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"Йогавасиштха" ("У ogavasi~tl1a", далее - ЙВ) - монументальное про­
изведение (более 27 ООО стихов), созданное в Кашмире между IX и 
XIII вв. Как следует из названия, оно содержит наставление (йогу) 
легендарного мудреца Васиштхи ( одного из семи провидцев, упоми­
наемых в Ведах), адресованное юному принцу Раме, будущему ге­

рою Рамаяны. ЙВ традиционно считается философским приложе­
нием к "Рамаяне" (как "Бхагавадгита" или "Мокшадхарма" счита­

ются приложениями к Махабхарате). Однако спекулятивные час­

ти сочетаются в ЙВ с рассказами и примерами фантастического ха­
рактера. Контраст между традиционной строгостью философских 

рассуждений, яркостью рассказов и верой в преображающую силу 

воображения сделали ЙВ уникальным произведением как индий­
ской, так и западной религиозно-философской литературы1 . 

С точки зрения определения природы души основной интерес 

ЙВ заключается не столько в ее теоретических выкладках, сколько 
в описании приключений (метаморфоз), происходящих с ее персона­

жами. Если принимать во внимание лишь дидактические части ЙВ, 
то может показаться, что Васиштха опирается на классическую ос­

нову брахманистской философии: идею иллюзорности "я" как эмпи­
рического "эго" (аханкара)2 и подлинную реальность Атмана (инди­
видуальной души), тождественного Брахману (Абсолюту, Мировой 

душе или Духу)3. Более внимательное чтение произведения показы­

вает, что оно не ограничивается ведантийскими категориями, а 

включает себя ряд идей буддийской школы виджнянавада (фунда­

ментальная роль ума и воображения вплоть до достаточно ради­

кального идеализма) и кашмирского шиваизма (подчеркивание тес­

ной связи между феноменальной действительностью и Абсолю­
том4). В целом, однако, понятие души остается в рамках того интел­

лектуального контекста, в котором оно было выработано (ЙВ опи­
сывает себя как sarvasiddl1a11tasiddl1a11ta - "точка зрения, включаю­

щая в себя все точки зрения"5). 

Истинная же оригинальность ЙВ - особенно в вопросе о тож­
дестве личности -выражается в первую очередь в рассказах Ва­

сиштхи. В них действуют и мыслят дживы6 - конкретные личнос­
ти, живые существа или индивидуальные души, не знающие оппо­

зиции между "эго" и Атманом, поскольку они суть и то (в эмпири­
ческой действительности) и другое (по их сущности). Определение 

индивидуальной души совпадает с определением "я" как общим 
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термином, включающим в себя все аспекты личности - эмпириче­

ские или метафизические. В качестве эго джива проявляет все при­
знаки своей конечности - она обладает телом, подвержена желани­

ями и уносится в вихре трансмиграции. В то же время она связана 

с Атманом, который представляет ее абсолютную природу, всегда 

в ней присутствующую, даже когда сама она отождествляет себя с 

эго. Благодаря такому двойному определению дживы, действие 
рассказов ЙВ развивается не столько на эмпирическом уровне, соот­
ветствующем эго, или на метафизическом уровне, соответствую­

щем Атману, сколько в промежуточном пространстве, объединяю­

щем и одновременно разделяющем два эти уровня: эго наблюдает­

ся в горизонте Атмана, и Атман достигается через преодоление 

эго. ЙВ скорее указывает путь к освобождению, чем представляет 
определенную точку зрения. В рассказах достаточно пространства, 

чтобы "я" могло осуществить себя как в своих иллюзиях, так и в 
своей истине. Подобно классической адвайта-веданте, ЙВ стремит­
ся обнаружить неэмпирическое ядро души, освобождая его от 

отождествления с внешними формами. Но, признавая эту цель, она 

осознает, что опорная точка для достижения Абсолюта-Атмана 
может находиться лишь в той феноменальной реальности, кото­

рую переживает джива. Феноменальный мир должен быть преодо­
лен, но Абсолют открывается именно в нем и через него. Такова 

функция метаморфоз, которым подвержены дживы в феноменаль­
ном мире. Вне него, преобразившись во что-то другое, джива под­
нимается над собственным эмпирическим существованием. 

Учитывая множественность метаморфоз индивидуальной души, 

мы должны попытаться дать ей новое определение. Анализ расска­

зов об этих метаморфозах - самый эффективный метод для обнару­

жения фундаментальной, но скрытой природы души. Рассказы не 

просто иллюстрируют дидактическую часть текста, они способству­

ют возникновению нового смысла, который обогащает филосо­

фию, и сам по своей сути уже принадлежит философии. 

ЕДИНСТВО ИНДИВИДУАЛЬНЫХ ДУШ 

Иллюзорная в своей феноменальности джива обретает смысл и ис­
тинность лишь когда ее понимают как тождественную Брахману. 

Второе не менее важно, чем первое, на что обычно обращают вни­

мание. Оно создает противовес рефрену об иллюзорности феноме­

нальной действительности и равновесие между идеями всего и ни­

чего, между реальностью мира и его же пустотой. Разные в фено­

менальном плане дживы в силу своих эмпирических характеристик 
тождественны друг другу по своей сути, благодаря связи, которая 

объединяет их с Абсолютом. Равенство расстояний между каждой 
из них и Брахманом7 позволяет рассматривать их коллективно, 
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в перспективе их общего участия в этой Мировой духовной основе. 

К знаменитому "Великому речению" (mahayakya) упанишад tat []}ат 
asi ("Ты есть То"), т.е. индивидуальная душа есть Брахман, находя­
щемуся в центре учения адвайты веданты, ЙВ добавляет новое со­
держание, позволяющее пересмотреть отношение между личными 

душами. В учении, передаваемом Шветакету его отцом, раскрыва­

ется присутствие Брахмана в эмпирической действительности и 

тождество между этим наивысшим принципом и человеческой 

природой, определенной как Атман8 . Признание вертикальной свя­

зи между индивидуальной душой и Брахманом оставляет в тени 

(или лишь косвенно намекает на) значение для личных душ того 

факта, что все они и на горизонтальном срезе разделяют ту же 

сущность. Вклад ЙВ проявляется именно в том, что она способст­
вует пониманию горизонтальных отношений между дживами и 
Брахманом. Ссылка на Брахмана как на основу всех душ призвана 

показать несостоятельность особых характеристик, в которых 

мыслит себя личная душа, и дарит ей взамен полное самоосуществ­

ление в Абсолюте. Индивидуальные спецификп отпадают и чувст­
во индивидуальности уступает место признанию общности судьбы 

каждой души со всеми остальными. Единичность Брахмана (ре­
альность, вне которой ничто не может существовать) и со-единение 
между Брахманом и Атманом определяют единство индивидуаль­
ных душ. Метафора волны или капли воды, сливающейся с необъ­

ятностью океана, дает самое точное представление об этом соот­

ношении. Каждая волна существует только как часть единого це­

лого, в котором исчезают ее индивидуальные характеристикп, и -
благодаря слиянию с этим целом - она обретает общность со все­

ми другими волнами, которые подвержены той же судьбе. Слияние 

в океане Всеобщей духовной основы сопровождается единством 

индивидуальных элементов, которые прежде ощущали себя как 

различные существа. 

Ощущение отдельного существования возникает у души в ре­

зультате ложного отождествления с аханкарой (эго), и под влияни­

ем представления о мире как поле битвы желаний и корыстных ин­

тересов множества эго, которые склонны к преувеличенной оценке 

самих себя -- самомнению (аЫ1iша11а) и привычке все сводить к ре­
альности собственного феноменального опыта. Сознание тождества 

индивидуальной души и Брахмана уничтожает такое ощущение: 

«Подвергнутое наблюдению ощущение "я" и "ты" исчезает; знание 
этого сжигает подобное ощущение»9. Уничтожение эго проявляется 

в стирании границ, которые очерчивали территорию каждой души и 

изолировали ее от всех других. Разделение между "ты" и "я" состав­
ляет один из видов незнания (avidya): "После отбрасывания идей 
"ты" и "я", происходит осознание того, что не существует ни "ты", 

ни "я", ни что-либо другое, или, что каждое существо есть все" 10 . 
В строгом смысле, "ты" и "я" не соответствуют никакой реальное-
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ти -- помимо их чисто феноменального бытия, -- они только пред­

ставляют следы момента, предшествующего раскрытию Брахмана, 

момента фрагментации душ и самоутверждения каждой индивиду­

альности: "[Идея] мира, "ты" , "я'" и тому подобное представляет, 
как говорят, ошибочное видение души; пока оно существует нет ос­
вобождения"11. 

