения острова. Сюда приехало
несколько учеников, которые принимали активное уча-
стие в пропаганде нитирэнизма. Дело дошло до того,
что местный феодал послал властям в центре три пись-
ма с жалобами на Нитирэна, что, правда, не вызвало
каких-либо отрицательных последствий.

Хлопоты по освобождению Нитирэна начались сразу
же после высылки его на Садо. Апологетические биогра-
фии утверждают, что причиной возвращения его из
«отдаленных мест» явились сбывшиеся предсказания:
смута в «собственном доме» и нападение извне. Дей-
ствительно, в 1272 г. брат сиккэна замыслил переворот,
пытаясь захватить власть, и, хотя Токимунэ сумел рас-
правиться с заговорщиками, клан Ходзё многие годы не
мог избавиться от внутренних потрясений. Угроза мон-
гольского вторжения также усиливалась. Правитель-
ство получило три ультиматума, а в 1274 г. монголь-
ские и корейские войска дважды высаживались на
западном побережье Японии. Устрашенное оправдани-
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ем пророчеств ссыльного монаха, бакуфу освободило
Нитирэна якобы для консультаций о мероприятиях по
установлению мира в стране и охране ее границ. Однако
утверждения такого рода, встречающиеся в старых и
новых жизнеописаниях, кажутся маловероятными.
Главную роль в разрешении Нитирэну вернуться в
столицу сыграла скорее всего помощь одного из его
почитателей, близкого к тестю сиккэна Токимунэ. Из-
вестен также факт благосклонного отношения к неи-
стовому монаху одного из членов клана Ходзё. Однако
отрицать определенную заинтересованность правитель-
ства в советах Нитирэна, конечно, нельзя.

25 марта 1274 г. Нитирэн вернулся в Камакура и
уже 8 апреля был приглашен в самурайдокоро для
беседы с главой этого учреждения, но сейчас уже в
качестве не обвиняемого, а, так сказать, консультанта.
Третья, последняя «очная ставка» с правительством
кончилась для Нитирэна неудачей. Правда, на этот раз
все обошлось без каких-либо конфликтов. Высших чи-
новников интересовал единственный вопрос: когда, по
мнению Нитирэна, возможно вторжение монголов. По-
следний предсказал агрессию в течение года, но, по его
же словам, основной акцент сделал на необходимости
запрещения деятельности четырех объединений, кото-
рые критиковал многие годы, или по меньшей мере на
недопущении их к участию в «отпугивании» завоева-
телей (см. 31. С. 332—333). Однако через два дня пра-
вительство организовало моления по вызыванию дож-
дя, которые проводили монахи-амидаисты. Дождь дей-
ствительно пошел, и сиккэн Токимунэ щедро одарил
храмы Дзёдо-сю. Нитирэн предпринял ряд яростных
пропагандистских атак против своих давних против-
ников, однако привлечь к себе внимание ему не удалось.
Убедившись, что его старания изменить политику пра-
вительства, точнее говоря, сделаться влиятельным по-
литическим советником бакуфу безрезультатны, 15 мая
1274 г. Нитирэн навсегда покинул Камакура. Таким
образом окончился самый бурный и насыщенный со-
бытиями период жизни и деятельности Нитирэна.

Последние годы жизни Нитирэн провел на горе Ми-
нобу, расположенной к западу от Фудзи, священной
горы японцев. Отказ от активной религиозной и об-
щественной деятельности, несколько неожиданный для
членов движения, был вызван, судя по всему, осозна-
нием Нитирэном принципиальной невозможности из-
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менить свой статус полупризнанного учителя. М. Анэ-
саки называет поселение «подвижника Лотосовой сут-
ры» в горах «добровольной ссылкой» (58. С. 93). Восемь
лет жизни Нитирэна в стороне от дорог были наполнены
тем не менее энергичной творческой деятельностью. В
этот период он завершает разработку доктрины тео-
кратического государства. В последующие времена ре-
лигиозные объединения, считавшие себя преемниками
нитирэновского движения, в частности Сока гаккай,
если говорить о современном периоде, в основу своей
деятельности чаще всего клали именно эту концепцию,
которую Нитирэн при жизни и не пытался реализовать.
Учение Нитирэна о государстве и религии — венец его
общественно-политической и религиозно-философской
деятельности. В позднейшей литературе принцип едине-
ния политики и религии получил название «сэйкё ит-
ти» — «единство политики и религии» или, если имелся
в виду исключительно буддизм, «обуцу мёго» — «бла-
гое слияние (единение) правителя и Будды».

По подсчетам К>. Такаги (48. С. 54), сохранилось
291 сочинение, написанное Нитирэном во время про-
живания на Минобу, причем большая часть их — по-
слания ученикам и последователям. Такое огромное
количество писем было следствием изменения форм ру-
ководства движением. Школа постепенно восстанавли-
вала свои позиции, и Нитирэну приходилось руково-
дить ее деятельностью посредством переписки. Он оста-
вался лидером и главным стратегом движения, хотя
личного участия в привлечении новых адептов и в
публичных проповедях не принимал: это входило в
прерогативу учеников. Нитирэн внимательно следил за
действиями своих подопечных, о чем свидетельствуют
многочисленные письма-инструкции.

Здоровье Нитирэна, подорванное ссылками и труд-
ностями жизни на Минобу, серьезно ухудшилось в
конце 70-х годов. Летом 1282 г. он решил пройти курс
лечения на горячих источниках и в сентябре спустился
из своего горного убежища (к этому времени здесь был
построен небольшой храм). Однако на пути к источни-
кам Нитирэну стало плохо, и он был вынужден оста-
новиться в доме своего мирского последователя. Пред-
чувствуя скорую смерть, Нитирэн назначил следующим
патриархом школы своего ученика Никко (одного из
«шестерки»). Скончался Нитирэн утром 13 октября
1282 г. Тело его было кремировано, и прах захоронен
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около горы Минобу. Позднее рядом с могилой был
воздвигнут храм Куондзи.

Основную причину отсутствия заметных успехов
нитирэновского движения нужно искать в социальном
составе поддерживавших его сил. Слой мелких и сред-
них самураев тяготел к классу производителей, и в этом
плане его интересы в определенной степени совпадали
с интересами крестьянства и нарождавшегося третьего
сословия. Объективно защита данных общественных
групп означала защиту интересов трудового населе-
ния, что не могло не привести к противоречию с правя-
щим классом, точнее говоря, с теми группами, которые
стояли во главе режима.

На том этапе развития феодализма в Японии, на
который пришлась жизнь и деятельность Нитирэна,
бакуфу не могло найти точек соприкосновения с дви-
жением и использовать его в своих интересах. Нитирэн
мыслил о такой структуре феодального общества свое-
го времени, где бы указанный слой населения имел оп-
ределенное и стабильное место с гарантией своих прав
в феодальной иерархии.

Тем не менее следует иметь в виду, что представи-
тели трудового населения, непосредственного произво-
дителя материальных благ, никогда не составляли кос-
тяк движения — ни в период его организации и укре-
пления, ни в более поздние времена. Нитирэн, судя по
всему, и не ставил задачу включения народных масс в
диалог «собственная школа — государственная власть»,
несмотря на неоднократные заявления о своей принад-
лежности к «подлому народу».

Еще раз подчеркнем, что изучение социального сос-
тава и общественного положения последователей Ни-
тирэна показывает: круг его учеников и сочувствующих
мирян составляли в основном выходцы из господствую-
щего класса, и деятельность нитирэновского объедине-
ния отражала идеологию его нижних и средних слоев.
Во второй половине XIII в. неуклонно прогрессировал
процесс разорения мелкого и среднего самурайства, а
также мелких и средних землевладельцев (рёсю).
Бакуфу принимало энергичные меры законодательно
исключить переход земель военного сословия «посто-
ронним», однако приостановить процесс не удалось.
В политическом отношении указанные социальные груп-
пы большой роли не играли. Развивавшаяся система
вассалитета отодвигала их далеко на периферийные
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позиции. В социально-экономическом плане они тяготе-
ли к крестьянству и зависели JOT него, поскольку благо-
состояние этих групп обеспечивалось трудом немногих
крестьянских семей, работавших на их полях. В свою
очередь многочисленные трудовые и военные повиннос-
ти подрывали экономическое положение этой категории
трудового населения и создавали непосредственную уг-
розу стабильности положения ее хозяев. Поэтому рёсю
и самураи не могли не заботиться о защите прав своих
крестьян.

