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Введение

Ван Вэй (кит. 王维, годы жизни - 699— 759) – человек действительно выдающийся для своего времени. Стремившийся максимально точно транслировать свое видение этого мира вовне, он хотел проявить себя в различных видах искусства: поэзии, живописи и музыке. Поэзия же его, вместе с творчеством других великих поэтов, писавших во времена династии Тан, представляет собой венец китайского поэтического мастерства, объединяя и живописность, и музыкальность, и подлинную поэзию духа. 

С первым все достаточно очевидно: поэт воспринимал окружающую действительность визуально и воссоздавал ее на новом полотне с помощью иероглифов, да и со вторым тоже – как и другие китайские поэты того времени, Ван Вэй использовал как изобразительное средство фонетические особенности китайского языка (тоны). Однако духовная наполненность Ван Вэя как поэта, его посыл – тема, заслуживающая наиболее глубокого изучения. Глубина действительно неисчерпаема – и не только потому, что масштаб личности автора неоспоримо велик, но и потому, что жил он в одну из самых замечательных эпох в истории китайской цивилизации. 

Вначале хотелось бы обозначить границы изучаемой области. Творческое наследие Ван Вэя обширно. В наши задачи входит всестороннее изучение буддийских гимнов и пейзажной лирики, а также детальное выявление неких общих свойств буддийского мировоззрения Ван Вэя, и в итоге, создание максимально целостного образа поэта.

Прежде всего, несмотря на довольно важное место, которое занимают исследования отечественных и зарубежных синологов, некоторые разделы творчества Ван Вэя остаются практически не освещенными. Так, например, Г.Б. Дагданов в своей книге «Чань-буддизм в творчестве Ван Вэя» хоть и касается буддийских стихотворений поэта, но из-за обобщенного характера работы, оставляет без должного внимание цикл стихов «Отшельнику Ху во время его болезни и своей. Одновременно показываю, как следует учиться буддизму», которое по мнению некоторых исследователей считается знаковым в плане понимания основных элементов буддийского мировоззрения поэта. 

Второй аргумент в пользу выбора темы для изучения перекликается с предыдущим. Поскольку указанный выше цикл, а также стихотворение «Во время ночного снегопада вспоминаю господина Ху» отражают особенности восприятия буддизма такой яркой и выдающейся личностью как Ван Вэй, соответственно, изучение этих стихов поможет внести небольшой вклад в изучение религиозной ситуации в Китае эпохи Тан в русской синологии.
Исследования творчества Ван Вэя в России как правило представлены в виде предисловий к сборникам переводов, однако кроме монографии Г.Б.Дагданова существуют и специальные статьи таких авторов как Ю.А.Сорокин, В.Т. Сухоруков, раздел в книге «Три учения и культура Китая» А.Г. Сторожука, а также в третьем томе 10-томного собрания «История Китая с древнейших времен до начала XXI века» под ред. И.Ф.Поповой. Переводов стихотворений Ван Вэя значительно больше. Так, ими занимались китаисты: акад. В. М. Алексеев, Ю. К. Щуцкий, акад. Н. И. Конрад, В. Н. Маркова, А. И. Гитович, А. А. Штейнберг, В. Т. Сухоруков, Л. Н. Меньшиков, Б. Б. Вахтин, В. В. Мазепус, А. Г. Сторожук, А.В. Матвеев.

В процессе подготовки к выполнению поставленных нами задач в виде перевода двух стихотворений и их интерпретации нам пришлось обращаться к другим статьям и монографиям, посвященным разной тематике. Например, мы использовали работы по теории перевода китайской литературы, а именно: некоторыми разделами «Китайской литературы» В.М. Алексеева, статьями Л.Н.Меньшикова, О.М. Городецкой. Частично наше исследование было посвящено вопросам буддийской теории литературы, для чего было необходимо ознакомиться с трактатом Цзяо-жаня (VIIIвек) в китайском издании с комментариями. Для выполнения комментария нам потребовалось обратиться к исторической хронике «История династии Поздняя Хань» （кит. 后汉书）, охватывающей период с 25 по 200 гг. н. э.
Поскольку большую часть настоящей работы составляет интерпретация буддийских понятий в стихах Ван Вэя, особое внимание было уделено изучению работ таких буддологов как О.О. Розенберг, Ф.И. Щербатской, А.Н.Игнатович; статьи В.В. Мантатова, Н.В. Абаева, К.И. Голыгиной, Т.П.Григорьевой, Е.В. Завадской и других.

В задачи нашего исследования входило сопоставление информации из различных источников, ознакомление с живописью Ван Вэя, перевод трёх стихотворений и их интерпретация.

Первая глава настоящей работы посвящена жизненному пути поэта для того, чтобы обозначить обстоятельства, при которых творил поэт, а также культурный и исторический фон, сопутствующий его творчеству. Вторая глава посвящена обзору основных буддийских категорий, необходимых для анализа творчества поэта. В третьей главе приводится собственный перевод и детальный анализ трёх стихотворений, раскрывающих буддийские идеи Ван Вэя. 
Глава I. Жизненный путь поэта Ван Вэя

Эпоха Тан традиционно считается вершиной развития императорского Китая (618-907), как в политическом плане, так и в культурном. Империя разрослась в огромных масштабах, создав обширнейшее культурное и экономическое пространство Восточной Азии. Одновременно с этим, китайские поэты создавали лучшие образцы поэзии, которая оставалась наиболее престижным литературным жанром на протяжении всей истории Китая. [35, C.12].

Значимый эпизод из жизни танского Китая, который, как считают некоторые исследователи [подробнее см. 25], поделил его историю на «до» и «после» - мятеж Ань Лу-шаня (755 г.), – не мог не оставить след в литературном наследии этой эпохи. Откровенное бездействие императора Сюань-цзуна (кит. 玄宗, 712-756), в то время как его наложница Ян Гуй-фэй (кит. 杨玉环, 719-756) фактически завладела властью в стране и бездарно ею распоряжалась, привело к полнейшему краху его правления [подробнее см. 25].
Тот период, который происходил «до» бунта Ань Лу-шаня, или первая половина династии Тан как раз ознаменована бурным развитием китайской культуры и внешнеполитической активности. Ван Вэя застал свою страну и до губительного бунта, и после. Политические перипетии серьёзно отразились на государственной и творческой жизни поэта, что более подробно будет изложено ниже. 