Соединение всех в одном центре требует более четкого опреде­

ления связи между частью (шiga) и целым (шigiп) или между особы­

ми (ууа,ф) душами и Совокупностью всех (sama$ti) душ. Хотя все ду­
ши сходятся в Брахмане - общей духовной основе, эта последняя не 

является результатом их сложения. Представление о Брахмане как 

о совокупности личных душ означает непонимание его роли как ос­

новы (того, что он сам зависит от джив, которые ему предшествуют) 
и продолжение иллюзии разделения между душами (которые он 

должен объединить)12 . Существование Абсолюта предшествует все­

му и не может быть составлено объединением разбросанных частей: 

"Рама, не существует ни индивидуальной души, ни множества инди­
видуальных душ, ни совокупности душ, которая была бы похожа на 

гору"13 . Это не отменяет объединяющую функцию, но она соответ­

ствует природе Брахмана, а не условию его существования. Брахман 

является sйtratшaп, который связывает все существа, как нить -
жемчужины ожерелья: "Как нить связывает сотни жемчужин, так и 
Атман, будучи невидимым, присутствует в ста тысячах существ, 

объединяя их"14 . Однако в отличии от жемчужин души не остаются 

разрозненными единицами. В Брахмане каждая джива сливается с 
целым, как и все остальные: она не просто часть целого, а само це­

лое в его совершенстве. 

Тождество дживы Брахману влечет за собой перенос на дживу 
всех его характеристик. В итоге феноменальная действительность 

приобретает не только реальность, но еще и признаки вечности и 

неразрушимости, которые присущи Брахману: "Наблюдаемый мир 
имеет ту же форму и ту же неразрушимость, [что и Брахман]; [этот 

мир], лишенный существования, представлен так, как будто он су­

ществует вечно"15 . Из конечной и несовершенной реальности (эго) 
"я" превращается в реальность, которая (как Брахман), не имеет ни 

пространственных, ни временнь1х границ, все в себе совмещает и 
сияет собственным светом: "[Знай, что ты] не ограничен простран­

ством, временем или чем-либо другим, вполне прозрачен, саморож­

денный, [повсюду] распространенный, присутствующий во всем, 

чистый разум, единственный и ничем незапятненный"16 . Джива об­

ретает ту же форму (еkагира), что безначальный и бесконечный 
Абсолют, и наслаждается тем же блаженством, что и Брахман: "По­

сле того как ты осознал [сущность Брахмана], твое эго исчезает; 

отрекшись [от него], будь свободен от тела, будь велик [как Брах­

ман], той же формы [что он], со спокойным сознанием и совершен­

но самоудовлетворенным"17 . Могущество дживы ничем не уступает 
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могуществу богов: "Все то, что совершают Брахма, Индра, Вишну 
и Варуна, я тоже могу осуществить в моей форме чистого созна­

ния"18. Расстилаясь на всю вселенную, джива несет в себе весь фе­

номенальный мир: "Я небо, акаиш, совмещающее солнце, части 
света и ветер, я - формы горшка или куска ткани, поистине, то, что 
я есть, это Брахман"1 9. "Я" связан не только с Брахманом, но через 

него со всеми предметами восприятия: "Как растительный сок в ли­
стьях, в цветах и фруктах, ты присутствуешь повсюду в недрах ми­

ров, ты состоишь только из чистого сознания, ты существуешь вез­

де и всегда. Как же ты можешь быть убежден, Кача, что ты обла­

даешь эго и личной формой ?"20. Совпадение между индивидуаль­
ной и Всеобщей душой в самой сердцевине "я", в "пространстве 
сердца", где реализуется ее истинная природа как Атмана, состав­

ляет главное открытие всех форм бытия. Бесконечно малое и бес­

конечно великое сходятся в этой парадоксальной точке, которую 

Шандилья уже описывал в "Чхандогья-упанишад", как "меньше, 
чем рисовое зерно" и "больше, чем земля, промежуточное прост­
ранство, небо, все эти миры"21 . 

Прекрасной иллюстрацией этого анализа служит рассказ о ста 

Рудрах22 . В нем и Всеобщая духовная основа и индивидуальные души 

вовлечены в одно приключение на грани сна и реальности. 

1) [Вступление] Монах, посвятивиtий себя медитации и духов­
ной жизни, как-то принимает peuteнue - "ради игры (11lartlыш)" -
поэкспериментировать с жизнями людей. Он сразу же мысленно 
превращается в персонаж по имени Дживата. 

2) [Цикл метаморфоз] Напивиtись допьяна, Дживата засыпает 
и видит во сне брахмана, с которым он себя отождествляет. Про­
должение рассказа состоит из серии превращений, обусловленных 
чередующимися мыслями и снами персонажей: брахман становит­
ся принцем, который в свою очередь превращается в великого мо­
нарха, затем происходит поэтапный переход от состояния мо­
нарха к состоянию небесной нимфы, лани, вьющегося растения, 

пчелы, слона, опять пчелы, дикой утки, лебедя Брахмы и, наконец, 
Рудры. 

3) [Достижение истины] Рудра разъясняет весь состоявиtийся 
процесс. Он раскрывает иллюзию, которой подверглись все персо­
нажи, и указывает на их фундаментальное единство. Он будит мо­
наха, затем оба будят Дживату, который их сопровождает к 
брахману, и т.д., до момента пробуждения лебедя Брахмы. Все пер­
сонажи в конечном итоге признают, что они тождественны Руд­
ре, или, что они представляют сто ликов Рудры. Тот же совету­
ет каждому из них вернуться к своей собственной жизни и довес­
ти ее до конца прежде, чем они с ним соединятся. 

Цикл метаморфоз открывается с превращения монаха в 

Дживату, чье имя прямо образовано от слова джива - индивидуаль­
ная душа. Его присутствие служит знаком того, что весь данный рас-
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сказ - это представление пути, пройденный душой от момента, ког­

да она претендует на автономию, до поглощения в Брахмане. Появ­

ление Дживаты следует капризу монаха, его желанию позабавиться, 

но оно отвечает и необходимости духовного развития этого персона­

жа, так как дает ему возможность осознать и воплотить его неудов­

летворенные, затаенные желания и тем самым очиститься и освобо­

диться от них. Рождение Дживаты означает потерю душевной уми­

ротворенности, достигнутой монахом в ходе длительной практики 

медитации, и возвращение к душе, замкнутой на эго. В конце расска­

за образ Рудры представляет завершение серии воплощений души. 

Но Рудра - не просто очередной персонаж, он тот, благодаря кому 

все остальные раскрывают свою собственную сущность. Последний 

в рассказе Рудра является первым в метафизическом плане; он тот, 

кто ретроспективно служит оправданием всего процесса, предшест­

вующего его появлению. Стало быть, рассказ о ста Рудрах - это ис­

тория странствий души на пути к ее истинной родине - Всеобщей ду­

ховной основе. Между начальным моментом и моментом пробужде­

ния она должна пройти через множество состояний, представляю­

щих почти все возможные формы, в которые душа может вопло­

титься в ее земном существовании (чередование социальных катего­

рий -- брахман, принц, мужских и женских персонажей, разных 

форм живых существ -- люди, звери, растения). Освобождение не 

может быть достигнуто прежде, чем индивидуальная душа не очис­

тится от кармических следов и от желаний, которые приковывают 

ее к земному существованию и заставляют продолжать перевопло­

щаться. Каждый этап перевоплощения отвечает какому-нибудь же­

ланию, отягощающему душу и не дающему ей полностью себя осу­

ществить: желание монаха узнать простую жизнь, желание брахма­

на пережить состояние принца и т.д. Прежде чем "стать тем, чт6 она 
есть", душа должна будет преодолеть эти желания и вместе с ними -­
возобновляющуюся иллюзию что будто-то бы она сводится к каж­

дой из этих особых судеб, в которые вовлекается благодаря своему 

воплощению. 

Общая черта всех персонажей до их встречи с Рудрой - это их 

самоотождествление с существованием, которое им суждено вести в 

определенном месте и времени, и их неспособность мыслить себя 

вне рамок этой специфической идентичности. Каждый из них - не­

зависимое существо с твердо установленными границами, движимое 

исключительно защитой собственных интересов. Замкнутость каж­

дой души в своей собственной умственной сфере мешает ей при­

знать существование других душ и, соответственно, свою связь с ни­

ми. Она представляет собой монаду, которая живет, замкнувшись на 

самое себя, и не может себе представить, что она -- лишь элемент 
более обширного целого, которое придает смысл и ее отдельному 

существованию. Открыв Брахмана и узнав, что она лишь одна из 

многочисленных форм Абсолюта, джива перестает чувствовать се-
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бя одинокой и признает, что ее претензии на единичность не более 

оправданы, чем претензии остальных душ. Эта коллективная проек­

ция в Брахмана устраняет солипсизм и обеспечивает возможность 

связи между душами23 . Встреча индивидуальных душ происходит во 

Всеобщей духовной основе: "Индивидуальные души, которые нари­
совал в своем воображении монах, имели каждая свой собственный 