Нитирэн хотел заставить самурайскую элиту, воз-
главлявшую страну, не только считаться с интересами
данных слоев японского общества, но и принять их иде-
ологию в качестве господствующей. Объективно это
означало выражение претензий указанных социальных
групп играть доминирующую (или по крайней мере
весьма заметную) роль в политической и экономичес-
кой жизни страны хотя бы опосредованно — через ни-
тирэновское учение о Лотосе благого Закона, что было
совершенно нереально.

После кончины Нитирэна во главе движения ока-
зались его шесть учеников, названные им самим, как
уже говорилось, незадолго до смерти: Ниссё, Нитиро,
Нико, Ниттё, Нитидзи, Никко. В 1288 г. совещание
монахов на горе Минобу, выполняя волю Нитирэна,
причислило к кругу шести учеников еще двенадцать
человек. Все они получили титул «старшие монахи».
Кроме того, в ядро объединения входили и так называ-
емые «средние по старшинству монахи» — ученики не-
посредственных учеников и последователей основателя
движения.

Выше уже отмечалось, что ученики Нитирэна были
ответственны за деятельность объединения в различ-
ных районах страны. После кончины лидера движения
формы руководства практически не изменились, и та-
кое положение вещей не могло не стимулировать раз-
витие сепаратистских тенденций на местах. И действи-
тельно, очень скоро в рамках движения возникло нес-
колько по существу автономных объединений со свои-
ми храмовыми центрами. Однако такому раздроблению
предшествовал ряд событий.

Для координации деятельности руководителей мест-
ных групп было решено проводить ежегодные собра-
ния, или, выражаясь современным языком, общена-
циональные съезды, монахов Нитирэн-сю на горе Ми-
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нобу, на которых в течение месяца должны были об-
суждаться актуальные проблемы деятельности объеди-
нения, согласовываться тактика пропагандистской ра-
боты, рассматриваться вопросы догматики во избежа-
ние противоречивых толкований на местах. Однако
очень скоро стало ясно, что регулярно созывать съезды
невозможно по многим причинам: преследование адеп-
тов школы, трудность приезда лидеров групп в храм
Куондзи на Минобу, официальный тогда центр нитирэ-
низма. Именно в это время начались разногласия сре-
ди «старших монахов», приведшие в конце концов к
расколу движения.

После успешных для Японии военных действий про-
тив монголов в 1278—1281 гг. бакуфу приказало про-
вести молебны в честь победы в храмах всех буддийских
школ. Данный указ касался и Нитирэн-сю. Ниссё и
Нитиро попробовали отказаться, подчеркивая невоз-
можность своего участия в этой акции из-за отсутствия
в верхах и низах веры в Лотосовую сутру и «клеветы на
Закон». При этом они ссылались на трактат «Риссё
анкоку рон». Однако правительство пригрозило разру-
шить храмы школы в Камакура и выслать оттуда мона-
хов. После некоторых колебаний Ниссё и Нитиро согла-
сились на проведение необходимых церемоний Таким
образом, руководство камакурских групп сумело избе-
жать разгрома движения в столице, однако подчинение
властям противоречило духу нитирэнизма и не могло не
вызвать критики со стороны нитирэновских адептов в
других районах страны.

Поскольку все попытки организовать ежегодные соб-
рания монахов объединения окончились неудачей, про-
живавший на Минобу Никко решил взять на себя «за-
боту о защите святого места», т е. стать настоятелем
храма Куондзи, с чем согласился главный мирской
«жертвователь» в этом районе и «все учителя» Нитирэн-
сю. С конца 1285 г. Никко официально стал «главой
горы Минобу» и пробыл в этом качестве три года Так
как гора Минобу с 1274 г. являлась центром нитирэ-
новского движения, то должность настоятеля главного
храма фактически соответствовала самому высокому
посту в руководящей иерархии объединения. Однако
уже в начале 1286 г. на Минобу поднялся Нико, руко-
водивший деятельностью движения в провинции Симо-
са. Формальной причиной переселения Нико на Минобу
объявлялась необходимость разделить труды Никко
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по «защите храма», однако, вероятнее всего, подлинной
целью прихода сюда лидера одной из группировок было
стремление не допустить установления монопольного
господства Никко в центре движения. Как бы то ни бы-
ло, Нико был назначен управляющим по учебным
вопросам объединения, и до 1288 г. на Минобу находи-
лись двое из шести «старших монахов».

Однако внешняя гармония не смогла скрыть вну-
тренних разногласий между Никко и Нико, и очень
скоро дело дошло до открытого столкновения. Никко
обвинил упоминавшегося главного мирского благоде-
теля храма Куондзи в трех «нарушениях Закона».
Во-первых, по мнению Никко, неправильно считать
гохондзоном скульптурное или рисованное изображение
Будды, как это делал критиковавшийся им мирянин.
Во-вторых, паломничество последнего в синтоистское
святилище являлось игнорированием сути трактата
«Риссё анкоку рон». И наконец, дары, преподнесенные
пагодам на горе Фудзи, означали, считал Никко, по-
жертвования «чужим школам», что опять-таки проти-
воречило взглядам Нитирэна на отношение его объеди-
нения к другим буддийским школам. Мы видим, что
Никко защищал ортодоксальную традицию, в то время
как «главный мирянин» (а на самом деле поддерживав-
ший его Нико) склонен был к пересмотру некоторых
важных принципов деятельности движения.

В результате возникших противоречий Нико по су-
ществу вынудил своего оппонента покинуть Минобу
Никко поселился в местечке Тайсэки-га-хара у подно-
жия горы Фудзи, где построил себе обитель, много
позднее ставшую храмом Тайсзкидзи. Основные усилия
по пропаганде учения Нитирэна Никко направил на
районы провинции Суруга и северной части Идзу. До
кончины в 1333 г Никко был настоятелем основанного
им храма Тёсу-хоммондзи. Следует отметить, что идео-
логи Сока гаккай именно этого монаха называют хра-
нителем чистоты нитирэновских доктрин: «Буддизм ве-
ликого святого Нитирэна хранился святым Никко и
не прерывавшейся в течение семиста лет линией мона-
хов, чтобы прийти в Нитирэн сёсю»,— пишет Д. Икэда
(63. С. 89). В этом плане Никко противопоставлялся
другим «старшим монахам».

После ухода Никко с горы Минобу настоятелем
храма Куондзи стал Нико, и формально Куондзи счи-
тался центральным храмом всего объединения. Однако
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в 1288 г. произошел окончательный раскол в движении:
выделилось и оформилось пять групп, каждая из кото-
рых возглавлялась «старшими монахами».

Нитидзи, как говорят, начал миссионерскую дея-
тельность за пределами Японии. В 1295 г. он перепра-
вился через остров Хоккайдо на материк и пытался рас-
пространять идеи своего учителя на территории Маньч-
журии и Монголии. Есть основания утверждать, что
это был первый выезд японских монахов за границу в
качестве миссионеров (20. С. 3).

В самом конце XIII в. произошло еще одно важное
событие в истории нитирэновского движения. Нитидзо,
ученик Нитиро, в 1294 г. прибыл в Киото распространять
веру в Лотосовую сутру в западных районах страны.
Если Нитирэн не пытался «внедриться» в императорс-
кую столицу и прилегающую к ней территорию, огра-
ничив свою деятельность восточными провинциями, то
Нитидзо достаточно быстро удалось приобрести влия-
ние среди киотоских торговцев и ремесленников, кото-
рые в конце XIII — начале XIV в. представляли доволь-
но значительную силу в этом городе. В результате
Нитидзо получил «охранную грамоту» со стороны тор-
говых объединений и, возможно, на деньги ремеслен-
ных и торговых гильдий построил первый храм школы
в Киото — Мёгандзи. В дальнейшем влияние Нитирэн-
ск> на эту общественную группу еще более усилилось.
По подсчетам видного японского буддолога и историка
Е. Тамура, в 1460 г. больше половины населения Киото
примыкало к нитирэновскому движению, в 1440 г. в
городе функционировало 60 храмов школы, причем 21
из них являлись крупными религиозными центрами,
имевшими филиалы {51. С. 145). Могущество нитирэ-
новского объединения здесь было настолько велико,
что оно весьма быстро восстановило свои позиции
после опустошительной для Киото междоусобной борь-
бы за власть, начавшейся в 1467 г. и продолжавшейся
одиннадцать лет.