Ван Вэй родился в Ци (нынешний уезд Цисянь в провинции Шаньси, находящейся в северо-западной части Центрального Китая), в семье чиновника (принято считать, что он появился на свет в 701 г. и скончался в 761 г. По другим, менее достоверным данным он родился в 699 г. и умер в 759 г.) [6, C. 6]. 

Исходя из некоторых стихотворений поэта, можно сделать вывод о том, что детство поэта проходило в буддийском монастыре. В своём прозаическом произведении под названием «Докладная записка с просьбой о пожертвовании личного поместья храму» Ван Вэй упоминает свою мать: «Покойная мать – бывшая правительша уезда Болинь по фамилии Цуй – более тридцати лет занималась у чаньского наставника Пуцзи, носила грубое платье, питалась растительной пищей, соблюдала монашеские обеты, безмятежно созерцала и с радостью жила в лесу в горах, стремясь жить в постоянной тишине» [цит. по 9, с.25]. Советский исследователь Г.Б. Дагданов даже выдвинул версию о том, что отец Ван Вэя был буддийским монахом [10, С. 25]. Однако это всего лишь гипотеза, и мы не имеем права полностью доверять этой версии.

Его жизнь имела несколько стремительных взлетов и не менее зрелищных падений. Рано созревший для поэтического творчества, Ван Вэй уже в двадцать лет имел отточенный слог и пост музыкального распорядителя при дворе. К тому времени он уже написал некоторые из наиболее известных своих стихотворений, например, «Персиковый источник» (подражание знаменитому «певцу полей и садов» Тао Юань-мину (кит. 陶渊明, 365-427 гг) и «В девятый день девятой луны вспоминаю о братьях, оставшихся  к  востоку  от  горы».

 
Однако триумф молодого поэта и чиновника был недолгим. Из-за оплошности во время придворного танца, за который он отвечал, Ван Вэй был отстранен от должности и оказался вдалеке от двора, в приморской области Цзичжоу, где прослужил около десяти лет мелким чиновником. 


Следующий виток успеха Ван Вэя был связан с именем Чжан Цзю-лина (кит. 张九, 龄678 – 740 гг) – первого министра. Он снова приблизил Ван Вэя ко двору в числе других талантливых чиновников. Однако довольно скоро Чжан Цзю-лина сменил Ли Линь-фу (кит. 李林甫, 683-753 гг.), запечатленный в исторических хрониках довольно льстивым и беспринципным человеком, что начисто уничтожило веру Ван Вэя в оправданность и значимость его пребывания на чиновничьей должности. Тем не менее, он остался в том же положении на вертикали власти, перемещаясь при этом по стране, получая все новые и новые посты. Он уже стал известным поэтом, художником, музыкантом и каллиграфом, при этом проявив себя на государственной службе. 


Можно сказать, что к пятидесяти четырем годам он уже прожил свою жизнь, однако судьбе было угодно вмешаться в привычный и размеренный ход жизни поэта, и снова с помощью политики. 

Вероломный бунт Ань Лу-шаня (кит. 安禄山,703-757 гг.) оказался роковым для танской эпохи, что не могло не затронуть видного государственного деятеля. «Эти политические события не обошли и Ван Вэя – поэт был схвачен и заключён в буддийский храм Путисы в Лояне, где неудачно пытался покончить жизнь самоубийством. Мятежники принудили поэта служить Ань Лушаню на чиновничьем посту. После подавления мятежа и возвращения императорских войск в столицу Ван Вэй подвергается опале… Ван Вэй написал стихотворение, осуждающее мятеж [кит. название – «凝碧池», в переводе А. Штейнберга звучит как «Меня, пребывающего в заключении в храме Путисы, навестил Пэй Ди и поведал, что бунтовщики устроили пиршество с музыкой на берегу пруда застывшей лазури…» - см. 20, С.80 ]. Стихотворение стало широко известно и дошло до нового императора Суцзуна. Этот факт и заступничество младшего брата Ван Цзиня, занимавшего пост старшего секретаря палаты правосудия, смягчили наказание – поэта лишь понижают в должности, но позволяют служить». [10, С. 29-30].

Освободившись из плена и продолжая занимать крупные посты, поэт часто стал обращаться к учению Будды, веря в карму и грядущее перерождение [12, С.235]. Он был вынужден поступить на службу к узурпатору вместе с другими сановниками. Однако и в этой ситуации поэт сумел проявить себя. Его экспромт, посвященный пиршеству мятежников в императорском дворце, получил широкую известность и добыл его автору снисхождение нового императора Су-цзуна (711-756 гг., кит. 肅宗). Ван Вэй подвергся опале, но пребывал в таком состоянии недолго, вскоре после чего, достигнув титула заместителя министра, и в  этой должности, в возрасте шестидесяти лет, поэт скончался.


Интересный эпизод в заключительном этапе творчества Ван Вэя описывает Н.А. Серебряков: «Приблизительно с 730 г., после возвращения в столицу Чанъань в творчестве Ван Вэя заметно усиление интереса к буддийской проблематике. Немало стихов о дружбе и ученых беседах с буддийскими монахами. В описании храмов воссоздана атмосфера благочестия, обрядового действа, детали убранства, смысл и значение буддийских постулатов. В середине 40-х гг. поэт стал при любой возможности уезжать из столицы в горы Чжуннаньшань. Затем приобрел усадьбу на берегу реки Ванчуань, где проводил время с близкими друзьями». [12, С.235]
Глава II. Буддийская эстетика в художественном отображении Ван Вэя
Философия буддизма, а в особенности чань- (или в японской традиции дзен-) буддизма оказала огромное влияние на творческий процесс Ван Вэя, и вполне можно отметить, что она сформировала в том числе и его художественный вкус. 