мир; они видели друг друга лишь благодаря знанию Рудры"24. Каза­

лось бы, между брахманом и небесной нимфой, между принцем и 

пчелой, нет ничего общего, но тем не менее сознание их общности с 

Рудрой влечет за собой их солидарность. До тех пор, пока индивиду­

альная душа не осознала эту связь с Всеобщей основой и всеми ос­

тальными душами, ей суждено жить в мире иллюзий и подчиняться 

циклу перерождений: "Подобно камню, который, оторвавшись от 
горы, скатывается все ниже и ниже, душа, оторванная от высшего 

Атмана, впадает в сон, представляющейся ей реальностью. От это­

го сна она переходит к другому; попадая из сна в сон, она ошибочно 

воображает, что все это нечто реальное"25 . Первоначальная ошиб­
ка, из которой следует весь ряд событий, описанный в рассказе, есть 

забвение единства души с ее жизненным источником: вместо того 

чтобы сразу соединиться с остальными душами в лоне Рудры-Брах­

мана, монах выбирает одну особую судьбу, он решает быть кем-то, 

вместо того чтобы быть всем и каждым. Эта приверженность лишь 

одному существованию в ущерб целостности есть признак незна­

ния. Проникновение сквозь завесу видимости требует предваритель­

ной подготовки души к проявлению истины. В рассказе описано, как 

происходит "духовная настройка" каждой души по отношению к ос­
тальным, уже пробудившимся, душам (Рудра "устанавливает кон­
такт" с умом монаха, оба они "устанавливают контакт" с умом Джи­

ваты и т.д.). Тем самым весь цикл перерождений прокручивается в 
обратную сторону и все возникшие на пути ошибки исчезают одна 

за другой. 

Открытие истины поражает персонажей. Текст описывает их 

оцепенение в этот переломный момент откровения. Рудра и монах 

только что разбудили Дживату, и все персонажи обмениваются пер­
вым взглядом: "Они остались на мгновение безмолвными, непо­

движными, как нарисованные фигуры"26 . Здесь их подстерегают 

две неожиданности. С одной стороны, каждая душа обнаруживает 

непрерывность между собой и остальными душами, о существова­

нии которых всего лишь мгновение до этого она даже не подозрева­

ла. Выясняется, что монах, принц, нимфа, пчела и Рудра воплощают 

разные аспекты одной и той же судьбы, что они играют в той же 

пьесе, независимо от пространственной, временной, социальной или 

биологической дистанции между ними. Но с другой стороны, персо­

нажи обнаруживают свою идентичность с высшим принципом: буду­

чи единосущны с Рудрой, каждый из них сам становится Рудрой, 

и, следовательно, Рудра может быть описан и как единая Мировая 
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душа, которая включает в себя все личные души, и как каждая из 

личных душ, совпадающих с Мировой душой (в этом смысле говорит­
ся о "ста Рудрах" и даже о "сотне сотен Рудр"27 ). Таким образом 
единство персонажей осуществляется через их общую проекцию в 

Рудру, несмотря на то что в эмпирическом плане они продолжают 

представляться различными существами: "Они остались потрясен­
ными тем, что составляли лишь одно единственное существо в столь 

множественных формах"28 . Если снаружи - разнородность и хаоти­

ческое чередование разных фигур, то включение их в одну непре­

рывную цепь, укорененную в высшем принципе, придает каждой из 

них новый смысл. Рудра представляет принцип связности, обеспечи­

вая осмысленность всего хода событий, объединяя и определяя мес­

то каждой души, исходя из абсолютной точки зрения. Рудра осуще­

ствляет горизонтальную связь между душами, обреченными, как ка­

залось, на случайное и одинокое существование. Будучи вечным 

принципом, равным самому себе, в то время как другие существа по­

являются и исчезают, он позволяет душам приобрести прочную опо­

ру и преодолеть недостатки, связанные с их конечностью. Благода­

ря Рудре, многочисленные перипетии рассказа организуются вокруг 

единой интриги, вместо того чтобы рассеиваться в беспорядочную 

россыпь незавершенных жизненных эпизодов. 

НЕРАЗЛИЧИМОСТЬ ИНДИВИДУАЛЬНЫХ ДУШ 

Отождествляясь с Рудрой, персонажи осознают, что все они связаны 

единой историей, выходящей за пределы отдельного существования 

каждого из них. Но благодаря этой связи они могут и дальше пребы­

вать в своей индивидуальной оболочке, пока не достигнут стадии, на 

которой полностью утратят свои личные характеристики. На ней 

утверждается не просто единство душ, а их тождественность друг 

другу. Таковы два одновременных следствия, вытекающие из рас­

крытия связи между индивидуальными душами и Брахманом. 

Они ведут к окончательному стиранию границы между "я" и "други­
ми" и признанию прямой связи между ними, обусловленной их сов­

местной принадлежностью Брахману. Употребление терминов 

"идентичность", "тождество" (tadatшata) здесь не совсем уместно, 

так как они предполагают пред-существование отдельных элемен­

тов. Необходима терминология, которая бы точнее передавала тон­

кость и зыбкость отношений между душами. В самом тексте исполь­

зуются термины "нераздельность" (aЫ1i1111ata) или "не-инаковость" 

(ananyati;a), описывающие реальность этих отношений с точки зре­
ния Абсолюта, но в то же время указывающие на момент, когда еще 

непробужденные души мыслили себя отделенными друг от друга. 

Трудность в представлении нераздельности между "я" и "другим" со­
стоит, частично, в том, что язык, приспособленный лишь для выра-
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жения эмпирического опыта (vyavabl'ira), используется для выраже­
ния абсолютного плана реальности (paraшartlы). В последнем нет ни 

"я", ни "другого", а есть один Брахман, который содержит в себе и 
то и другое. 

Это расхождение в уровнях высказываний о действительности, 

из которых первый соответствует обыденному опыту персонажей, 

а второй - раскрытию высшего смысла, широко обыгрывается в 

рассказах. Что отвечает педагогическому замыслу ЙВ - наставле­
нию персонажей, пребывающих в плену иллюзий и сомнений. Пора­

жает естественность и легкость сопоставления этих разных уровней. 

Сбивая с толку читателя/слушателя, и лишая его всех привичных 

ориентиров, рассказы ЙВ способствуют ускорению осознания дей­
ствительности. Особенно рассказ о ста Рудрах. Момент достижения 

истины наступает в то самое мгновение, когда персонажи еще мыс­

лят себя независимыми личностями, одновременно понимая, что 

связаны со всеми другими. В это мгновение, когда эмпирический 

мир и абсолютная реальность соприкасаются, личная идентичность 

как бы колеблется, стараясь сохранить равновесие между своим са­

моутверждением и растворением в высшем принципе; "я" уже не 
совсем "я сам", но еще и не "другой". Это переходная зона, в кото­

рой душа - в ожидании своего самоосуществления - продвигается 

наощупь. Вот как описываются противоречивые чувства персона­

жей: "Когда монах увидел перед собой Рудру, и понял, что он [Руд­
ра] являлся также Дживатой и всеми остальными, он был удивлен, 

хотя это не было поводом для удивления"29, "они были одновремен­

но пробужденными и непробужденными, удивленными и неудивлен­
ными"30. 

Нераздельность между душами не означает совпадения во внеш­

них чертах. Она есть следствие взаимопроникновения этих душ, ко­

торое само обусловлено их отдалением от своего эго и поглощени­

ем в Абсолюте. Сила и уровень близости, предполагаемые этим от­

ношением, выражены в метафоре волн: "Как волны смешиваются в 
силу своей способности перетекать (одна в другую), так и личные ду­
ши соединяются в силу своей природы чистых умов"31 . Под этим уг­

лом зрения разница между душами исчезает, так как они не просто 

пребывают в Рудре и связаны, находясь в нем, а сами являются Руд­

рой и составляют одно и то же существо, в котором больше невоз­

можно различить кто есть кто. Другими словами, каждый персонаж 

составлен из всех других, и это обстоятельство вызывает у них такое 

же удивление, как и осознание их единства. Таким образом, одно­

временно с раскрытием своей истинной природы в Рудре, Дживата 

обнаруживает свою нераздельность с монахом и другими персона­

жами: "Рудра, Дживата и монах составляли одно и то же существо 
в трех телах"З2. 

Тема "нераздельности" отсылает к теме преодоления идеи "дру­
гого". Более, чем какое-либо известное мне философское произве-
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дение, ЙВ придает содержание и смысл формулировке Рембо 
"я есть другой", и его обратному выражению "другой есть я". "Дру­
гой" здесь не тот, кто остается всегда на некотором расстоянии, 

а тот, кто с самого начала присутствует в личности и выявляется, 

когда она представляет себя за пределами своего нынешнего суще­

ствования. Индивидуальная душа нераздельна с "другим", так как 
она превосходит рамки каждой данной идентичности, выступает 

впереди самой себя и непрерывно преобразовывает свое бытие, 

включая в себя все, что сначала казалось ей чуждым. Каждая из от­

дельных фигур, в которых выражается "другое", составляет частицу 
"я" в его тождестве с Брахманом и всеми душами, которые он в се­
бе содержит. Следовательно, "я есть другой" и потому, что "я" не 
сводится к временной идентичности (не равно самому себе), и пото­
му, что в абсолютном плане оно связано со всеми идентичностями, 

кажущимися другими (оно есть все другие). Раскрытие "нераздель­
ности" между монахом, Дживатой и пчелой указывает на проницае­

мость границ между "я" и "другим": другое не существует или в не­
котором смысле существует только оно, и в каждой из этих "других" 
душ монах может узнать самого себя. 