Создав базу пропагандистской деятельности в импе-
раторской столице, Нитидзо с успехом начал кампанию
по обращению в свою веру местной аристократии и
самурайства, однако натолкнулся на противодействие
«старых» буддийских школ. Сохранились данные, что
его неоднократно высылали из Киото, однако благода-
ря заступничеству своих покровителей он каждый раз
возвращался и продолжал проповедническую деятель-
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ность. Венцом стараний Нитидзо явилось признание
Мёгандзи храмом «молений императора», т. е. включе-
ние его в число храмов «защиты страны и благоден-
ствия монарха», к которым относились такие известные
буддийские центры, как Тодайдзи, Якусидзи. Это собы-
тие, происшедшее в 1334 г., знаменовало официальное
«удостоверение» деятельности нитирэновского объеди-
нения в императорской столице (20. С. 5). Успехи де-
ятельности Нитидзо привлекли внимание лидеров дру-
гих групп. В частности, Нитидзё, ученик Нитиро, в
1345 г. построил в Киото храм Хонкокудзи, получивший
благословение со стороны сегуна Асикага Такаудзи,
благодаря чему стал официальным правительственным
храмом (20. С. 6).

Таким образом, к концу XIV в. центр деятельности
нитирэновской школы переместился в западные районы
Японии, что объясняется изменением политической си-
туации в стране. В первой трети XIV в. политическим
центром Японии стал Киото. На арену общественной
жизни государства выдвинулись новые феодальные до-
ма юго-запада. В результате борьбы за власть сегуном
стал Асикага Такаудзи. Несмотря на сохранявшееся в
стране двоевластие и существование «южной столицы»
в г. Есино, ведущую роль в общественной жизни Японии
играл Киото. Город Камакура после сожжения его в
1333 г. войсками Асикага и еще двух феодалов окон-
чательно потерял значение политического центра. Лик-
видировав в конце концов «южный двор» в Есино,
Асикага Такаудзи положил начало второму сёгунату,
просуществовавшему до 1490 г. Кроме того, он провел
ряд экономических реформ, следствием которых явился
расцвет деятельности ремесленных и торговых объеди-
нений, что в свою очередь стимулировало развитие го-
родов и формирование третьего сословия.

Именно эти причины обусловили усиление нитирэ-
новского объединения. Третье сословие и сопредельные
с ним социальные группы являлись благодатной почвой
для распространения нитирэновских идей, так как нема-
лая часть мелкого и среднего самурайства, а также рёсю
переходила в те слои японского общества, положение
которых впоследствии было функционально тождест-
венным положению средней и мелкой буржуазии.

Несмотря на успехи, нитирэновское движение в этот
период раздирали сепаратистские тенденции. Собствен-
но говоря, впечатляющие результаты, достигнутые ки-
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отоскими группами, как раз и способствовали их обо-
соблению. Организационное размежевание дополнялось
разногласиями по догматическим вопросам. Вскоре вы-
делились три направления, защищавшие ортодоксаль-
ную нитирэновскую традицию и имевшие значительный
по количеству круг адептов. Между «модернистами»
и «ортодоксами» велась не прекращавшаяся в течение
десятков лет борьба, что существенно ослабляло дви-
жение.

Непосредственная угроза над объединением нависла
в 1465 г., когда монахи из храмов на горе Хиэй, извест-
ные своей воинственностью, решили расправиться с
духовенством школы. Только с помощью властей, не-
одобрительно относившихся к деятельности «старых»
буддийских школ, нитирэновские монастыри и храмы
избежали разгрома (20. С. 7). Тогда же, в начале
1466 г., была предпринята попытка восстановить един-
ство движения. По инициативе нескольких ученых-
буддистов и руководителей группировок представители
различных течений Нитирэн-сю достигли соглашения
о координации действий в масштабе всей страны, а
также об обсуждении спорных вопросов догматики
Однако практической реализации это соглашение не
получило.

В начале XVI в. в средневековой японской истории
начинается период, получивший название «период сра-
жающихся областей». Феодальные междоусобицы са-
мым непосредственным образом отразились и на вза-
имоотношениях между буддийскими школами Обыч-
ным явлением стали вооруженные столкновения между
адептами тех или иных религиозных объединений Если
для «старых» ШКОЛУ использование военизированных
отрядов монахов в борьбе с местными властями или
конкурирующими группировками не представляло ниче-
го необычного, то для Нитирэн-сю участие в подобных
действиях было новым явлением.

В начале XVI в. в среде нитирэнистов в Киото на-
чали возникать военные формирования. Это событие в
истории нитирэновского движения в середине века от-
разило принципиальную идеологическую направлен-
ность нитирэновского учения в период роста и укрепле-
ния экономического и политического положения город-
ского сословия.

Ремесленные объединения, купечество, виноторгов-
цы, скупщики продуктов сельскохозяйственного про-
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изводства вовлекали в орбиту своей деятельности
крестьянское население как близлежащих, так и доста-
точно удаленных от городов деревень. Экономические
отношения между крестьянством и указанными груп-
пами горожан (точнее говоря, между ее верхушкой)
были неравноправными: последние увеличивали свое
богатство за счет явно неадекватного приобретения
плодов крестьянского труда. В результате между го-
рожанами и крестьянами возникали конфликты, кото-
рые с конца XV в. начали выливаться в вооруженные
столкновения. Крестьяне разрушали склады скупщиков,
бывали случаи, что врывались в Киото, где громили
лавки и конторы столичных «предпринимателей».
Ослабленный междоусобными войнами сёгунат не имел
возможности организовать сколько-нибудь эффектив-
ную защиту городского населения. Более того, воору-
женные самураи, появлявшиеся в столице, отнюдь не
гнушались заниматься грабежами в городских кварта-
лах.

Создавшаяся в Киото ситуация заставила крупных
собственников из городского сословия (их состояниям
угрожала в первую очередь нестабильная обстановка)
искать средства защиты своего благополучия. Именно
эти слои горожан патронировали создание отрядов са-
мообороны, местом их формирования были храмы
Нитирэн-сю в Киото. Эти отряды не только охраняли
городские владения, но и атаковали крестьянские по-
селения в сельской местности (55. С. 86).

Превращение отрядов самообороны в полноценные
военные формирования под эгидой нитирэновского дви-
жения датируется в японской исторической литературе
1532 г. В этот период резко возросло могущество Хок-
кэ-сю. По сообщениям источников, в Киото ежемесячно
освящалось чуть ли не по 2—3 храма или пагоды школы,
и улицы города были заполнены людьми, повторявшими
нитирэновскукэ молитвенную фразу «Наму Мёхо рэнгэ
кё!» (55. С. 88). Тогда же в центральных провинциях
страны бушевали крестьянские восстания, идейным
руководителем которых была амидаистская школа Ик-
ко, преемница учения Синрана. В 1532 г. восставшие
захватили город Сакаи, крупнейший порт Японии того
времени, и возникла непосредственная угроза вторже-
ния в Киото. Борьба повстанцев против феодалов со-
провождалась погромом городских кварталов, разру-
шением буддийских храмов, сожжением буддийских
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книг. Надо сказать, что крупные землевладельцы из
оппозиционного сёгунату лагеря умело использовали
в своих интересах гнев народных масс.

В сложившейся обстановке нитирэновское объеди-
нение оказалось практически единственной реальной
силой, способной противостоять крестьянским войскам.
Летом 1532 г. в столичных храмах школы собралось
несколько тысяч вооруженных членов объединения,
как пеших, так и конных. Огромное по численности воен-
ное формирование нитирэнистов вместе с войсками
«союзного» феодала в то же лето нанесло крупное
поражение крестьянским отрядам и сожгло храм Хон-
гандзи, являвшийся главным культовым центром школы
Икко (55. С. 90—91). Успешные действия новой армии
вдохновили нитирэнистов. Численность их военных фор-
мирований неуклонно росла. Боевой дух солдат — адеп-
тов нитирэновского вероучения стимулировался рели-
гиозным фанатизмом, исконной для нитирэнистов враж-
дой к амидаизму во всех его разновидностях В течение
года вооруженные отряды объединения превратились в
мощнейшую силу, с которой считались не только в Кио-
то, но и во всей Центральной Японии (55 С. 94)

Наличие боевых формирований в рамках нитирэ-
новского движения дало толчок к организации и функ-
ционированию органов городского самоуправления в
Киото, поскольку, как уже неоднократно отмечалось,
верхи третьего сословия (не говоря уже о рядовых го-
рожанах) являлись приверженцами нитирэновской
школы. Известны случаи расправы горожан-нитирэнис-
тов с самураями, покушавшимися на их собственность,
борьбы против владельцев крупных земельных угодий
В этот период регулярно проводились «собрания» вид-
ных горожан, на которых принимались решения по
различным вопросам городской жизни А именно эти
горожане составляли костяк военных формирований
школы.