Одним из ключевых понятий на пути изучения данного вопроса является концепт Пустоты (кит.空), который представляет собой одну из важнейших точек опоры китайского искусства, испытавшего на себе буддийское влияние.
Пустота является базовым понятием для всей буддийской логики.  В данной работе под Пустотой (довольно многозначным и ёмким понятием), мы будем понимать высшую мудрость (праджню) или абсолютное знание. 

Для интерпретации данного термина можно избрать несколько способов, так как эпоху Тан в Китае процветало множество буддийских школ. Также трактовка будет зависеть от источника, из которого исследователем черпаются буддийские логические построения. Однако, поскольку Ван Вэй был хорошо осведомлён с учением Вималакирти (кит. 维摩诘, годы жизни достоверно не известны), а также видел в его образе свой жизненный ориентир и пример для подражания (о чём более подробно мы напишем ниже), имеет смысл опираться на понимание Пустоты и других сопутствующих буддийских концептов именно в соответствии с сутрой «Поучения Вималакирти» (кит. 维摩诘经).

Сначала хотелось сделать небольшую справку о том, кем являлся Вималакирти, и почему Ван Вэй избрал примером для подражания именно его. 

Для Ван Вэя персона Вималакирти стала эталонной, и даже в качестве своего второго имени он взял китайскую транскрипцию от «Вималакирти» - «Вэй Мо-цзе» – 维摩诘). Вималакирти – это Боддхисатва в Махаяне, который в гуще мирских забот постиг учение Будды. Знатный горожанин, он смог возвыситься над десятью учениками Будды Шакьямуни, четырьмя прославленными бодхисаттвами (пуса), в том числе и Майтрейей. [12, С. 407].
Вот как описывает Боддхисатву сутра «Поучения Вималакирти»: «носил белое одеяние [мирянина], но [являл] совершенство в деяниях шрамана (санкср. странствующий монах, отшельник); жил в доме, но являл отстраненность от Мира Желаний, Мира Форм и Мира. … Бесформенного; хотя [и имел] детей, жену и слуг, постоянно был целомудренным; хотя и появлялся полностью окруженный свитой, практиковал полное уединение; хотя и являлся украшенным украшениями, постоянно обладал признаками [высшего существа]; хотя и являлось, что ел пищу из-за голода и жажды, постоянно питался радостью самадхи…» [27, С. 24]

 Буддийский мыслитель Сэн-чжао в комментарии к Бяньвэнь о Вэймоцзе писал: «Средство освобождения было найдено в том, чтобы сделать своё имя чистым в грязи мира» [12, С. - 408].
Мы не можем узнать точно, проходила ли историческая жизнь Ван Вэя в рамках подражания данному персонажу, поскольку не сохранилось подробных описаний его личных отношений и других особенностей частной жизни, однако мы можем найти отражение этого стремления к достижению своего нравственного идеала в лирике поэта, что и будет подробно изложено в третьей главе настоящего исследования. 

Вернёмся к концепту Пустоты. В тексте указанной сутры приводится диалог Вималакирти с Буддой Манджушри на данную тему, в котором: 

а) постулируется невозможность познать Пустоту с помощью рационального мышления:

«[Манджушри] сказал: «Можно ли познать пустоту?».

[Вималакирти] сказал: «То познание тоже пусто. Пустота не

познает пустоту».[27, С.34],

 б) «искать» Пустоту следует посредством полного освобождения Татхагаты или сознания. В соответствии с определением А.Г.Сторожука, Татхагата-гербха (кит. 如来藏), или единое всеобщее «я», включает как эмпирические, так и высшие виды сознания [25, С. 157]. В сутре приводится следующий диалог: 
«[Манджушри] сказал: «Посредством чего [следует] искать это полное освобождение Татхагаты?»

[Вималакирти] сказал: «[Надо] искать посредством осуществления первой мысли [о] всех существах. Что [ты сказал,] Манджушри? [Ты] сказал: «Разве у тебя нет даже слуги?» [На это я отвечаю:] «Моими слугами являются все мары и противники». Почему же? Мары превозносят сансару (будд. круговорот рождения и смерти в мирах [см.25]). Сансара - слуга Бодхисаттвы. Противники превозносят взгляды. Бодхисаттва не уклоняется ни от каких взглядов. Поскольку так, то все мары (будд. демон, воплощение безыскусности, гибели духовной жизни [см.25]) и все противники – мои слуги».

Мы можем предположить, что здесь речь идёт о разрешении сознания от двойственности и оценочного мышления, о чём речь будет подробно идти в следующей главе, в которой даётся анализ буддийских произведений Ван Вэя. 
Элементы бытия, в том числе и чувственного, именуемые в буддизме дхармами, являются проявлением Пустоты или воплощением дхармакайи. Дхармакайя же, в изначальном понимании буддистов-мадхьямиков является сознанием или букв. «телом Будды». Поскольку в сущностных элементах бытия не может быть ничего другого, кроме как Пустоты, художественное произведение как продолжение жизни автора и его воплощение его личностной гармонии не может иметь в себе ничего иного, кроме как воплощения данного концепта. Здесь мы можем привести высказывание А.Г. Сторожука: «произведение как таковое и есть искусно организованная Пустота» [25, С.182].