Имманентность "другого" моему собственному "я" приводит к 
расширению концепции личной идентичности. Она не ограничива­

ется формой, которую принимает "я" в отдельный момент, а требу­
ет внимания ко всем другим реальным и потенциальным формам, 

содержащимся в душе и составляющим ее истинную природу. Иден­

тичность следует рассматривать не как то, что придает душе некий 

ограниченный статус, а как динамичную и постоянно меняющуюся 

реальность, открытую многообразию жизненных выборов. Такой 

подход противоречит тавтологической концепции идентичности 

(я = я). Бесплодное нарцистическое уравнение, которое можно по­
вторять до бесконечности (я= я= я и т.д.), характерно для личности 
с застывшей идентичностью, не способной к самообновлению через 

самопреодоление. Включение "другого" означает, что идентичность 
более не связана с необходимостью точного самовоспроизведения, 

а совместима с изменчивостью, развитием, разрывом с самим собой. 

Используя различение, предложенное Полем Рикером, можно ска­

зать, что идентичность относится не только к тому, что тождествен­

но, что всегда одно и то же (idem), но и к тому, что остается самим 
собой, несмотря на проход через "другое" (ipse)33 . Именно это при­
сутствие "другого" в идентичности-iрsе способствует осуществле­
нию метаморфоз, благодаря которым персонажи ЙВ переживают 
новое воплощение, не переставая оставаться самими собой. Оно же 

определяет возможность парадоксальной судьбы, которая ведет их 

к отождествлению с самим собой, с Рудрой-Брахманом и со всеми 

остальными персонажами. 

"Итоговая" идентичность как бы размножается в серии фигур, 
каждая из которых прежде казалась наделенной своей собственной 
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идентичностью. Эти фигуры все вместе и каждая в отдельности вы­

ражают одну и ту же идентичность, являющуюся одновременно и 

единой и множественной. Такой подход ставит вопросы, напомина­

ющие "puzzling-cases" ( озадачивающие случаи) о природе личной 
идентичности современной англосаксонской философии. Критика 

единой и неделимой идентичности основана на анализе экстремаль­

ных случаев и научных экспериментов (реальных или воображае­
мых): трансплантации мозга, пересаживания ума в другое тело или в 
несколько тел, обмена телесными оболочками, воспроизведения 

одинаковых ситуаций в параллельных мирах. Помещенные в фило­

софскую перспективу, эти излюбленные темы научной фантастики 

ясно указывают на следствия, которые в обычной действительности 

лишь едва намечены, существуют в виде набросков34. ЙВ совершает 
эту "деконструкцию" идентичности в несколько иной перспективе -
не на базе научных (или псевдонаучных) предпосылок, а в рамках 
вполне осознанного метафизического определения индивидуальной 

души. Противоречивое понимание личности как единой и множест­

венной, равной самой себе и другой, не означает поражения разума, 

"озадаченного" неуловимым характером предмета анализа, а пред­
ставляет самое точное описание природы души. 

Другой рассказ ЙВ, следуя той же "метафизической логике", со­
четающей идентичность единой личности и ее распространение на 

множество, казалось бы, разных существ, приводит к еще более па­

радоксальной ситуации. Это рассказ о Випашчите35. Находясь на 
грани поражения в битве, он приносит самого себя в жертву богу 

021-tя (входит в огонь после того, как сам себе отрубил голову). 
В результате этого акта самопожертвования, он получает воз­

можность вернуться в этот мир в облике четырех одинаковых 
принцев, благодаря которым одерживает победу в битве. Эти че­
тыре облика различаются направлением, с которым они связаны 

(западным, восточным, южным, северным). Каждый из них претер­
певает длинную серию приключений и метаморфоз, хотя иногда 

они встречаются и объединяют свои силы. 
Умножение персонажа на четыре - не пустая фантазия рассказ­

чика. Оно противостоит иллюзорной вере в идентичность, замкну­

тую на одно единственное, узкое эго. Поражение Випашчиты, пред­

восхищенное в начале рассказа, можно истолковать как следствие 

подобной веры. Самообезглавливание и проход сквозь огонь симво­

лизируют отречение от эго. Освобожденный от единичности своего 

эмпирического существования и отождествленный с Абсолютом 

(здесь огонь), Випашчит обнаруживает, что он связан со всеми дру­
гими душами. Четыре формы, в которые он перевоплощается, изо­

бражают это восстановление связи с целым, ибо четыре страны све­

та, с которыми они отождествлены, исчерпывают целостность про­

странства (мира и души). Достижение истины в плане Абсолюта (че­

рез испытание огнем) увеличивает силу царя: не будучи замкнутым 
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в границах эго, ставший четырьмя и все еще оставаясь одним, он мо­

жет побороть своих врагов и преодолеть незнание. Сущность аргу­

ментации остается той же, что и в рассказе о ста Рудрах, но она обо­

гащается специфическими чертами. Центральный персонаж (царь), 
тот, к которому сводятся все остальные, находится в феноменаль­

ном мире, тогда как возможный эквивалент Рудры (бог огня) толь­
ко упомянут и не персонализирован. Тем самым акцент ставится 

скорее на связи между личными душами, чем на их имманентности 

Брахману. Вместе с тем нераздельность душ (царя и четырех персо­
нажей) представлена не как нечто постепенно раскрывающееся, 
а как нечто изначальное данное. Если в рассказе о ста Рудрах "дру­
гое" было представлено разными существами (люди/звери, мужчи­
ны/женщины), здесь оно воплощено в двойниках, в формах внешне 
идентичных главному персонажу. Соотношение между "одинако­
вым" и "другим" создается внутри самой личной души, и совсем не 
обязательно предполагать, что существуют разные индивиды, отли­

чающиеся своими эмпирическими чертами. 

Единый характер идентичности не отменяется ее размножением 

в нескольких фигурах. Каждая из четырех форм Випашчиты вооб­

ражает, что действует самостоятельно, хотя все они воплощают од­

ну и ту же извилистую, но единую судьбу: "Итак, [разные] действия 
выполнены Випашчитами, расположенными во всех странах света, 

хотя они располагают только одним сознанием"36 . Отдельные фигу­

ры не существуют самостоятельно, они лишь фасеты или отблески 

Випашчиты, который обладает реальностью только в той мере, 

в которой связан со всеми этими фигурами. Несмотря на внешнее 

сходство, они представляют совершенно разные формы существова­

ния и, порой, несовместимые возможности судьбоносного жизнен­

ного выбора. Их совместное участие в определении одной и той же 

идентичности лишь означает, что личность неотделима от множест­

венности своих возможных судеб и не ограничивается однолиней­

ным индивидуальным существованием. В тот самый момент, когда 

персонаж попадает в особую ситуации, другие стороны его идентич­

ности связывают его с радикально иными ситуациями. Четыре фор­

мы рассказа воплощают множественность путей, открытых перед 

Випашчитом, и указывают на то, что душа несет в себе несметное 

количество возможных судеб, которые наполняют ее настолько же, 

если даже не больше, чем ее настоящее существование. Следова­

тельно, душа определяется не только той судьбой, с которой она не­

посредственно отождествляется, но и всем тем, чего она еще сама не 

знает, тем, чем она еще не стала, и тем, чем, к своему благу или ху­

ду, она могла бы быть. 

Иллюзия замкнутой и неизменной идентичности возникает в ре­

зультате абсолютизации случайных обстоятельств, придающих лич­

ности один определенный статус. Этот остановленный кадр скрыва­

ет глубину пространства, в котором развивается реальное личное 
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существование. Открывая идентичность через включение "другого" 
и "множественного", ЙВ как бы расширяет кадр. Настоящее суще­
ствование предстает в ней частичным, локальным выражением це­

лостности виртуальных существований, с которыми душа постоянно 

связана. Жизнь монаха содержит также жизнь Дживаты и нимфы, 

а существование Випашчиты включает все события, которые ему 

доведется испытать через его частичные воплощения. В подобной 

перспективе личность обладает не одной, а бесконечным количест­

вом жизней. Дело не столько в нескончаемом чередовании воплоще­

ний души по ходу ее перерождения, сколько в связи индивидуальной 

души с Брахманом и всеми другими душами. В каждый момент лич­

ность, даже если она вовлечена в свое отдельное существование, 

определяется в абсолютном плане через всю совокупность сущест­

вований, кажущихся ей посторонними. За разрозненными судьбами 

четырех персонажей вырисовывается многогранная идентичность 

Випашчиты, включающая желания и сны каждого из них, а также 

множество возможных состояний и стадий личного развития. Рас­

сказ ЙВ, развертывая все эти элементы вокруг одного персонажа, 
одновременно представляет разные его стороны, которые в эмпири­

ческом плане могут выявляться только по отдельности и одна за 

другой. Такой подход напоминает изобразительные приемы кубиз­

ма: истина персонажа раскрывается через одновременное изобра­

жение аспектов, которые в обычной действительности никогда не 

предстают в одном плане. Изображение на одной картине (или в од­
ном рассказе) всех этих сторон, создает более объемный образ пер­
сонажа. Реконструкция глобальной идентичности восстанавливает в 

правах воображаемые и виртуальные судьбы, становящиеся тем са­

мым неотъемлемой частью личной идентичности37 . 