Рост экономического и, пожалуй, прежде всего по-
литического влияния городского сословия в японском
обществе, обретение им все большей самостоятельности
не могли не вызвать в конечном счете противодействия
со стороны крупных феодальных домов. Буржуазные
по своему характеру тенденции в развитии третьего
сословия не вписывались в систему феодальных отноше-
ний, определявших характер японского общества 1-й
половины XVI в., и, более того, противоречили
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им. К 40-м годам нитирэновское движение как крупное
военное формирование и как своеобразная политиче-
ская партия, имевшая вполне реальную власть, пере-
стало существовать. Сёгунату и феодалам удалось по-
давить активность нитирэнистов. Ослаблению движения
способствовала, как говорилось, внутренняя борьба
между фракциями, переходившая временами в крово-
пролитные сражения. В 1538 г. произошло, пожалуй, са-
мое крупное столкновение между киотоскими и провин-
циальными группами. Как сообщают источники, во
время боев погибло от 3 до 10 тыс. человек (20. С. 9).
Рассмотренный выше яркий период в истории нитирэнов-
ского движения показывает, что деятельность школы
оживлялась именно тогда, когда обстановка благопри-
ятствовала выдвижению на арену экономической и по-
литической жизни страны буржуазных элементов.

Конец XVI в. был временем дальнейшего ослабле-
ния нитирэнистов. Крупный феодал и фактический
правитель Японии того времени Ода Нобунага жестоко
преследовал буддийские школы. Христианство, кото-
рому покровительствовал диктатор, стало на некоторое
время еще одним конкурентом Нитирэн-сю.

Тоётоми Хидэёси, захвативший власть после убий-
ства Нобунага, был противником христианского уче-
ния, поэтому нитирэновская школа, как и другие буд-
дийские объединения, получила право свободной
деятельности. Однако внутри движения снова начались
принципиальные споры между «ортодоксами» и «мо-
дернистами».

В 1595 г. Хидэёси повелел собрать тысячу монахов
на молебен в честь воздвижения статуи Будды. Кио-
тоские группировки во главе с Нитидзю, непосредствен-
но испытавшие на себе гонения властей, склонились к
участию в церемонии. Ряд провинциальных фракций,
избежавших прямых преследований, сомневались в
необходимости посылки своих представителей на моле-
ния. Лидером «ортодоксов» стал Нитио, заявивший,
что участие в каких-либо мероприятиях вместе с мона-
хами других школ, принятие приглашений на такие
мероприятия, а также подношение даров «чужим» хра-
мам несовместимы с буквой учения Нитирэна. Тем не
менее большинство ведущих деятелей движения при-
соединились к Нитидзю.

Нитио основал собственную фракцию, получившую
название «фудзю — фусэ» («не принимать — не да-
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вать»), в котором отразилась главная и важнейшая
установка практической деятельности этой секты: не
принимать никаких пожертвований от тех, кто не яв-
ляется приверженцами нитирэновского вероучения,
и равным образом не оказывать никаких благодеяний
«чужим». В более широком смысле адептам «фудзю —
фусэ» предписывалось воздерживаться от каких-либо
деловых контактов с «иноверцами», не ослабляя в то же
время пропаганду собственного учения с использо-
ванием метода сякубуку.

После «закрытия страны» (запрещения иностран-
цам въезжать в Японию, а местным жителям покидать
острова) в 1639 г. сёгунат установил всеобъемлющий
контроль над всеми сферами жизни японского общест-
ва. Провозгласив лозунг «единение в Поднебесной»
(Японии), правительство стремилось подавить любые
проявления оппозиционных настроений. Был принят, в
частности, закон о буддийских монастырях, согласно ко-
торому храмы обслуживали только население местнос-
ти, где они располагались, безотносительно привер-
женности жителей к тому или иному буддийскому уче-
нию (подробнее об этом см.: 3. С. 72—73). Все это пре-
вратило буддийские религиозные центры в зависимые
от вышестоящих властей государственные органы.

В данной ситуации движение «фудзю — фусэ» ока-
залось в решительной конфронтации с режимом. Баку-
фу в течение двух с лишним столетий — вплоть до сво-
его исчезновения в «революцию» 1867—1868 гг.—
энергично преследовало членов различных группиро-
вок этого движения, между которыми, кстати говоря,
отнюдь не было единогласия. Неоднократным гонениям
подвергался Нитио. В 1668 г. власти жестоко рас-
правились с монахом Ниттацу и его 28 соратниками.
Последователи «фудзю — фусэ» были вынуждены уйти
в подполье. Сокрушительный удар движению был нане-
сен правительством в 1691 г., после чего оно практиче-
ски полностью прекратило сколько-нибудь активную
деятельность (20. С. 11).

Причину непримиримой борьбы нитирэнистов-«орто-
доксов» из «фудзю — фусэ» следует искать в первую
очередь в их религиозном фанатизме. Идеологи дви-
жения, подчеркивая исключительный характер своего
учения, без каких-либо оговорок противопоставляли
его всем другим идеологическим течениям своего вре-
мени, в том числе и господствующим. Безусловно, в
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настойчивом подчеркивании совершенства собственных
доктрин и буквальном следовании нитирэновским прин-
ципам практической деятельности в имплицитной фор-
ме просматриваются претензии традиционно под-
держивавших нитирэнистов социальных групп на лиди-
рующее положение в обществе (что, конечно, было
нереально). Однако трудно сказать, осознавали или нет
идеологи «фудзю — фусэ» этот аспект своей борьбы с
правительством: скорее всего единственной причиной
конфронтации с властями для них были чисто религиоз-
ные мотивы. В современных условиях массовые нитирэ-
нистские организации, и прежде всего Сока гаккай, не
могут себе позволить придерживаться в практической
работе установок и методов «фудзю — фусэ», хотя в
апологетической литературе данное явление в истории
нитирэновского движения именуется «мученичеством за
веру», а его деятели — глубоко почитаемые фигуры.

На протяжении XVII—XVIII вв., а также первой по-
ловины XIX в. ведущую роль в Нитирэн-сю играли ре-
формистские течения. В догматике господствовали позд-
ние тэндайские доктрины эклектического характера,
основным методом обращения в нитирэновскую веру
был сёдзю. Безусловно, эти течения, строго говоря,
нельзя называть традиционно нитирэнистскими. Неда-
ром Нитирэн-сёсю именует себя истинной школой Ни-
тирэн, подчеркивая преемственность ортодоксальной
традиции. Таким образом, наивысший расцвет Нитирэн-
сю со времени ее основания и до вступления Японии
на капиталистический путь развития пришелся на XIV—
XV вв.

ВЕРОУЧЕНИЕ НИТИРЭНА

Доктринальный комплекс нитирэновского учения
многогранен и сложен, однако все его стороны подчи-
нены обоснованию краеугольного положения: предста-
вить нитирэнизм в качестве совершенной идеологии,
оптимальным образом подходящей как для отдельной
личности, так и для мира в целом. Подчеркивая конеч-
ную истинность своего учения, Нитирэн заявлял и о его
исключительности. Для доказательства такого смелого
утверждения он использовал канонические буддийские
тексты, а также сочинения некоторых индийских буд-
дийских мыслителей (прежде всего Нагарджуны) и
идеологов тяньтайского буддизма.
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Выше уже неоднократно отмечалось, что знаменем
своего движения Нитирэн сделал Сутру лотоса благого
Закона. Именно к ней он апеллировал в своей практи-
ческой деятельности. По сравнению со своими пред-
шественниками Нитирэн резко усилил ее культ, придал
ей несколько иное функциональное значение. Что же
представляет собой этот основополагающий текст
тяньтайского направления в буддизме, который ставят
в один ряд с Библией, Кораном, Авестой по той роли,
которую он играл в тяньтайском буддизме (а послед-
ний в свою очередь иногда сопоставляют с христианст-
вом, исламом и т. д.).

Сутра лотоса благого Закона (Лотосовая сутра,
Сутра лотоса — санскр. «Саддхарма-пундарика-сутра»,
кит. «Мяофа ляньхуа цзин», яп. «Мёхо рэнгэ кё» или
просто «Хоккэкё») — одна из известнейших сутр ма-
хаяны и, как полагают, была составлена в Индии в
I — начале II в. н. э. По мнению большинства специа-
листов, «Саддхарма-пундарика» является одним из пер-
вых текстов концептуального характера, созданных
махаянистами. Лотосовую сутру неоднократно цитиро-
вал Нагарджуна, а другой крупнейший буддийский
мыслитель, Васубандху, написал к ней специальный
комментарий.