Концепт Пустоты, находит не только глубочайшее отражение в лирике поэта, но и детальную проработку в его живописи. Здесь важно иметь в виду ещё одно буддийское представление, оказавшее большое влияние на духовную жизнь поэтов и художников эпохи Тан. Речь идёт о понятии Цзин, имеющим два значения. Если в первом оно принимает вид китайских литературоведческих изысканий, как, например, у Ван Чан-лина, писавшего о Цзине идей как о внутреннем «мире поэта», его художественном отображении, то во втором значении это понятие равнозначно буддийское вишайе или объектам, воспринимаемым органами чувств. Эти объекты являются некими «границами» (само по себе слово Цзин境 в переводе с китайского означает «граница») или «опорными точками» для создания отдельного художественного полотна – неважно, поэтического или изобразительного. [25, С.189]

 Пустота, если изучать это понятие с точки зрения художественного творчества, в танское время мыслилась как «формообразующая характеристика, присущая произведениям самых различных видов и жанров искусства танского времени». [25, С. 428] Однако в этом смысле Пустота не обязательно является буддийским концептом. Понимание данного термина может иногда смешиватья с таким даосским понятием как Пустота – сюй (кит. 虚). Ощущение пустотности, плохо соотносимое с конкретными творческими приёмами или особенностями композиции, зачастую «можно оценить только с точки зрения «художественного вкуса» (кит.味)» [25, С. 312], это и пустота как «смысловой простор» или ощущение свободного течения энергии ци, и пустота как зрительная незаполненность, либо как заполненность белым цветом.
Немаловажной фигурой для раскрытия творчества Ван Вэя является Цзяо-жань (кит. 皎然) – буддийский монах, поэт и теоретик литературы. Он жил позже Ван Вэя (730-799 гг), родился в Хучжоу и был потомком родоначальника китайской поэзии гор и вод Се Линъюня. 
Цзяо-жань так же, как и Ван Вэй, умел сочетать литературную деятельность с духовным совершенствованием. Он вошёл в историю как «чайный монах», настоятель Чжушаньского монастыря в Усине. На сегодняшний день сохранилось 470 стихотворений Цзяо-жаня, а его литературная теория изложена в известном трактате «Формы стихов» (кит. 诗式).
Данный трактат, написанный в 789 году, содержит пять глав (цзюаней).  «Формы стихов» снискали большую славу, а также вошли в состав «Новой истории династии Тан», «Истории династии Сун». Кроме основных вопросов поэтического творчества, изложенных в первом цзюане, остальные разделы излагают соображения автора относительно частной жизни, понятий о добре и зле, высоком и низком, аргументируя это строками из стихотворений поэтов предшествующих эпох [41, С. 10] 
Мы не будем углубляться в содержание трактата «Формы стихов», однако довольно важным для нашего исследования положением Цзяо-жаня является, опять же, частично эстетическая категория «неприметности» слов, соседствующая с понятием «самоустранения» ради достижения Истины. [25, С. 185]. Истина должна достигаться без участия в этом процессе письменных символов, либо при условии минимального воздействия таковых, допустимого концепцией опорных точек Цзин. 

«Неприметность» слов и других символов (если говорить о живописи) имела, если исходить из вышеприведённого тезиса, довольно большое значение. Однако, Цзяо-жань в своих рассуждениях обращался к родоначальникам школы Чань, а именно к формуле «указывания на луну». 
Впервые изложенная в «Сурангама-сутре» (перевод на китайский язык был выполнен в 705 г.), данная формула звучала следующим образом: «Если человек [пальцем] руки показывает на луну другому, то тот, следуя [указанию] пальца, видит луну. Если же [он] будет всё смотреть на палец, и считать, что это и есть воплощение луны, то как же такой человек [сможет] не упустить и [вид] лунного диска, и само указание? Почему? Да потому что, указывая пальцем, [мысли обращают] к сияющей луне». [цит. по 25, С. 183] Применительно к лирике Ван Вэя данная концепция выглядит как подбор автором максимально нейтральных средств выражения, но в то же время ярких, неожиданных поворотов и мазков, направляющих мысль читателя в заданное поэтом русло. 

Стараясь создать вне себя качественно новую реальность, Ван Вэй стал художником, оказав мощное влияние на развитие традиционной живописи Китая. В эпоху Тан в рамках пейзажной живописи сформировалось два направления: «официальная» и «неофициальная» живопись. 

Ван Вэй стал представителем второго из этих направлений.  Его картины (сохранившееся только в копиях) иллюстрируют разительную разницу между официальным и неофициальным направлением. 
Первое, официальное, направление родилось на основе творчества придворных художников, выполнявших заказы двора и столичной знати, а второе, неофициальное – было создано образованной элитой китайского общества и использовалось ими как одно из средств выражения собственных мыслей и чувств [17, С.270].
Такие приёмы как монументальность композиции, четкость линий, богатство и яркость цветовой гаммы, общая декоративность, столь характерные для официального направления живописи, в корне отличались от изображения природы, носящего некий субъективный оттенок, встречающегося среди образцов танской «неофициальной живописи».
Он был одним из основоположников традиции китайской монохромной живописи. Ван Вэй-художник использовал размывы и оттенки черной туши, изображал привычные глазу очертания китайской природы, при этом не боясь вносить явные фантазийные элементы в виде, например, обширных снежных покровов там, где их никогда не было, либо, наоборот, плодоносящего пальмового дерева посреди суровой зимы. Вообще тема снега достаточно полно представлена в его изобразительном творчестве, см. такие произведения как «Горное село, покрытое снегом», «Любование покрытой снегом рекой». Белый цвет, столь излюбленный Ван Вэем, проявляется и в образе облаков, встречаемом с заметной частотой в его поэзии, например, в стихе «Расставание» - «Белые облака существуют бесконечно» или в стихотворении «Беседка из узорчатого абрикоса» цикла «Река Ваньчуань» - «Не знаю, [куда блуждавшие] в балках облака / Удалились, чтобы пролиться дождём на людей» [25, С. 220-223], а также других его поэтических произведениях, таких как «Озеро с пологим берегом» - «Синь гор. Облаков белые завитки» и так далее.

Постоянная рефлексия, свойственная буддийской логике, так же неотрывно преследует Ван Вэя как поэта. Только в буддизме на почве китайской культуры (что немаловажно) могло родиться представление о возможности существования Вималакирти  - полуотшельника-полумирянина, который очищая свою душу, следует здравому смыслу и не презирает окружающий его бренный мир. 

По мнению исследователя Е.А. Серебрякова, Ван Вэй во многом сводил суть чань-буддизма к даосскому принципу цзы жань – «естественность» [12, С.234]. 