Осознание собственной множественности подразумевает неко­

торую отстраненность от самого себя и от самоотождествления со 

своей собственной эмпирической судьбой. Понимая относитель­

ность данного существования, не воспринимая его (и себя) всерьез, 
мы вводим элемент игры, который выражается в чувстве самоот­

чуждения, в превращении себя в зрителя собственной жизни и одно­

временно в актера, способного перепробовать множество масок и 

персонажей. Мыслить себя как "другого", приписывать себе альтер­
нативные или параллельные биографии, словом, играть с собствен­

ной идентичностью -- значит осознать присутствие "другого" в са­
мом себе38 . В том числе и через освобождение от приверженности к 

эго и отрешенное, бесстрастное отношение к радостям и тяготам 

своего эмпирического существования. В этом видении каждое инди­
видуальное эго выявляется как случайный и чисто временный эле­

мент, который воплощает в определенном пространстве и времени 

одну из бесчисленных возможностей, предоставленных живым су­

ществам. Параллельно, через связь индивидуальной души с целост­

ностью, судьбы других существ тоже неотъемлемы от ее судьбы. 
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С точки зрения Абсолюта между моим существованием и существо­

ванием других нет никакой принципиальной разницы: и "я" и "дру­
гие" временно воплощают судьбы, которые в своей глобальности 

составляют идентичность каждого существа, и, наоборот, разные 

моменты в существовании моего собственного "я" могут быть поня­
ты как особые существования, присущие разным существам. В ко­

нечном итоге судьбы одних и других настолько тесно переплетены, 

что каждый может признать в "другом" выражение самого себя, 
буквально свое "alteг ego"39. 

Расширение поля зрения каждой души обусловлено ее поглоще­

нием в Брахмане. Составляя с ним единое целое, душа преодолевает 

свою конечность и соединяется со всеми другими созданиями: 

"О, потомок Рагху (Рама), нет на свете ничего, чего нельзя было бы 

увидеть, достичь или потерять, что не умирало бы, что не принадле­

жало бы каждому или другому. Поистине, все становится всем во все 

времена"40 . Благодаря такому взаимопроникновению каждая душа 

обменивается своими характеристиками со всеми другими и призна­

ет в "другом" нераздельное с собой существо, также связанное с 
высшим принципом: "Я говорю, что я то, а не другое, [но на самом 
деле] я Атман, суть всего, познай меня таким, о сын Панду (Арджу­
на)"41. Не будучи более той или иной, душа может быть и такой и 

иной. Если в своем эмпирическом существовании ей суждено вопло­

тить только одну или несколько из возможных судеб, в абсолютном 

плане она все равно связана со всеми остальными судьбами. Рудра 

представляет эту целостность возможностей, вмещает все вообра­

жаемые состояния, воплощенные живыми существами. Персонажи, 

связанные через него со всеми возможными существованиями, в аб­

солютом смысле уже находятся за пределами своего эмпирического 

бытия и несут в себе бесконечно разветвляющуюся идентичность. 

Разница между реальным и возможным растворяется, когда 

бытие рассматривается с точки зрения Рудры или Абсолюта: воз­

можное эмпирической действительности (так как нет уверенности, 

что тот или иной персонаж когда-нибудь это осуществит), реально 

в Абсолюте, вмещающем в себя все возможное. Сто ликов Рудры 

являются для каждого из персонажей более, чем возможностями, 

из которых только некоторые могут быть осуществлены; они уже 

определяют его бытие тем, что создают его тождество с Брахма­

ном. "Онтология виртуального" указывает именно на то, что в сво­
ей сущности душа "всегда уже" определена всеми ее возможными 
формами, даже теми, которые не воплощены в эмпирическом ми­

ре. Именно виртуальные судьбы составляют истинное ее бытие и 

принадлежат более фундаментальному порядку, чем всякая данная 

действительность42 . Их участие в понимании идентичности предпо­

лагает сближение между концептами "возможного" и "виртуаль­
ного". Если определить "возможное" как то, что может быть или 

не быть, (в отличии от того, чему суждено конкретно осуществить-
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ся), "виртуальное" является "возможным", которое должно стать 

"действительным", хотя оно пока еще не актуализировано (в этом 
смысле оно противостоит скорее "актуальному", чем "действи­
тельному" бытию). Абсолютная точка зрения, до которой возвы­

шается ИВ, позволяет ей включить возможное в поле бытия, ибо 

возможные существования уже определены как виртуальные ( еще 
не осуществленные в эмпирическом плане, но предназначенные к 

осуществлению с точки зрения Абсолюта) и, если следовать далее, 

эти виртуальные существования уже сами являются действитель­

ными, т.е. укорененными в бытии и извечно осуществленными в 

Брахмане. Понимание отдельного существования требует учета 

всех возможных существований, именно в силу того, что они рас­

сматриваются не просто как "возможности" (которые могут и не 
осуществиться), а как "виртуальности", чье непременное осуще­
ствление предопределено в бесконечном пространстве и времени 

Брахмана. 

Такая концепция "виртуального" соответствует признанию ро­
ли "другого" в определении идентичности. Если "я" не ограничива­
ется настоящим существованием (случайным и конечным), имма­

нентность ему "другого" позволяет ему развиться во всей своей 
полноте. "Другое" здесь не результат перехода от одного состояния 
к другому (сначала я монах, затем я Дживата), оно открывается ду­

ше, пока она еще верит в свою личную идентичность. Следователь­

но, "я" и "другое" -- одновременны ("я" и монах, и Дживата и т. д.). 
Чередование персонажей может быть понято лишь как уступка чи­

тателю/слушателю, который еще не дошел до истины и способен 

воспроизвести цепь событий лишь таким последовательным спосо­

бом. В своей общей сущности (в Рудре) все персонажи сосуществу­

ют одновременно. "Другое" - это не альтернатива, относящаяся к 
хронологической последовательности, а непосредственно данная 

часть моей идентичности. Подобная концепция придает различию 

между реальными и виртуальными персонажами в ЙВ чисто теоре­
тический характер, поскольку все они реальны в Абсолюте. Вопрос 

об эмпирическом существовании разных персонажей здесь менее 

важен, чем представление об их общем участии в определении мно­

голикой идентичности. Одно дело считать, что эти персонажи су­

ществуют "на самом деле" (в эмпирическом плане), другое - пола­
гать, что они воображаемые создания, рожденные в голове монаха. 

Принимая первую точку зрения, мы можем переосмыслить иден­

тичность монаха в рассказе о ста Рудрах следующим образом: со­

бытия, пригрезившиеся ему во сне, могут иметь ту же онтологиче­

скую ценность, что и события из "реальной жизни" - еще один знак 
того, что "реальная жизнь" не сводится к эмпирическому существо­
ванию и что душа в своей полноте включает в себя все судьбы, 

реальны они или виртуальны, действительны или созданы нашим 

воображением4З. 
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1 Для изучения философских предпосылок ЙВ (без указаний на специфическое 
значение рассказов) см. особенно: Аtгеуа B.L. Tl1e Pi1ilosopl1y of tl1e Yoga­
Vasis_tl1a, Madras: Tl1e Tl1eosopi1ical PuЫisblпg House, 1936; Mainkaг Т.G. Tl1e 
Vasis_tl1a Rашауапа: А Study. 1955. Repriпt: New Delbl: Mel1arcl1a11d Lacl1111a11das, 
1977; Slaje W. Vош Moksopaya-sastra zшn Yogavasistl1a-Mal1ara111aya11a. 
Pi1ilologiscl1e Uпtersuclшпgeп zur Eпtwickluпgs- uпd Uberlieferu11gsgesci1icl1te eiпes 
i11discl1e11 Lelлwerks шit A11sprucl1 auf Heilsrelevaпz, bsterreici1iscl1e Akadeшie der 
Wisse11scl1afte11, Sitzu11gsbericl1te, 609, Wieп, 1994; Chenet F. Psyclюgeпese et cos­
шogoпie seloп le У oga-Vasis_tl1a, " le шопdе est daпs l'аше", College de Fraпce, 
PuЫicatioпs de l'I.C.I., fasc. 67, 2 vol., Paris: De Boccard, 1998-1999). Единствен­
ный полный перевод ЙВ (на английский язык) В.Л. Митры не всегда точен и 
часто отходит от оригинала (Calcutta, 1891-1899. Repriпt: Delbl, Varaпasi, 