Сутра лотоса относится не к философским, а к
проповедническим и в известной мере популяриза-
торским сутрам. В других, как правило более поздних,
текстах разрабатываются отдельные ее принципиальные
положения, но сама она — своеобразная энциклопедия
нового направления. Известный немецкий индолог
М. Винтерниц писал, что «для того, чтобы узнать раз-
личные особенности буддизма махаяны, достаточно
прочитать лишь одну «Саддхарма-пундарика-сутру»»
(цит. по: 10. С. 117). Именно эта ее универсальность
дала основание идеологам школы Тяньтай поставить
Лотосовую сутру над всеми другими многочисленными
каноническими сочинениями хинаяны и махаяны.

Наибольшую популярность Сутра лотоса приобрела
в Китае и особенно в Японии. Известно, что имелось
шесть переводов «Саддхарма-пундарики» на китайский
язык, из которых до настоящего времени сохранилось
три. К Лотосовой сутре обращались представители
большинства дальневосточных буддийских школ, одна-
ко наиболее обстоятельными и авторитетными коммен-
тариями к ней считаются толкования Чжии. Именно они
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определили отношение к Сутре лотоса благого Закона в
японской буддийской традиции и конечно же Нитирэна.
Здесь закрепилось деление сутры на содержательные
части — так называемые вступительные проповеди (ся-
кумон) и основные проповеди (хоммон),— предложен-
ное Чжии.

В сякумоне (гл. I—XIV) Будда Шакьямуни «воз-
вестил» о всеобщности спасения всех живых существ,
даже тех, кому в других махаянистских сутрах отка-
зывалось в возможности достижения состояния будды.
Он объявил, что существует единый путь спасения и
все равным образом могут стать буддами безотноси-
тельно к их нынешнему состоянию. Эти идеи развивают-
ся и обосновываются в последних главах сякумона. Гла-
ва о Девадатте была выделена именно для того, чтобы
подчеркнуть неизбежность спасения. Девадатта, двою-
родный брат Шакьямуни, по традиции считается ве-
ликим грешником и самым главным «врагом Закона»,
так как якобы внес смуту и раскол в буддийскую общи-
ну. Однако Шакьямуни твердо обещает, что тот обяза-
тельно станет буддой. Кроме того, в этой же главе гово-
рится, что и дочь царя драконов также станет буддой.
В. Шиффер отмечал, что ни в одной сутре, кроме Ло-
тосовой, Шакьямуни не утверждает без каких-либо
оговорок, что буддой может стать женщина (68. С. 251).
Однако Будда в первой части сутры еще не открывает
свою истинную сущность: слушающие его не сомнева-
ются, что перед ними бывший принц Сиддхартха, до-
стигший просветления чуть более сорока лет назад.

В начале хоммона (гл. XV—XXVIII) повествуется
о внезапном появлении из-под земли «бесчисленного
количества» бодхисаттв, и Будда заявляет, что обратил
их после достижения просветления и именно эти бод-
хисаттвы после его «ухода» из человеческого мира бу-
дут «защищать и распространять Цветок Закона»,
т. е. Лотосовую сутру. В ответ на недоуме-нные вопросы
бодхисаттвы МаДтрейи Шакьямуни открывает свою
истинную сущность: оказывается, он достиг просветле-
ния в безгранично далеком прошлом, и жизнь его будет
продолжаться неисчислимо долгое время, т. е. Будда
на самом деле вечен. Принц Сиддхартха, который стал
Буддой поддеревом Бодхи, все будды прошлого, настоя-
щего и будущего не что иное, как его «превращенные
тела». Здесь же Шакьямуни говорит о причинах долгого
утаивания «сокровенной сути Закона»: необходимо бы-
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ло постепенно готовить учеников для постижения такой
труднопостигаемой истины.

Махаянистская идея тождества обыкновенного,
наполненного страстями и бедами, постоянно изменяю-
щегося человеческого бытия — сансары (это индийское
слово в иероглифической записи передается знаками
«жизнь» и «смерть») и нирваны выразилась в Сутре
лотоса благого Закона в утверждении Шакьямуни о
всеобщности спасения: каждое живое существо обяза-
тельно станет буддой, находясь в бренном мире. Одна-
ко возникали споры относительно путей спасения, точ-
нее говоря, понятия «единая колесница», т. е. единого
(одинакового) пути для всех.

В Китае сложились три толкования сутры с точки
зрения описанных в ней путей спасения. Сторонники
первого считали, что здесь говорится о трех путях —
шраваков, пратьекабудд (об этом см. ниже) и бод-
хисаттв, причем все три пути признавались функцио-
нально равными, поэтому Будда и заявлял о «единой
колеснице».

Суть второго толкования заключается в противо-
поставлении «единой колесницы» (которую отождест-
вляли с путем бодхисаттвы) двум другим. При таком
подходе оказывалось, что те, кого причисляют к шрава-
кам и пратьекабуддам, спастись, т. е. стать буддами,
никогда не смогут. Подобная интерпретация, как не-
трудно заметить, противоречила исходному тезису ма-
хаяны о наличии «природы будды» во всем сущем.

Третий тип толкования Лотосовой сутры в рассмат-
риваемом плане базировался на специфически китай-
ской его трактовке, неизвестной в Индии. Состояние
будды достигается через «единую колесницу», но ко-
торая, однако, не тождественна ни всем трем, ни «ко-
леснице бодхисаттвы». «Три колесницы» толкуются
здесь как компоненты «единой колесницы», которая
как бы вбирает в себя все возможные пути спасения.
А поскольку «три колесницы» — части целого, то, ка-
ким бы путем ни шел адепт буддийского учения к про-
светлению (а он идет путем, каким способен идти), он
обязательно его достигнет. Аналогичным образом рас-
сматривается субординация истин: «совершенная исти-
на», символизируемая «единой колесницей», является
синтезом, так сказать, частных истин, выражаемых
«тремя колесницами». Данный тип толкования сутры
появился у Чжии. Наследуя тяньтайскую традицию
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толкования путей спасения, Нитирэн тем не менее, как
мы увидим, сместил акценты, подгоняя трактовку «еди-
ной колесницы» под свою концепцию исключительности
провозглашенного им учения.

Основополагающей догмой тяньтайского направле-
ния, не подвергавшейся оспариванию или ревизии со
стороны более поздних его последователей, является
утверждение превосходства Сутры лотоса благого За-
кона над всеми другими буддийскими сутрами. Чжии
обосновал ее «выдающееся» значение несколькими спо-
собами, и прежде всего введением в систему доказа-
тельств учения о «пяти периодах — восьми учениях».

Интенсивное распространение буддизма в Китае,
перевод (зачастую не единственный) многочисленных
буддийских сутр и трактатов, привезенных из Индии,
вызвали необходимость систематизации огромной по
объему буддийской литературы и отраженных в ней
догматических и философских положений. В Китай про-
никали учения различных буддийских направлений,
часто противоречивших друг другу, формировались
собственные школы, поэтому требовалось каким-то об-
разом совместить различные взгляды и объяснить имев-
шиеся противоречия.

Типология буддийских учений строилась по принци-
пу от менее совершенного к более совершенному.
Естественно, что в зависимости от принадлежности
классификатора к той или иной буддийской школе одни
и те же учения занимали неодинаковые места в разных
классификациях. Таким образом, типологии были субъ-
ективны и антиисторичны. Все вышесказанное в пол-
ной мере относится и к Чжии, хотя апологеты тянь-
тайского направления выдавали и выдают выделенные
им пять периодов проповеднической деятельности Буд-
ды Шакьямуни за правдивое и точное описание его
жизни как будды в человеческом облике.

Для Нитирэна доказательство превосходства Сутры
лотоса имело чрезвычайно важное значение, так как
абсолютизация «Хоккэкё», а значит, и идеологического
комплекса, в ней отраженного, являлась основопола-
гающей доктриной его учения. Уже в 50-е годы XIII в.
Нитирэн живо интересовался аргументацией Чжии,
посредством которой обосновывалось исключительное
положение Лотосовой сутры. В нитирэновских сочи-
нениях можно найти многочисленные ссылки на клас-
сификацию Чжии. Есть у него и специальные работы

94



о ней. Следует подчеркнуть, что уже в это время Нити-
рэн рассматривал доказательства приоритета сутры
через призму борьбы с другими буддийскими учениями,
и прежде всего с амидаизмом.

Чжии разделил деятельность Шакьямуни как про-
поведника в человеческом облике на пять периодов. В
течение первых четырех (с момента «просветления»
под деревом Бодхи) Будда выступал как мессия, при-
званный спасти человечество, которое нуждается в
подготовке к такому великому акту. Поэтому в течение
второго, третьего и четвертого периодов Шакьямуни
постепенно подводил своих слушателей к правильному
восприятию «учения круга», т. е. к совершенному и
абсолютно истинному учению (проповеди первого пе-
риода были адресованы главным образом бодхисат-
твам и божествам). Наконец, Будда «открыл» учени-
кам «истинный Закон», и это случилось в пятый, послед-
ний период его деятельности, который якобы длился
восемь лет. Периодизация же деятельности Будды вы-
ражается прежде всего через классификацию буддий-
ских сутр, поскольку считается, что учения соответ-
ствующих периодов зафиксированы в канонических
буддийских текстах.