В соответствии с главным каноническим произведением даосизма «Дао дэ цзин» (IV в. до н.э.), «естественность» является важнейшей характеристикой Дао: «Человек берёт за образец Землю, Земля берёт за образец Небо, Небо берёт за образец Дао, Дао берёт за образец естественность» [11, C.117]. 
Неотделимым от «естественности» является также концепт «недеяния» (кит. 無為 у вэй). В уже упоминавшемся источнике «Хуайнань-цзы» у вэй представлено как «следование вещам» [11, С.118]. В «Дао дэ цзине», на который опирается вся даосская традиция, у вэй также понимается как принцип невмешательства в естественный ход событий [11, C.119]. Плыть по течению Дао, не противоборствовать ему, собственно, и называется «недеянием» [21, C.48]. В ещё одном каноническом произведении даосизма - в «Чжуан-цзы» (гл. 7), у вэй имеет некую мистическую окрашенность как способность подобного пустоте или зеркалу «совершенного человека» выходить за пределы естества.  

Идеал «совершенного человека» может быть соотнесен с даосскими представлениями о «мудреце», постигшем Дао. Принципы жизни этой идеальной личности описываются в «Хуайнань-цзы» так: «Дело мудреца - возвратить простоту. Достигается это освобождением от уз страстей, потому что именно увлечение страстями приводит к разрушению первоначальной простоты» [цит. по 21, C.70]. «Простота», в свою очередь, в даосском учении понимается как некое идеальное состояние, к которому устремлены усилия мудреца. Одновременно, это понятие соотносится с представлениями о Дао как направляющей мировой процесс силе и несёт в себе всё те же свойства и воплощает их в природе. Так в даосизме сливаются воедино понятия о «естественности» и «простоте» [21, C.71]. 

Таким образом, мы можем прийти к выводу, что эстетика Ван Вэя охватывает большую область буддийской мысли, однако при этом, в соответствии с мнением некоторых исследователей, для осмысления его творчества также необходимо быть знакомым с даосизмом. Мы считаем, что с этим мнением, можно согласиться, так как в эпоху Тан особенно очевиден был синтез Трёх учений (конфуцианство, буддизм, даосизм). Буддизм и даосизм сходились в некоторых понятиях, важных для поэтического и изобразительного искусства, например, таких как Пустота, поэтому вполне возможно, что в понимании Ван Вэя буддийские и даосские категории не всегда противоречили друг другу. 

Глава III. Анализ буддийски окрашенных стихотворений поэта

В данной главе мы хотели бы на примере стихотворений Ван Вэя, переведённых нами и другими авторами, показать, как именно теоретические положения, изложенные в Главе II текущего исследования, нашли отражение в литературном творчестве.  

Стихотворение Ван Вэя «Во время ночного снегопада вспоминаю господина Ху»  было написано в годы правления Сюань-цзуна (Тяньбао) (742-756). Имя отшельника Ху – неизвестно. Единственное, что известно – это то, что жил он в бедности, исповедовал буддизм и обитал неподалёку от Ван Вэя. Кроме вышеназванного стихотворения, Ван Вэй также посвятил ему следующие произведения: «Посылаю больному отшельнику Ху рис», два стихотворения цикла «Посвящаю отшельнику Ху во время его болезни и своей» и другие. Из этих произведений становится очевидно, что отшельник Ху был очень талантлив и беден, а влиятельный сановник и литератор Ван Вэй часто помогал ему материально. Ниже приведён наш перевод стихотворения «Во время ночного снегопада вспоминаю господина Ху».
Холодная ночь уступает место рассвету,

В чистом зеркале можно разглядеть дряхлое лицо.

За окном ветер терзает бамбук,

Выглянешь за ворота – там снег осыпает горы.

Хлопья летают в неясной пустоте, на глухой и тихой тропинке,

Снежное полотно покрыло весь двор.

Если спрошу о жилище Юань Аня,

То увижу, что там всё по-прежнему заколочено.

Оригинал стихотворения выглядит следующим образом:

冬晚对雪忆胡居士家
寒更传晓箭，清镜览衰颜。
隔牖风惊竹，开门雪满山。
洒空深巷静，积素广庭闲。
借问袁安舍，翛然尚闭关。
Первые шесть строчек стихотворения описывают молчаливое созерцание отшельника, уединённость снежного пейзажа; здесь можно видеть в обилии белый цвет, который, как мы уже выяснили в предыдущей главе текущего исследования, так свойствен лирике и в целом эстетике творчества Ван Вэя. 

Окончание стихотворения, тем не менее, нарушает созерцательное спокойствие, и здесь мы видим отражение концепции, изложенной Цзяо-жанем: поэт волен направлять без лишних усилий эмоции читателя. Мы напрямую, а не опосредованно, не через словесное выражение, получаем мысль автора: «Нас здесь не ждут». Всё стихотворение соткано из нейтральных образов, однако, по мнению некоторых китайский исследователей, в напряжённом созерцании снега присутствует определённая доля тревоги, нервного возбуждения для китайского читателя [47, С.113-114].

 
Строчка «в чистом зеркале можно разглядеть дряхлое лицо» не только рисует нам образ старца, но и является аллюзией на известный спор, расколовший школу Чань на «Северное» и «Южное» направление. Суть спора сводилась к следующему: Шэнь-сю (основатель «северного Чань») написал: 

Тело наше – это древо Бодхи,
Сердце подобно подставке для ясного зерцала.
Час за часом мы тщательно протираем его,
Не оставляя ни мельчайшей пылинки. [цит. по 46]
Под «зерцалом» Шэнь-сю подразумевал «природу Будды», которую необходимо планомерно раскрывать путём удаления из своего сознания иллюзий, привязанностей, или иными словами, «пыли».  «Протирать зерцало» для Шэнь-сю означала практика Чань, а именно глубокая медитация. В конечном счёте концепция «северного Чань» сводилась к постепенному просветлению. [25, С.159]

Однако, Хуй-нэн (основатель «южного» Чань - направления, в рамках которого мыслил Ван Вэй) полагал, что просветление должно происходить одномоментно, в результате мистического переживания. 

Но вернёмся к тексту рассматриваемого нами стихотворения. Как мы видим, зеркало не «запылено», может отражать предметы. Поскольку зеркало – это «природа Будды», то есть некая изначальная, идеальная составляющая человека, к которой он должен вернуться в процессе духовных практик, мы весьма неожиданно для себя видим там не благообразного монаха, не божественное изображение, а «дряхлое лицо». 