Iпdological Book House, 1986-1989). Для ознакомления с ЙВ лучше обратиться 
к переводу нескольких рассказов (на франпузский язык) М. Юлена (Hulin М. 
Sept recits iпitiatiques tires du У oga-Vasistl1a. Paris: Berg Iпterпatioпal, 1987) и к со­
кращенному переводу (на английский язык) Св. Венкатасананды (Venkatesa­
nanda Sw. Vasis_tl1a's Yoga. N.Y.: State Uпiversity of New York Press, 1993). В этой 
статье цитаты приводятся по изданию В.Л. Пансикара (ВошЬау: Nirпaya Sagar 
Press, 1918 - Delbl: Muпsblraш Ma110!1arlal, 1981). В настоящее время под руко­
водством В. Слае проводится работа по восстановлению первичной версии 

ЙВ, известной под названием Mokslюpaya. 
2 Сформпрованный по образцу других терминов, оканчивающихся на -kara (как 
oшkara) - "делающий", "создающий", al1a111kara указывает на тот факт, что я 
"создается", когда мы произносим слово "я". Против исключительно психоло­

гического видения "я" (см.: Biaгdeau М. Al1a111kara. Tl1e Ego Priпciple iп tl1e 
Upaпisad, - Coпtributioпs to Iпdiaп Sociology, 11° 8. Tl1e Hague, Moutoп, 1965. 
Р. 62-84; VanBuitenen J.A.B. Studies iп SашkЪуа (II): Al1a111kara // J. of tl1e Ашеriсап 
Orieпtal Society 77 (1), Ja11.-Marcl1, 1957. Р. 15-25) подчеркивают космологичес­
кое значение этого термина, первая - в отношеНШ1 упаншпад, и второй - в от­

ношеНШ1 санкхья. В ЙВ это значение еще сохраняется, но все же индивидуаль­
ная, психологическая сторона берет верх. См. также Hulin М. Le priпcipe de 
l'ego daпs la репsее iпdiеппе classique. La поtiоп d'al1a111kara, PuЫicatioпs de l'I.C.I., 
fasc. 44. Paris: De Boccard, 1978. 

3 См.: "Брихадараньяка-упаншпада", II, 4, 5; "Чхандогья-упанишада", V, 12 - V, 
18. Первоначально Атман означает дыхание, принцип жизни или, еще кон­
кретней, центральную часть тела, туловище. В "Шатапатха Брахмане" (IV, 2, 
3, 1; Х, 3, 5, 13) он соответствует духовной сущности, но в рамках ритуального 
построения личности во время жертвоприношения. Оригинальность упанишад 

проявилась в том, что они, не прибегая к ритуальным или магическим спосо­

бам, раскрывают сущность Атмана как знак присутствия транпендентности, 

достигаемой погружением в самое близкое (и самое универсальное) внутрен­

нее содержание. Привлекая грамматическое значение слова аtшап (возврат­

ное местоимение, относящееся ко всем лицам), упаншпады утверждают над­

ындивидуальную прпроду Атмана и одновременно необходимость возврата к 

"самому себе" для обнаружения основы, которую искали до сих пор вне себя, 

во внешнем мпре. См.: Hoгsch Р. Le priпcipe d'iпdividuatioп daпs la pi1ilosopi1ie 
iпdiеппе // Asiatiscl1e Studieп 10, Zuricl1, 1956. Р. 79-104; 1957. Р. 29-41; 1958. 
Р. 119-142; Keith А.В. Tl1e Religioп апd Pi1ilosopl1y of tl1e Veda апd Upa11isl1ads: 
2 vol. Harvard Orieпtal Series 31-32. Caшbridge, Mass.: Harvard Uпiversity Press, 
1925. 

4 Это приводит ЙВ к интупцип присутствия истинного "я" в сублимпрованной 
эмппрической действительности. В этой перспективе эго, составляющее пре-
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пятствие на пути к Атману, служит одновременно знаком существованпя Ат­

мана и как бы самым первым его выражением. Такая коm~еrш;ия близка к те­

ме рйшаl1ашtа ("полноты, присущей "абсолютному 'я'"), развитой в кашмир­

ском ППIВаизме. 

5 ЙВ, Vlb, 100, 16. 
6 Jilva - это все живые существа, начиная с человека и животных, и кончая рас­
тительным мпром. В ЙВ нет разрыва между разными категорпями живых су­
ществ. Все они проявляют присутствие Атмана и, несмотря на свои более сла­

бые интеллектуальные способности, звери и даже растенпя обладают душой 

и подвержены трансмиграцпп. 

7 Это равное расстояние душ по отношению к Брахману (оно же общее отсут­
ствие расстоянпя по отношению к нему) соответствует онтологической пози­

цпп личных душ и согласовывается с неравенством в знаmш, в зависимости от 

уровня сознанпя своей собственной сущности, разного для каждой души. 
8 "Чхандогья-упаmипада", VI. "Великие реченпя", "Ты есть то" или "Атман есть 
Брахман" не следует интерпретпровать как синтетические сужденпя, связыва­

ю~е индивидуальных субъектов ("я", "ты") с предикатами ("это", "Брах­

ман"). В "Найшкамьясиддхи" (Naiskaпnyasiddbl) (например, III, 28) последова­
тель адвайты Сурешвара видит в этих предложенпях одну скорее нераздель­

ную и непосредственную истину, состоящую из взаимопроникновенпя двух 

терминов. 

9 ЙВ, Vlb, 8, 3: рiеksашапаш са tап пasti kilal1aшtvaш kadacaпa / etavad eva tajjfiaпaш 
апепаivа piadal1yate //. 

lO ЙВ, III, 80, 17: tvaпtal1aпtatшakaш saIVaш viпigliyavabodl1atal1 / па tvaш паl1аш па 
saivaш са saivaш а Ьl1avati svayaш //. 

11 ЙВ, III, 1, 23: jagattvaшal1aшityadiI шitl1yatшa disyaш ucyate / yavad etat saшЬ11a­
vati tavaп шokso па vidyate //.См.также: ЙВ, III, 121, 48cd: "Заблужденпя отно­
сительно творенпя (мпра), это и т.д. рождаются из коm~е~ различпя" 

(Ы1edabodl1e i1i sшga tvaш al1aпtvadi Ылашоdауаl1 //). 
12 Брахман играет роль "трансцедентального" принцппа, так как он обосновы­

вает реальность личных душ, но интерпретацпя в духе Канта влечет за собой 

и недоразуменпя: ЙВ не столь стремится раскрыть условпя возможности 
феноменального опыта, сколь достичь высшую основу всего существующе­

го. Таким образом, она проделывает именно тот путь, который осуждает 

"Трансцедентальная диалектика" в "Критике чистого разума". Для ЙВ и 
адвайта веданты трансцендентальная иллюзпя состоит не в том, что разум 

преодолевает граmщы опыта, а, наоборот, в неспособности превзойти фено­

менальный план и ограничение эмиприческими данными. 
13 ЙВ, III, 14, 19: па jlvo'sti па jlvaпaш Iasayal1 saпti Iagl1ava / па caikal1 pшvat­

apiakl1yo jlvapiпdo'sti kascaпa //. 
14 ЙВ, VIa, 53, 52: шuktapl1ala sataugl1aпaш taпtul1 piotavapm yatl1a / tatl1ayaш del1a­

laksaпaш stblta atшasty alaksitaш //См.также: ЙВ, V, 29, 47; VIa, 93, 49-50; Vlb, 
149, 18. 

l5 ЙВ, Vlb, 131, 24: disyatшakaш Iйраш еkашеkаш asyaivaш aksayaш / svayaш еvаш 
аjаш Ь11ati уаппа Ь11atlva kiшсапа //. 

16 ЙВ, VIa, 111, 40: dikkalady апаvассЬlппаш svaccl1aш пityoditaш tataш / saivaitl1aш 
ауаш ekaitl1a ciпшatiain ашаlаш Ь11аvап //. См. также: ЙВ, IV, 22, 25; V, 27, 12; 
VIa, 2, 56-60; VIa, 11, 73, 83-86; VIa, 97, 21; VIa, 109, 51; VIa, 121, 6-7, 10. 

17 ЙВ, VIa, 2, 25: iti шatval1aш ity aпtaпnuktva шuktаvаршшаlйп / ekaiйpal1 
piasaпtatшa saksat svatшa suklю Ь11аvа //. 

18 ЙВ, VIa, 121, 8: bial1шeпdia visпu vашпа yad yatkaituш saшudyatal1 /tad аl1аш cid­
vapul1 saivaш kmoшlty eva Ь11avayet //. 
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l9 ЙВ, VIa, 11, 61: dуаш аl1аш kl1aшal1aш sai-kaшal1aшasa Ышvо'ру аl1аш / аl1аш 
gl1atapa_takai-o bi-al1111al1aш iti satyata //. 