За сутки перед «уходом» из человеческого мира
Будда произнес «подтверждающую» проповедь, запи-
санную в Сутре о нирване. Апологеты тяньтайского
направления называют эти две сутры «венцом Закона»,
поскольку в них утверждаются два важнейших поло-
жения данного типа буддизма: всеобщность спасения
и «вечность» Будды. Тяньтайские идеологи противо-
поставляли пятый период остальным четырем (подроб-
нее об этой классификации см.: 6).

Помимо широко распространенного деления буд-
дизма на «великую колесницу» и «малую колесницу»
Чжии, его китайские и японские последователи опери-
ровали понятиями «временная великая колесница» и
«истинная великая колесница». К первой относили уче-
ния первого, третьего и четвертого периодов, ко вто-
рой — «истинной» — учение, изложенное в Лотосовой
сутре. «Временная великая колесница» — переходный
этап между хинаяной и «истинной великой колесницей».
Таким образом, в типологии Чжии центральное место
занимает в общем-то не пятиэтапная периодизация, а
выделение трех ступеней в развитии учения и отож-
дествление последней с пятым периодом. В тяньтай-
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ской типологии буддийских доктрин отчетливо выделя-
ются три аспекта, из которых наибольший интерес пред-
ставляет третий: уравнивание «временной великой
колесницы» с «малой колесницей», что сводило учение
махаяны к Сутре лотоса благого Закона и Сутре о
нирване (как «подтверждающей» проповеди).

В нитирэновском учении внимание акцентируется
именно на этом, третьем аспекте. Рассматриваемая
доктрина уже сама по себе являлась для Нитирэна
весьма мощным теоретическим оружием ниспроверже-
ния других буддийских школ. Каждая школа имела
свой собственный набор канонических сутр и трактатов,
однако по тяньтайской классификации все эти тексты
относились к подготовительным, не заключающим в
себе «истинного учения». Доктрины амидаистских,
дзэнских школ, а также Сингон Нитирэн отнес к треть-
ему периоду проповеднической деятельности Будды
в человеческом облике, а Риссю — даже к первому
(см. «Итидай годзи дзу» — «Схема пяти периодов
жизни [Будды Шакьямуни в человеческом облике]»:
31. С. 612—613).

Далее, отождествление «временной великой колес-
ницы» с хинаяной позволило Нитирэну объявить все
другие буддийские школы хинаянистскими. Для при-
верженцев махаяны — а школы, с которыми враждовал
Нитирэн, считали себя (и, безусловно, были) махая-
нистскими — подобное обвинение звучало как оскорбле-
ние. Кроме того, такая оценка должна была дискреди-
тировать идеологов амидаистских, дзэнских объедине-
ний, Сингон-сю и Риссю в глазах тогдашнего обще-
ственного мнения.

Тяньтайское толкование Лотосовой сутры стало те-
оретической базой обоснования мессианских претензий
Нитирэна. Чжии, его последователи в Китае, как, впро-
чем, и Сайте, интересовались прежде всего путями до-
стижения состояния будды, поэтому в их сочинениях
в первую очередь обсуждались трактовки методов
спасения. Причем их занимали главным образом теоре-
тические аспекты сотериологических доктрин, в част-
ности учение о наличии «природы (естества) будды» в
живых существах. Чжии и Сайте (как и их сподвижни-
ки) опирались преимущественно на «вступительные
проповеди» (сякумон) Лотосовой сутры, никак не вы-
деляя второй раздел. Своеобразие нитирэновской ин-
терпретации данного священного текста в полной мере
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выразилось в резком повышении роли «основных про-
поведей» — хоммона.

Нитирэна, по его собственным неоднократным
заявлениям, волновала проблема спасения Японии че-
рез много лет после «ухода» Будды Шакьямуни из
человеческого мира и наступления века «конца Зако-
на». Идеи о «вечном Будде» и «бодхисаттвах, выпрыг-
нувших из-под земли», которым предопределено было
защищать и пропагандировать Лотосовую сутру в «по-
следние дни Закона», показались ему наиболее под-
ходящими для разработки своих рецептов спасения.
Тяньтайские доктрины о «пяти периодах — восьми уче-
ниях», едином пути спасения, «мире будды» как абсо-
лютном бытии, а также система доказательств их ис-
тинности, став теоретическим фундаментом нитирэниз-
ма, переосмыслились с точки зрения хоммона, а не-
которые были доведены до логического завершения.

Нитирэн в письме к своей последовательнице заявил:
«Нынешнее время [века] конца Закона как раз и есть
время распространения хоммона. Время распростране-
ния сякумона уже прошло... Нитирэн знает, [какое]
сейчас время» («Мёитидзё гохэгдзи» — «Ответ [мона-
хине] Мёитидзё»: 31. С. 1261).

В трактате «Кандзин [-но] хондзон сё» («Трактат
о постижении сути «истинно почитаемого»») Нитирэн
строит пять уровней классификации Лотосовой сутры —
по степени приближения доктрин, заключенных в ней,
к «сокровенной сути Закона» — и приходит к выводу,
что, кроме так называемого «истинного учения основных
проповедей», все остальное относится к «малой колесни-
це». «Истинное учение» содержится в гл. XVI (т. е. в на-
чале хоммона), в которой открывается истинная сущ-
ность Будды (то, что он «вечен»). Этот высший, пятый
уровень выражается пятью знаками: «Мё» — «хо» —
«рэн» — «гэ» — «кё» (напомним, что так по-японски
называется Сутра лотоса благого Закона). Именно эти
пять знаков Нитирэн определяет в качестве хоммона
века «конца Закона» (см. «Кандзин [-но] хондзон сё»:
31. С. 249).

Хотя сомнений в истинности классического хоммона,
кажется, не возникало, между ним и новым, нитирэнов-
ским проводилось определенное различие. Тот хоммон,
который Будда Шакьямуни проповедовал в человече-
ском облике, предназначался для подготовленных слу-
шателей, в течение сорока лет усваивавших пропедевти-
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ческие доктрины. В век «конца Закона» человек был ли-
шен, утверждал Нитирэн, даже минимальных знаний
буддийского учения (другими словами, не был знаком
с нитирэновскими догмами). Если же такой «непосвя-
щенный» увидит или услышит «Мё» — «хо» — «рэн» —
«гэ» — «кё», то якобы автоматически приобретет спо-
собность постичь «истинный Закон».

Надо сказать, что в конце XIV — начале XV в. в сре-
де нитирэновского духовенства начали проявляться
ревизионистские тенденции в интерпретации соотноше-
ния сякумона и хоммона. Некоторые теоретики школы,
прежде всего из группы Никко, заявили о принципиаль-
ном единстве и функциональном тождестве сякумона
и хоммона. Особенно упорно настаивал на таком толко-
вании Нитидзю, бывший монах школы Тэндай, обратив-
шийся в нитирэнизм. На какое-то время подобный
взгляд на сякумон и хоммон стал доминирующим во
фракциях нитирэновского движения. Кроме того, на
приверженцев нитирэнизма все большее влияние стал
оказывать тэндайский эзотеризм, против которого резко
выступал Нитирэн (см. 51. С. 41).

Тем не менее в конечном счете возобладала ориги-
нальная трактовка соотношения значений «вступитель-
ных» и «основных» проповедей. Именно в решении
данного вопроса проходит водораздел между ортодок-
сальными и реформаторскими школами нитирэновского
толка. Традиционную точку зрения пропагандирует, в
частности, Нитирэн-сёсю, идейный руководитель Сока
гаккай.

Нитирэн утверждал, что «сокровенную суть Закона»,
заключенную в пяти знаках, Будда передал людям, жи-
вущим в век «конца Закона», через «бодхисаттв, вы-
прыгнувших из-под земли», обязательно появляющихся
в начале периода упадка (см. «Кандзин [-но] хондзон
сё»: 31. С. 250). И далее делается принципиальный для
концепции нитирэновского мессианизма вывод: «То, что
Нитирэн, человек, родившийся в [век] конца Закона,
раньше других [начал] распространять благой Закон,
который должен распространять бодхисаттва Высшие
Деяния (Вишиста-чаритра.— Авт.); то, что первым
выявил [суть учения], издавна почитаемого Шакья [му-
ни, заключенную] в главе о вечной жизни (гл. XVI.—
Авт.) хоммона, в которой выявляются бодхисаттва
Высшие Деяния, будда Многочисленные Сокровища...
бодхисаттвы, выпрыгнувшие из-под земли... означает,
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что Иитирэн раньше был [среди] них» (выделено на-
ми.— Авт.) («Сёходзиссо сё» — «Трактат об истинном
виде дхарм»: 31. С. 1359).