Вполне вероятно, что подбор столь отталкивающего образа имеет нечто общее с ещё одним буддийским концептом, которого мы уже касались выше, а именно «Смотри в свою природу и станешь Буддой». По мнению исследователя А.Н.Игнатовича, содержание этой идеи сводится к следующему: «каждое живое существо наделено природой Будды, более того, является Буддой, но не знает об этом» [14, С. 47];  параллельно с этим А.Н. Игнатович приводит высказывание японского наставника школы Сото-Дзэн Догэна: «Если правильным оком посмотреть на жабу и червяка, то окажется, что даже они наделены тридцатью двумя признаками Будды» [14, С.47]. 

Эта идея пронизывает всё творчество Ван Вэя. Его созерцание не беспощадно и не рационально, оно наделяет неодушевлённые предметы человеческими чертами, заставляет и его и нас полюбить предмет изображения, принять его и увидеть в нём сущность Будды. Так, в стихотворении «Зарисовка с натуры»: 

«Сижу и гляжу на зелёный мох, 

[Который] хочет забраться на одежду людям».   (Перевод А.Г. Сторожука, цит. по 26)
 
В третьей и четвёртой строках описывается стандартный зимний пейзаж, который в изображении Ван Вэя приобретает объёмность, многогранность; в описание входят и звуковые элементы (например, вначале описывается шум, который можно услышать ночью): «За окном ветер терзает бамбук», так и зрительные: «Выглянешь за ворота – там снег осыпает горы». 

Переменчивое настроение стиха, изысканность приёмов Ван Вэя перемежается с интригой, ощущением напряжённого ожидания.  Пятая и шестая строчки продолжают описывать снег, его падение и то, как он покрывает землю. Некоторые китайские авторы, писавшие о восприятии китайскими читателями данного стихотворения, особенное внимание уделяли спокойствию, которое приносит здесь образ утреннего снега.  И в то же время для китайского глаза весь пейзаж проникнут пронизывающим холодом, и тем самым автор показывает, насколько сильно он тоскует по своему другу, отшельнику Ху [47, С.113-114].
В данном стихе снег упоминается два раза. Довольно часто в китайской традиционной поэзии для изображения снега использовались выражения эмао люсю (кит.鹅毛柳絮 – «гусиное перо» или «пух от ивы») (например, в одном из стихотворений поэтессы Се Даоюнь ( кит. 谢道韫, IV в, точные годы жизни не известны), суй цюн луань юй (кит. 碎琼乱玉 -  «разбитый нефрит» или «осколки яшмы») (у Ши Найаня – кит. 施耐庵 , 1296-1370 в классическом романе «Речные заводи»). 

Описания снега у Ван Вэя несколько иные. При изображении зимнего пейзажа его кисть неуловима, чувства тонки, упорядоченны.  Поэт сначала чувствует то, что хочет нанести на бумагу; в ночи, что он описывает, отчётливо слышен шум бамбука, затем он рисует зрительный образ: на заре открываешь ворота и видишь, как за ночь снег целиком покрыл вершины гор.

 «Ветер терзает бамбук», «снег осыпает горы» - довольно красочные образы, к тому же, границы изображаемого пейзажа – широки, и в то же время умещаются в оконной раме поэта, а действия лирического героя (хоть и потенциальные, не осуществлённые), такие как «выглянешь за ворота», задают динамику стиху. Мы чувствуем лёгкий испуг – это и есть средство выразительности лирики Ван Вэя, он умело оперирует чувствами читателя, направляя нашу мысль, подобно пальцу, указывающему на луну.

 Оборот «неясная пустота» в следующей строчке описывает движение, рисует парящие, танцующие снежные хлопья; а эпитет «снежный» (в оригинале - слово 积素 цзису, которое переводится как просто «белый» «снег», «белизна снегов») описывает спокойствие, показывает нам, что слой снега, который укрывает землю, действительно толст. 

«Глухая и тихая тропинка», «Снежное полотно покрыло весь двор», акцентируют наше внимание на спокойных, созерцательных чувствах поэта. С помощью таких слов, как «терзать», «осыпать», «тихий», «покрывать» Ван Вэй довольно точно описывает своё стремительно меняющееся настроение. 

Ван Вэй вобрал в себя весь опыт предыдущих поэтов, писавших о снеге, и в то же время использовал некие аморфные и свободные от чувственного восприятия средства выразительности. Он смог нарисовать холодный, отрешённый снежный пейзаж, в то же время полный звуков, света и чувств. 
В последних строчках мы внезапно видим упоминание Юань Аня (кит. 袁安), известного чиновника времён восточной или поздней Хань (25-220 гг.), и сейчас мы постараемся понять, по какой причине Ван Вэй решил использовать этот образ, и что этот образ подразумевает.