20 ЙВ, VIa, 111, 41: pl1alakusuшadala11aш saIVadiksaшstbltaпaш i-asa ivajagataш tvaш 
saшsti1ital1 sшvadaiva / viшalatшa cidatшa пitуаш evasy a11a11tal1 kaiva kaca taval1aш 
пiscayo Ь11avaшйi-tel1. //. 

21 "Чхандогья-упаIПШiада", III, 14, 3-4. 
22 ЙВ, VIa, 62-69. Предлагаемая пнтерпретация оппрается на анализ, осуществ­
ленный в двух едпнственных работах, где рассматривается философское зна­

ченпе рассказов ЙВ: О' Flaheгty W.D. Di-eaшs, Illusioп апd Otl1ei- Realities. 
Cl1icago: Uпiv. of Cblcago Pi-ess, 1984; Delbl: Motilal Baпшsidass, 1987 и статье 
М. Юлена (Hulin М. I11te1pe11eti-atio11 des coпscieпces et eпti-elaceшeпt des destiпees 
seloп le Yoga-Vasis_tl1a // Eiaпos Jalлbucl1. 1988. Vol. 57. Fi-aпkfшt а. М.: Iпsel 
Veiiag, 1990. Р. 171-200). 

23 Следует отметить, что едпнство личных дуп~ в Брахмане не запрещает им в 
феноменальном плане продолжать игнорпровать друг друга, поскольку каж­

дая из нпх замкнута в своей собственной умственной сфере. 
24 ЙВ, VIa, 64, 2lcd-22ab: Ь11iksusaшkalpajlvas te pi-atyekaш tajjagatpi-tl1ak // 21 // 

pasyaпti саitепапуопуаш шdi-ajii.aпadi-te tatal1 /. 
25 ЙВ, VIa, 65, 6---7: pшvatagi-apai-iЬ!лas_to l1yadl10dl1a upalo yatlia / pшaшatшapai-iЬ11-

i-as_to jlval1 svарпаш iшаш di-dl1aш // 6 // pasyaty asшad api svapпad yati 
svapпaпtai-ain pu11al1 / svapпat svapпe viпipataп 1шsaivedaш d1Ъаш. kila // 7 //. 

26 ЙВ, VIa, 63, 45cd: ЬаЫшs tйslшlш stl1itasciti-aki·takai-a iva ksапаш //. 
27 ЙВ, VIa, 63, 59а: sataшdi-asata11ll1a saпti. Текст различает этих "сто Рудр" (лич­
ные дупш, достигнувпше понпманпя своей истинной прпроды) и едпнственно­

го первоначального Рудру (последнее возрожденпе, которое обосновывает 

весь процесс): "Формы, увиденные во сне, составляют совокупность ста Рудр; 

эти сто форм подобны толпе, которая окружает [основного] Рудру" (уа 

akai-asca te svapпe tat tad gaпasataш s1шtаш / tad etad шdi-asatakaш шdi-a api gапа 
vidl1au //) (ЙВ, VIa, 69, 3). Из этого можно выделить три этапа на пути к раскры­
тию истпны: момент не-знанпя (видимость множественности и личной авто­

номип), момент "ста Рудр" (каждая дуп~а признает свое тождество с Рудрой и 

осуществляет tat tvaш asi упаIПШiад), момент собпранпя ста Рудр вокруг едпн­
ственного Рудры (раскрытие едпнства дуп~, осознанных в их сущности). 

28 ЙВ, VIa, 63, 54cd: tat stliaste bal1avo'py eke savisшayavivisшayal1 //. 
29 ЙВ, VIa, 63, 40: шdi-aшatшaпaшavalokya jlvatadiшayaш tatl1a / bodliad 

avisшaya1Ъo'pi saЬ11iksш visшayaш yayau //. 
30 ЙВ, VIa, 63, 45аЬ: bodl1ava11to'py abuddl1aЫ1a visшita apyavisшital1 /. 
31 ЙВ, VIa, 63, 62: yatlia di-avatvad vlcyaшbu tvапуопуаш saшшilaty аlаш / tatlia 

pi-abuddlia jlvaugl1a шitl1ascittva11 шilaпty аlаш //. 
32 ЙВ, VIa, 63, 44cd: ekai-upasti-ii-upaste шdi-ajlvattaЬ11iksukal1 //. 
33 П. Рикер подчеркивает это присутствие "другого" в идентичности, как ipse 

(в отличип от эмипрического тождества присущего для ideш): 'другое' не 

присоедпняется к идентичности-iрsе снаружи, чтобы предотвратить ее от­

клонение в сторону солипсизма, а оно участвует в определенпи ее смысла 

и онтологического состава" (Sоi-шеше сошше uп autie. Pшis: Le Seuil, 1990. 
Р. 366). 

34 См. статьи, собранные в Pei-soпal Ideпtity, Bei-keley / Ed. J. Репу. Los Aпgeles: 
Uпiv. of Califoшia Pi-ess, 1975 (особенно статьи: Williams В. Tl1e Self апd tl1e 
Futшe; Nagel Т. Bi-aiп Bisectioп апd tl1e Uпity of Coпsciousпess) и в: Tl1e Ideпtities 
of Pei-soпs / Ed. Rшty. Uпiv. of Califoшia Pi-ess, 1976. См. также, например: 
Madell G. Tl1e Ideпtity of tl1e Self. Edi11bшgl1: Edi11bшgl1 Uпiv. Pi-ess, 1981; 
Penelhum Т. (Sшvival апd Diseшbodied Existeпce. Lопdоп: Routledge, 1970); 
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Shoemakeг S. (Self-Kпowlege апd Self-Ideпtity. Itl1aca: Coшell Uпiv. Piess, 1963); 
Wiggins D. Saшeпess апd Substaпce. Oxfшd: Basil Вlackwell, 1980; Madell G. Tl1e 
Iпdeпtity of tl1e Self, Edi11bmgl1: Edi11bшgl1 Uпiv. Piess, 1981. Характерная голо­
воломка описана Томасом Манном (ер. "Океан сказаний", "Katl1asaiitsagaia") 
в рассказе "Перепутанные головы" ("Die veitauscl1te11 Kopfe"): после того как 
каждый из персонажей обнаруживает у себя голову другого, встает вопрос об 

их истинной идентичности и о том, что именно определяет идентичность (го­

лова или тело). 
35 ЙВ, Vlb, 108-130 и 159-160. В более широком смысле этот рассказ развива­

ется также в главах с 131-й до 158-й, где излагаются приключенпя некоего 

охотника, который является одним из воплощений Впиапrчиты. 
36 ЙВ, Vlb, 124, 13 : tatl1aiva taiI vipascidbi1il1 saivadikkaш tatl1a sti1itail1 / tatl1a 

vyavalлtaш piaptaш eka saшviпшayaiI api //. 
37 Все эти стороны одинаково важны для определенпя личности, так как рас­
крытие истинной идентичности требует преодоленпя эмппрической видимос­

ти, воплощенной в некой неизменной отдельной идентичности. В пространст­

ве нарратива это преодоление мобилизует разные стратегпи, меняющпеся от 

одного произведенпя к другому: расстояние между видимостью и истинной 

идентичностью, запечатленной в портрете (Дориан Грей), или нестабильное 

равновесие между двумя противоречивыми, но одинаково правдивыми аспек­

тами личности (Доктор Джекел и Мистер Хайд). Во всяком случае, истинная 

идентичность включает в себя все впртуальности бытия, и ни одна из них не 

прекращается в тот момент, когда персонаж обретает свою другую эмппри­

ческую форму: Дориан Грей действительно является своим портретом, как 

Доктор Джекил - Мистером Хайдом, а каждая сторона Впиашчиты - одно­

временно всеми остальными его сторонами. Сила нарратива здесь в том, что 

он придает плоть и кровь впртуальности, скрытой в отдельном эмпприческом 

существованпи. 

38 Персонажи, такие как Плюм (Michaux Н. Pluшe. Pmis: Galliшmd, 1963) или 
Господин Тэст (Valeiy Р. Мопsiеш Teste. Pmis: Galliшmd, 1946) могут служить 
примером подобного равнодупиrя к собственной персоне и ощущенпя присут­

ствия в качестве наблюдателя своего собственного существованпя. Никто, 

однако, не воплощает этот подход более полно, чем Бернарда Соарес, двой­

ник Пэссоа в "Книге неспокойствия" (Pessoa F. Le livie de l'iпtiaпquillite de 
Beшmdo Somes / Тiad. F. Laye. Pmis: Clлistiaп Bomgois, 1988), принимающпй 
лишь отдаленное участие в своем собственном существованпи, осознав, что 

он играет лишь одну из многочисленных возможных ролей по ходу своей 

жизни:" Я всегда был только след и подобие самого себя" (с. 94); "Никто ни­
когда не представлял, что возле меня всегда стоял кто-то другой, кто в конеч­

ном итоге был мною. Всегда предполагалось, что я равен самому себе" 

(с.108); "Я высекал свою собственную жизнь как статую сделанную из мате­

риала, чуждого моему бытию. Случается, что я себя не узнаю, так я опреде­

лил себя снаружи, так я использовал сознание самого себя чисто художест­

венно" (с. 111). На пересеченпи жизни и литературы пристрастие Пэссоа к 
"гетеронимам" представляет осознание присутствия "другого" в самом себе. 