И отсюда заключение: «Нитирэн — один из послан-
цев бодхисаттв, выпрыгнувших из-под земли. Если
Нитирэн входит в число бодхисаттв, выпрыгнувших
из-под земли, то не являются ли ученики Нитирэна,
а также верующие [в учение Нитирэна] друзьями
бодхисаттв, выпрыгнувших из-под земли?» (Там же.
С. 1359).

Свои проповеди основатель движения назвал «пре-
емственными проповедями четырех, учителей из трех
стран» и протягивал нить от Будды Шакьямуни (Ин-
дия) через Чжии (Китай) и Сайте (Япония) к самому
себе (см. «Кэмбуцу мирайки» — «Предсказания явлен-
ного Будды»: 31. С. 509). Однако в конечном счете Нити-
рэн заявил, что он не только наследник «истинного уче-
ния», но и духовный наставник японцев, открывший
«сокровенную суть» тяньтаиского буддизма. В век «по-
добия Закона» Чжии и Сайте якобы не могли (и знали,
что не могли) возвестить «основное учение» Будды,
скрытое в хоммоне Лотосовой сутры, и вынуждены были
ограничиться учением сякумона. Нитирэн неоднократно
подчеркивал, что в век «конца Закона» его миссия —
«открывать глаза» человеку. Кстати, один из своих
главных трудов он так и назвал — «Трактат об открыва-
нии глаз» («Каймоку сё»). И в «Каймоку сё», и в других
сочинениях (большей частью в письмах к ученикам)
Нитирэн без всяких оговорок заявлял, что должен пове-
дать миру все то, что знали «три учителя», но «скрывали
в своих сердцах».

Помимо «внешней» линии преемственности (Шакья-
муни — Чжии — Сайте — Нитирэн) Нитирэн наметил,
а средневековые апологеты нитирэнизма развили и ка-
нонизировали «внутреннюю» линию. Эта «внутренняя»
линия, невидимая для посторонних, согласно трактату
«Хоккэ-сю найсё буппо кэтимяку» («Внутренняя линия
преемственности Закона Будды в школе Цветка Зако-
на»), как раз и утверждает превосходство Нитирэна над
его китайскими и японскими предшественниками.
«Истинный Закон», т. е. «истинное учение хоммона», вы-
раженное пятью знаками: «Мё» — «хо» — «рэн» —
«гэ» — «кё», Будда Шакьямуни передал Вишиста-ча-
ритре, а Нитирэн — воплощение этого бодхисаттвы.
Цепочка «Шакьямуни — Вишиста-чаритра — Нити-
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рэн», как видим, исключает «двух учителей» и обосно-
вывает право Нитирэна быть преемником непосредст-
венно Будды.

Превращение Нитирэна в «великого святого» (дай-
сёнин, как называют его нитирэнисты) на этом не закон-
чилось. Позднейшие приверженцы его учения сделали
последний и, надо сказать, весьма решительный шаг:
Нитирэн был объявлен «исконным Буддой», и именно
в таком качестве он преподносится адептам Нитирэн
сёсю и Сока гаккай. О Нитирэне как «превращенном
теле» Будды, «истинном будде века конца Закона»
писал еще Никкан, чью интерпретацию нитирэновских
доктрин идеологи названных организаций считают,
единственно адекватной.

Обосновав свое право на роль «столпа Японии»,
Нитирэн предложил собственные рецепты спасения
страны и мира. Большинство этих рецептов легли в осно-
ву сотериологических доктрин новых религий, и прежде
всего Сока гаккай. Нитирэновское «спасающее учение»
базировалось на теоретических выкладках классиков
тяньтайского буддизма, и в частности на онтологиче-
ской доктрине Чжии.

Опираясь на общемахаянистскую трактовку Будды
в «теле Закона», Чжии разработал оригинальную кон-
цепцию бытия, определенную им формулой «одно мгно-
вение мысли — три тысячи». «Три тысячи» — число
возможных, с точки зрения тяньтайского теоретика, гра-
ней, сторон бытия человека и окружающего мира, при-
чем все грани проявляются ежемгновенно (в «одно
мгновение мысли»). Функционально же значимых мо-
дусов существования (так называемых «миров Дхар-
мы») насчитывается десять. Это некие психические со-
стояния, которые «переживает» все сущее. Данные мо-
дусы обозначаются словом «мир», что, как мы увидим,
свидетельствует о достаточно сильном влиянии на эту
доктрину древнеиндийских мифологических представле-
ний.

Следует отметить, что учение о десяти «мирах» —
состояниях привлекало пристальное внимание средне-
вековых нитирэнистов (Никкан разъяснял его суть
в своем «Трактате из шести свитков» — «Роккан сё»),
оно широко используется идеологами Сока гаккай для
привлечения новых адептов. Современные интерпрета-
ции «миров» можно увидеть в пропагандистских брошю-
рах Общества, издаваемых массовыми тиражами; их
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содержание разъясняется в печатных органах филиалов
Сока гаккай за пределами Японии.

В доктринальной и апологетической литературе
«миры» описываются в строго иерархическом порядке.

1. «Мир ада». Состояние конкретного мучения, испы-
тываемого человеком. В буддизме, напомним, человече-
ская жизнь как таковая отождествляется со страда-
нием, хотя человек субъективно этого чаще всего не
осознает. «Мир ада» — выражение такого страдания в
какой-либо конкретной форме, т. е. в виде болезней,
домашних неурядиц, крайней бедности и т. д.

Общебуддийская традиция различает восемь уров-
ней, или, если воспользоваться христианской термино-
логией, кругов, ада. В махаянистских сутрах много
и подробно повествуется об аде как неминуемом наказа-
нии за недолжные с точки зрения буддизма деяния.
В пропагандистской брошюре «Сока гаккай», изданной
на японском языке (и предназначенной, следовательно,
для японцев), о «мире ада» говорится следующее:

«Ад — это не мир, в котором оказываются после
смерти, и не метафора. Он одна из сторон жизни и про-
является в реальном бытии... То есть это состояние, ког-
да ты раздавлен мучениями, хуже которых ничего не бы-
вает, и не способен даже пошевельнуться. Нет реши-
тельно никаких жизненных сил что-либо делать, и ты
ничего не хочешь от будущего. Другими словами, адом
называется существование с израненными телом и ду-
шой, доставляющее муки, это предел страданий»
(42. С. 6).

2. «Мир голодных духов». Состояние, когда сущест-
вование человека определяется рядом низменных, с точ-
ки зрения буддизма, желаний, почему последние и срав-
нивают с «голодными духами». Нитирэн, ссылаясь на
Сутру о размышлении об истинном Законе («Сёбонэн-
кё»), называет следующие причины попадания в этот
«мир»: гурманство, убийство животных ради потребле-
ния их мяса в пищу, эгоизм (муж не делится едой с же-
ной и детьми, жена не делится с мужем и детьми),
стремление к личной выгоде, продажа вина, разбавлен-
ного водой, приобретение обманным путем вещей, выру-
бание деревьев в роще, где проживают монахи («Дзип-
похай мённга сё» — «Трактат о прояснении причин
и следствий [существования] десяти миров Дхармы»:
3!. С. 429). «Голодные духи», согласно распространен-
ным в буддийской среде представлениям, пожирают
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человека, который, как правило, не знает, кто на самом
деле является его поводырем в этом «мире».

В брошюре «Сока гаккай» описание «мира голодных
духов» в общем-то не отличается от канонического, од-
нако здесь в зависимость от пребывания в данном
состоянии ставится научно-технический прогресс и раз-
витие духовной культуры: «Внутри нас бурлят разнооб-
разные побуждения и желания. Начиная с самого глав-
ного желания «хочу жить!», это" многочисленные и раз-
нотипные желания: материальные — пищи, одежды, до-
ма, автомобиля, а также желание славы, власти, под-
держки со стороны других. «Миром голодных духов»
называется состояние постоянно существующей жажды,
мучающей тебя желаниями — «хочу иметь то-то», «хочу
делать то-то». Говоря другими словами, это состояние
мучительного существования, при котором тело и мысли
опалены огнем не знающих предела желаний; кроме
того, можно сказать, что это состояние кратко определя-
ется словом «живу!». Именно потому, что существуют
желания, развивается техника, искусство, но, с другой
стороны, поэтому же возникают войны и другие явления,
наносящие вред обществу» (42. С. 6).