Вначале обратимся к биографии Юань Аня. Его дед, Юань Лян при ханьском Пин-ди (9 г до н.э. – 6 г. н.э. ) выдвинулся по знаниям, после чего стал начальником уезда Чэнъу. В молодые годы Юань Ань многому научился у деда, образованного, уважаемого и почтенного человека. Сначала Юань Ань выполнял обязанности чиновника в департаменте поощрений. Однажды он отправился на службу, и кто-то из коллег передал ему письмо для начальника уезда, а Юань Ань сказал: «Вы сами государственные чиновники, у вас есть гонцы, которые могут вместо вас передать письмо. Если это личное дело, зачем вы пришли ко мне в департамент?» Все поняли, что с его помощью нельзя получать письма, чиновники немного напугались, и после этого не просили его об одолжении [44, С.1517].
Спустя какое-то время Юань Ань получил повышение, начал исполнять обязанности начальника сразу двух уездов. В местности, где он работал, народ и чиновники испытывали чувство страха, благоговения и любви по отношению к нему [44, С.1517].
Самым знаменитым эпизодом в его биографии был случай с чусской тюрьмой. В двадцатый год Юнпин (70 год), чусский ван Лю Ин опротестовал передачу одного из городов Чу. На следующий год трое сановников (тайвэй, сыкун и сыту) порекомендовали Юань Аня для урегулирования данного конфликта, так как полагали, что он способен справиться даже с самой запутанной ситуацией. Мин Ди назначил его на должность правителя Чусской области (должность тайшоу). В то время Лю Ин отстранил от службы тысячу человек, вовлечённых в управление Чу и задержал их, Мин Ди разгневался, начал судебное преследование и жестоко расправился с немалым количеством провинившихся. После того, как Юань Ань прибыл в эту область, первым делом отправился в тюрьму, где узнал, что не было весомых доказательств для заключения и по одному выпустил всех подсудимых из тюрьмы. Помощники Юань Аня и другие мелкие чиновники усиленно этому сопротивлялись, говорили, что надо во всём следовать Лю Ину, и что он выступает как соучастник преступления, но Юань Ань не соглашался. Он лишь сказал: «Если я не следую уголовному закону, то несу за это полную ответственность и вас в это не впутываю». После этого один за одним были опубликованы приказы об освобождении. Мин Ди был растроган, немедленно согласился с прошением Юань Аня, и отпустил на свободу более четырёхсот заключённых [44, С.1518].
В четырнадцатый год правления Юнпин (72 год), Юань Аня назначили управлять провинцией Хэнань. Во время исполнения этих обязанностей Юань Ань установил очень строгие законы, но ни одного чиновника за весь этот период не поймали на взяточничестве. Он часто говорил: «Люди, которые служат чиновниками, чуть получив повышение, уже грезят стать первыми министрами. А чиновники пониже все глядят в правители области. Во времена совершенномудрых посты занимали только те, кто имел талант. В службе я руководствуюсь только этим убеждением» [44, С.1518].
Таковы факты реальной биографии Юань Аня. Однако, подобно Ван Вэю, именитому чиновнику, он получил в литературе образ отшельника, нищего. 

Возможно, Ван Вэй, видел здесь сходство между собой и Юань Анем, и потому включил этого персонажа в текст своего стихотворения. «Если спрошу о жилище Юань Аня, То увижу, что там всё по-прежнему заколочено» в строчках мы видим аллюзию на китайское предание: однажды после сильного ночного снегопада все городские нищие разгребли сугробы у своих обиталищ и отправились за подаянием. Только перед домом Юань Аня снег не был расчищен. Когда разгребли снег и вошли в дом, то увидели, что Юань Ань уже почти замерз. На вопрос, почему он не попытался выйти на улицу, нищий ответил: «В большой снегопад всем голодно - не подобает в такой день докучать людям просьбами о подаянии» [44, С.1518].
Далее мы хотели бы проанализировать два стихотворения цикла «Посвящаю отшельнику Ху во время его болезни и своей», чтобы на данном материале показать элементы буддийского мировоззрения поэта и сделать вывод о том, как в рамках этого цикла представляется взаимодействие между поэтом-отшельником и окружающей действительностью. На этом пути мы старались руководствоваться принципами научно-художественного перевода, разработанными академиком В.М. Алексеевым [1, С. 153]. Оба стихотворения переводились нами по частям, а также в текст данного раздела включены сопутствующие комментарии.

一兴微尘念，横有朝露身。
如是睹阴界，何方置我人。
碍有固为主，趣空宁舍宾。
洗心讵悬解，悟道正迷津。
因爱果生病，从贪始觉贫。
色声非彼妄，浮幻即吾真。
四达竟何遣，万殊安可尘。
胡生但高枕，寂寞与谁邻。
战胜不谋食，理齐甘负薪。
予若未始异，讵论疏与亲
Стихотворение №1.

Мельчайших сущностей всеобщая идея

Предметам призрачным все противостоит.

Раз мир теней так ясно вы познали,

В чем разница между «я» и «не я»? 

Первое четверостишие первого стихотворения посвящено противопоставлению концепции элементарных частиц бытия обыденному человеческому сознанию. Для дальнейшего анализа стихотворения важно, прежде всего, понять, что такое эти самые «мельчайшие сущности» и что входит в их «концепцию»? Начнем с того, что под «мельчайшими сущностями» поэт, скорее всего, предполагает параману (санскр. paramanu), или как их называл в своих работах О.О.Розенберг, атомы. «Понятие атома получается тем путем, что мы какой-либо материальный или вещественный предмет представляем себе раздробленным на бесконечно малые частицы, более уже неделимые. Приспособление столь явно материалистического понятия к психологическому анализу— задача крайне трудная» [22, C. 135]. Таким образом, дать четкое определение этому термину в рамках теории дхарм является большой проблемой. Позволим сделать здесь небольшое отступление. Отличается ли содержание понятия «атом» в буддизме от аналогичного в физике или, например, в античной философии?

Во времена античности один из основателей атомистики Демокрит считал, что атомы и пустота – это вечные начала Вселенной. Атомы являются неделимыми мельчайшими физическими частицами, которые вечно находятся в движении, в все имеющиеся предметы состоят из них. Пустота заполняет небольшое пространство, находящееся между атомами, таким способом образуя форму физического тела. 

Физической наукой, начиная с XIX века, фактически отвергается понятие атома как неделимой единицы, так как современные ученые пользуются понятиями «атомного ядра», «протона», «электрона», «элементарных частиц», из которых складывается атом. Определение этого понятия звучит следующим образом: «система электрически заряженных частиц, строение и свойства которого определяются в основном электромагнитными взаимодействиями между частицами» [4, C. 135]. Таким образом, мы видим, что понятие атома в античной философии, физике и буддизме имеет различия, так как обозначает попросту разные явления. Античность и современная физика говорят здесь только о материальном, в то время как в буддийской философии атомистика стремится описать явления духовной жизни, и переносить на эту почву физические понятия не представляется возможным. Вернемся теперь к определению дхармы.

По выражению известнейшего буддолога Ф.И. Щербатского, дхарма - это «конечная сущность, понятие которой в области материального исключает реальность всего, кроме чувственных ощущений, а в области духа всего, кроме отдельных ментальных явлений» [28, C.116]. 