"Гетеронимность" (способность быть другим) сопровождает здесь аноним­

ность, которая характеризует литературу в ее сущности. Произведение не 

связано с определенным автором, который имел бы на него особые права, а 

выражает смысл, который не является ничьей собственностью, а значит при­

надлежит всем: автор Фернандо Пэссоа является "другим" ( он же - Бернарда 

Соарэс, Алваро де Камиос, Альберто Каэпро, Рикардо Рейс), так как будучи 

никем, он одновременно является всеми. 
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39 Необходимое отступление от времеmюй эмпирической идентичности прохо­
дит красной нитью через тему несовпадения с самим собой в интерпретации 

Д. Парфита (Pmfit D. Reasoпs апd Peisoпs. Oxfшd: Clmeпdoп Piess, 1992, осо­
бенно вся третья часть, с. 199-351), который отказывается от метафизичес­
кого подхода и, в частности, от всякой ссылкп на дуrпу. Он оппрается на раз­

личие между "натуральной", обычно принятой, и "редукционистской" точка­

ми зрения. Первая утверждает интерес каждого к самому себе и тот факт, что 

каждый для самого себя в высшей степени важное сушество (self-iпteiest tl1e­
шy). Вторая придерживается видения личности, не замыкающейся на себе не 

по каким-то моральным причинам, а потому что она осознает, что не ограни­

чена своим эмпирическим сушествованием. В этой перспективе "важна не 

идентичность" (ideпtity is поt wl1at шatteis), и человек может переходить от од­
ной идентичности к другой, так как нет резкпх гранип между тем, что он есть, 

и тем, чем он станет, или между ним и другими людьми. Идентичность здесь -
"неопределенное" понятие, связаное с множественностью форм, которые мо­

жет обрести человек. 
40 ЙВ, III, 116, 8 : па tad asti Iagl1ava уап па disyate уап пatшlkiiyate уап па pmitya­

jyate уап па плiуаtе уап паtшlуаш уап па pmaklyaш smvaш smvada smvo Ьl1avatlti 
pma111aitl1al1 //. 

41 ЙВ, VIa, 53, 57 : idaш cal1a111 idaш пeti itгdaш katl1yate шауа / еvаш atшasшi 
smvatшa шашеvаш viddbl paпdava //. 

42 Признавая, что возможные судьбы столь же важны для определения личной 
идентичности, сколь реальная судьба, ЙВ придерживается иной позиции, чем 
Лейбнип, который стремится объяснить необходимость, исходящую из "ин­

дивидуального понятия", присушего каждому сушеству, сочетая ее с реально­

стью человеческой свободы. Хотя причины, приводящие к выбору той судь­

бы, которая осушествится, "склоняют, не заставляя", только эта осушеств­

ленная судьба и определяет реальность бытия. Если "индивидуальное поня­

тие каждой личности включает, раз и навсегда, все то, что она когда-либо ис­

пытает", то альтернативы исключены, de facto, из определения идентичнос­
ти, даже если можно абстрактно вообразить Адама, который бы не согре­

пшл, или Цезаря, который бы не перешел через Рубикон (Discoшs de 
111etapl1ysique, § 8, 13. Pmis: VIiп, 1983). Неосушествленные судьбы остаются 
тут простыми возможностями, "будушим без необходимости", тогда как в ЙВ 
они являются неотъемлемой частью идентичности. Эта логика приводит 

Лейбнипа к отрицанию возможности метаморфоз: если бы кто-то вдруг стал 

кптайским имиератором - самое невероятное, что с ним может случиться, -
то он не смог бы больше соответствовать своему "личному понятию", вопло­

щая новую личность, не связанную с первой (iЬid., § 34). 
43 Концеш~ия души, преодолевающей свое феноменальное бытие, когда она 

рассматривается sub specie aeteшitatis, во многом сходится с идеей прош1Тыва­
ющей сочинения Борхеса, одного из самых близких по духу-- из всей западной 

литературной и философской традиции - рассказам ЙВ. Это проявляется, на­
пример, в двух его рассказах из сборнпка "Алеф" (включенных в: Борхес Х.Л. 

Проза разных лет. М.: Радуга, 1989). В рассказе "Бессмертный" связь между 
всеми дуrпами в абсолютном плане означает, что каждой из них суждено вопло­

тить все возможные судьбы в виртуально-бесконе'-шом времени: «Гомер сочи­

нил "Одиссею"; но в бескрайних просторах времени, где бесчисленны и безгра­

ничны комбинации обстоятельств, не может быть, чтобы еще хоть однажды не 

сочинили "Одиссею". Каждый человек здесь никто, и каждый бессмертный -
сразу все люди на свете. Как Корнелий Агршша: я - бог, я - герой, я - фило­

соф, я - демон, я - весь мпр, на деле же это утомительный способ сказать, что 
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меня как такового - нет" (с. 133, там же, пер. Л. Синянской). В другом расска­
зе Борхес иллюстрпрует гппотезу неразличимости для абсолютного интеллек­

та лw-шостей, кажуш;ихся противоположными, когда "я" и "другой" становятся 

взаимозаменяемыми: "В раю Аврелиан узнал, что для непостижимого божест­

ва он и Иоанн Паннонский ( ортодокс и еретик, ненавидящий и ненавидимый, 
обвинитель и жертва) были одной и той же личностью" (там же, 

с. 187; пер. Е. Лысенко). 

ПОНЯТИЕ "СОЗНАНИЕ-ХРАНИЛИЩЕ" 

У ВАСУБАНДХУ 

Аудриус Бейнорюс 

Концепция сознания индийских йогачаров 1 наиболее полно пред­

ставлена в сочинениях буддийского философа Васубандху (IV-V вв.), 
особенно в его трактате "Тридцать строф о только-осознавании" 
(Vijfiaptiшatra-triшsika), или просто "Тридцать строф" (Triшsika), к 

которому мы в основном и будем обращаться. Этот текст, сыграв­

ший особую роль в распространении буддизма махаяны во многих 

странах Азии, стал предметом многих комментариев, свидетельст­

ва которых тоже будут привлекаться в нашем исследовании (осо­

бенно комментарии Стхирамати, Дхармапалы и Сюань-цзана, ки­

тайского последователя Васубандху, жившего в VII в.). Тем более, 
что именно на последних в основном и лежит ответственность за 

то, что в поздней индийской, китайской и тибетской традициях уче­

ние Васубандху трактуется как субъективный идеализм и даже как 

солипсизм2. 

1 Одна из школ буддийской традиции махаяны, другое ее названпе - виджняна­
вада. 

2 См.: Kalupahana D.J. А Histшy of Buddblst Pi1ilosopl1y: Coпtiпuities апd 
Discoпtiпuities. Hoпolulu: Uпivei-sity of Hawaii Pi-ess, 1992. Р. 185. Современная 
концептуальная критика таких трактовок дана в следующих исследованиях 

философии йогачаров: Kochumuttom Th. А Buddblst Docti-iпe of Expei-ieпce: А 
New Тiaпslatioп of tl1e Wшks of Vasubaпdlш tl1e Yogacaiiп. Delbl: Motilal 
Baпшsidass, 1982; Апасkег S. Seveп Wшks of Vasubaпdlш. Delbl: Motilal 
Baпшsidass, 1984; Kalupahana D.J. Tl1e Pi-iпciples of Buddblst Psyclюlogy. N.Y.: 
State Uпiv. of New Ушk Pi-ess, 1987; Wayman А. Aпalysis of tl1e SiavakaЬ11u111i 
Maпuski-ipt. Uпivei-sity of Califoшia Pi-ess, 1961; Wayman А. А Defeпce of У ogacaia 
Buddblsш // Pi1ilosopl1y East апd West. 1996. Vol. 46, Octobei-; Idem. Yogacaia апd 
tl1e Buddblst Logiciaпs // J. of tl1e Iпteшatioпal Associatioп of Buddblst Studies. 
1979. Vol. 2, N 1; Wayman А. Tl1e Yogacaia Idealisш // Pi1ilosopl1y East апd West. 
1972. Vol. 15, Jапuшу; Ruegg D.S. La Tl1eшie du Tatl1agatagшЫ1a et du Goti-a // 
Etudes sш la Soteiiologie et la Gпoseologie du Bouddblsшe. Р.: PEFEO, 1969. Vol. 70; 
Раи/ D. Pi1ilosopl1y of Miпd iп Sixtl1-Ce11tшy СЬlпа: Ршашшtlы's 'Evolutioп of 
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