3. «Мир скотов». Современное толкование этого со-
стояния почти буквально следует нитирэновскому,
естественно, с определенными коррективами, поэтому
ограничимся цитатой из брошюры «Сока гаккай»:
««Миром скотов» называют состояние, когда потерян
разум, состояние, когда живут, следуя инстинктам.
Хотя, конечно, человек и называется человеком, но как
живое существо, помимо того, что он живет обществен-
ной жизнью, он должен выполнять требования инстинк-
тов — питаться, спать, и это нельзя устранить. Однако
можно ли в конце концов назвать человеческим сущест-
вованием жизнь согласно велениям инстинкта?»
(42. С. 6—7).

В трактате «Дзиппокай мёинга сё» Нитирэн указы-
вает, что в перечисленных трех «мирах», которые тради-
ционно называют «плохими», оказываются также те,
кто «клевещет на Закон» (под которым разумеются
прежде всего тяньтайское и нитирэновское учения).

4. «Мир [демона] Асуры». Состояние агрессивности,
когда человек охвачен желанием быть всегда и во всем
первым. Характеризуя этот «мир», Нитирэн приводит
слова Чжии о том, что если у такого человека есть мыс-
ли, то это «непрекращающиеся намерения превзойти
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всех людей; на тех, которые ниже (его, он) смотрит
с пренебрежением, подобно тому, как орел глядит с вы-
соты во время полета» («Дзиппокай мёинга сё»: 31.
С. 430). Такие люди похожи на воинственного демона
Асуру, по имени которого данный «мир» получил свое
название.

Авторы брошюры «Сока гаккай» утверждают: «С то-
го времени, как ребенок начинает ходить в детский сад,
немало матерей, озабоченных воспитанием, заставляют
своего ребенка усиленно заниматься. И с ненавистью
смотрят на успехи чужих детей. Но если хорошенько
поразмыслить, то станет ясно, что во многих случаях
такая агрессивность проявляется неосознанно, как сви-
детельство эгоизма родителей и стремления скрыть
собственные недостатки. Проявление в жизни агрессив-
ности в виде высокомерия и чванства также можно на-
звать заблуждением на пути достижения просветления,
и это «мир [демона] Асуры». Отличие его от «миров»
«ада», «голодных духов», а также «скотов», о которых
речь шла выше, в том, что здесь зарождается самосо-
знание.

Однако это самосознание не более чем себялю-
бивое «я», требующее только личной выгоды и самоут-
верждения. Таким образом, существовать в «мире [де-
мона] Асуры» — значит пребывать в фантазиях и не
ощущать реальности, взращивать в себе самодоволь-
ство, наносить раны другим людям и самому впасть
в несчастья» (42. С. 7).

5. «Мир человека». Естественное состояние челове-
ка — добросовестно заниматься повседневными делами.
Правда, необходимо сделать оговорку: буддийские
авторы имеют в виду, как правило, не любого человека,
а мирянина, верящего в «Закон» и поддерживающего
монашескую общину. «Однако позиция «мира челове-
ка»,— дополняет брошюра «Сока гаккай»,— таит в себе
потенциальную возможность внезапно очутиться в од-
ном из четырех (перечисленных выше.— Авт.) плохих
«миров» в силу каких-либо обстоятельств, но, с другой
стороны, в ней также заключена возможность благода-
ря хорошему пониманию сущности вещей и совершен-
ствованию поднять себя до уровня «слушающих
голос» и «самостоятельно [идущих] к просветлению»
и бодхисаттвы («миры» — состояние более высокого
уровня.— Авт.), сделать полезный вклад в общество.
Так или иначе, поддерживать в себе «мир человека» —
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обязательное условие человеческого существования»
(42. С. 7).

6. «Мир неба». Современное толкование этого состо-
яния почти полностью совпадает с традиционным: «Ког-
да тебя переполняет радость, тело и мысли как бы ожив-
ляются, и действительно создается настроение «подни-
мающегося в небо». «Мир неба» — это состояние, когда
тебя переполняет такая радость. Однако настораживает
то, что в «мире неба» скрыта дьявольская сущность
желаний. Если она проявляется, то человек легко стано-
вится эгоистичным, ищущим выгоды для себя, он ощу-
щает радость даже тогда, когда вызывает общественно
вредные явления, войну или разрушает природу. Короче
говоря, в радости имеется неосторожность, наличеству-
ет причина деградации. Кроме того, «мир неба» легко
разрушим и так же легко превращается в один из трех
«плохих миров». Он не может быть конечной целью
человеческого существования» (42. С. 7).

7. «Мир слушающих голос». Это состояние, в кото-
ром находится человек, слушающий голос учителя, про-
поведующего «Закон». Первоначально «слушающими
голос» (санскр. шраваками) называли учеников Будды,
позднее значение этого понятия несколько расширилось,
но наличие бинома «учитель — ученик» имелось в виду
всегда. В махаяне шраваков относили к приверженцам
«малой колесницы», и во многих сутрах им решительно
отказывалось в возможности стать буддами.

Толкование данного «мира» в брошюре «Сока гак-
кай»: «Состояние «мира слушающих голос» возникает
тогда, когда человек читает книги, чтобы усвоить суть
своей работы, слушает старших товарищей, учится че-
му-либо, испытывает интерес к общественным пробле-
мам. Таким образом, старание «слушающих голос», ког-
да они приходят учиться у другого человека, и есть то,
что действительно ведет к просветлению; «миром слу-
шающих голос» можно назвать такое состояние в жиз-
ни, когда, вдумываясь в человеческую жизнь, размыш-
ляя о ней, стремятся достичь истинного ее осознания.
К тому же на основе такого самосознания формируются
условия, направляющие личность на самоусовершен-
ствование» (42. С. 7).

8. «Мир самостоятельно [идущих] к просветлению».
Этот «мир» противопоставляется «миру слушающих
голос», поскольку, с одной стороны, «самостоятельно
[идущие] к просветлению» (санскр. пратьекабудды)
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стремятся ж нирване без чьей-либо помощи. С другой
стороны, они ни с кем не делятся опытом достижения
спасения, что противоречит идее помощи другим, столь
характерной для махаяны. Таким образом, пратьека-
будда не может быть ни учеником, ни учителем, и в этом
его принципиальное отличие от шраваки. Как и послед-
ние, пратьекабудды считались в махаяне представите-
лями «малой колесницы», и, нужно сказать, большого
различия между теми и другими не делалось.

В брошюре «Сока гаккай» про этот «мир» говорится:
«Видя перед собой явления природы, газетную новость
или что-нибудь подобное, сами над этим размышляют,
сомневаются, мысленно борются и самостоятельно при-
ходят к просветлению — это и есть состояние пратьека-
будды. Типичный случай этого — открытие нового,
создание чего-либо; можно сказать, что это состояние
наиболее ярко проявляется в жизни людей искусства,
выдающихся мастеров своего дела, ученых. Кроме того,
то, что служащий прилагает усилия для разработки
нового и его внедрения, то, что домашняя хозяйка со
знанием дела планирует домашний бюджет, также отно-
сится к сфере деятельности пратьекабудды. Здесь явст-
венно присутствует ощущение удовлетворенности, но,
если взглянуть на его характер, оно покажется эгоистич-
ным: просматривается тенденция глядеть на других лю-
дей свысока. Хотя в данном случае и говорят о просвет-
лении, но это только частичное просветление — в нем
ощущается ограниченность» (42. С. 7).

9. «Мир бодхисаттвы». Состояние, полярно противо-
положное состоянию пратьекабудды. Если последний
олицетворяет эгоизм, то единственное желание бодхи-
саттвы — привести «обыкновенного человека» к про-
светлению. Бодхисаттва сознательно жертвует собст-
венным благополучием ради спасения других. «[Он]
среди обыкновенных людей шести «миров» (пребы-
вающих в первых шести из перечисленных нами «ми-
рах»— состояниях.— Авт.), пренебрегая собой, сосре-
доточивает все внимание на других людях; на плохое
направляет хорошее, [его] мысли отданы другим»,—
писал Нитирэн («Дзиппокай мёинга сё»: 31. С. 433). По
поводу этого «мира» авторы брошюры «Сока гаккай»
пишут: «Хотя в «мирах» «слушающих голос» и «само-
стоятельно [идущих] к просветлению»* укрепилось осо-
знание самих себя, но это ступени направленной на себя
самого выгоды. У бодхисаттвы действия альтруистичны,
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