Когда мы говорим об атомах, нам необходимо помнить, что эти элементы являются мельчайшими составляющими рупа-дхарм, то есть чувственных дхарм, коих существует 10 разновидностей: пять объективных явлений и пять так называемых органов [29, C.134].  Рупа-дхармы рождаются и исчезают ежемгновенно, входят в состав мимолетных комбинаций, из которых слагается поток сознательной жизни, при этом рупа-дхармы, как и все остальные, стремятся к достижению покоя-нирваны. В соответствии с данной теорией, сущность буддийской доктрины заключается в «успокоении» этих элементов бытия, таким образом, чтобы они снова не пришли в «возмущенное» состояние [25, C.113]. «Возмущенное» состояние дхарм состоит в беспорядочном взаимодействии духовного мира человека со внешними раздражителями, которые, по мысли буддистов, на самом деле существуют только относительно друг друга.  

В разных направлениях и школах буддизма процесс «успокоения» дхарм, равно как и путь к Просветлению, происходит весьма своеобразно. В рамках школы Чань, в частности южной ветви, особенный интерес к которой, по мнению многих исследователей, питал Ван Вэй, просветление достигается путем «мгновенного мистического переживания» [25, С.159]. При этом обязательной считается работа с сознанием под чутким руководством наставника. По мнению Шэнь-хуэя (686-760 гг), ученика шестого патриарха Чань Хуэй-нэна, главным способом достижения состояния Будды является «отсутствие сосредоточения» (кит. у нянь 无念), именно эта практика способствует избавлению от иллюзий [25, С.160].  

Что имеет в виду Ван Вэй под так называемой «идеей» элементарных частиц? Возможно, поэт хотел сказать, что атомы слаженно функционируют в составе дхарм, которые в свою очередь составляют все многообразие вещей и явлений. В чем заключается противопоставление этой «идеи» предметам, «призрачным, словно утренняя роса»? Возможно, поэт имел в виду, что мир, воспринимаемый через призму человеческого обыденного сознания призрачен, непостоянен, поскольку существует только относительно человека и каждый раз погибает вместе с ним. Дхармы же не исчезают, а только перестают появляться и комбинировать предметы и явления эмпирического бытия. При прекращении «появления» и «исчезновения» дхарм наступает вечный покой, который является конечной целью бытия.

Знакомство с «миром теней» предполагает познание отшельника Ху о жизни после смерти.

О какой границе между «я» и «не-я» говорит поэт? Прежде всего, стоит обратиться к такому фундаментальному понятию буддизма как манас. О.О.Розенберг приводит следующее определение манаса: «сознание предыдущего момента, служащее опорой для сознания следующего момента» [22, С.153]. Под упоминаемыми «я» и «не-я» подразумевается противопоставление «воспринимающего» и «воспринимаемого», что, как считают буддисты, составляет иллюзию бытия, ведь на самом деле ни «субъекта», ни «объекта» не существует. Манас же не позволяет разорвать этот порочный круг иллюзий, так как влияет на человеческое восприятие действительности постоянным «напоминанием» о предыдущем моменте.

Среди препятствий главное – бытие,

Стремясь к Пустоте, разве же можно быть гостем?
В чем смысл очищения души,

Если даже путь познания ведет к заблуждениям?

Мысль, заключенная во втором четверостишии, плавно перетекает из предыдущего: если познание мира происходит на чувственном, привычном для людей уровне, оно приводит нас к искаженному понятию о сути вещей. Соответственно, если человек приступает к «очищению души», до этого не осознав весь абсурд, творящийся в его сознании, усилия окажутся тщетны.

Сострадание приводит к бедам,

Пребывая в привязанности, начинаешь скудеть в пробуждении.

Ни цвет, ни звук не иллюзорны,

Иллюзия – и есть истинная сущность.

Первые две строчки третьего четверостишия, с одной стороны, отсылают нас к буддийскому представлению об отсечении всех человеческих «привязанностей» ради достижения нирваны. С другой стороны, мысль о том, что одна противоположность имеет свойство переходить в другую является типичной для традиционной китайской культуры. Последние две строчки вновь относятся к буддийскому понятию о том, что реальна только «абсолютная сущность Будды», в то время как наши суждения об этом мире, равно как и сам мир – иллюзорны. 

Что нам оставляет путь? 
Мирские явления могут обратиться в пыль.

Если ходишь блаженным, но «возлагаешь высокое изголовье»,

С кем будут соседствовать мирские сущности?

Четвертое четверостишие в целом содержит общефилософские рассуждения о бренности бытия, об ответственности отшельника перед обществом. Внимание читателя может привлечь лишь выражение «возлагать высокое изголовье», что значит «жить на покое», «быть отшельником».

Тот, кто одерживает победу, не стремится к пище,

Вера готова усладить бытие «собирающего хворост».

Трудно отделить меня от Вас,

Можем ли мы рассуждать о присущем внешнему и личному?

Первая строчка данного четверостишия содержит две аллюзии. Первая – «одерживать победу», - отсылает нас к древнекитайскому легистскому труду «Хань Фэй-цзы», а именно к истории о том, как Цзы Cя (также известен как Бу Шан – мудрец, один из десяти учеников Конфуция, проживавший в царстве Вэй (507 - ? гг. до н.э.) встретился с  Цзэн-цзы (мудрец из царства Лу (505-435 гг. до н.э.), и тот спросил его: «Отчего ты потолстел?» Цзы Ся ответил: «Победил, оттого и потолстел». Цзэн-цзы спросил: «Что это значит?» Цзы Ся объяснил: «Когда, устремляясь к центру, я подвержен долгу древних правителей, то считаю его прекраснейшим, а, когда я, подвержен [представлениям] о радости богатых и знатных, то тоже считаю их прекрасными. И то, и другое борется в груди, не знает ни побед, ни поражений, и от того я был тощим. Нынче победил долг древних правителей, поэтому я и потолстел».  (战胜:《韩非子·喻老》:‘子夏见曾子，曾子曰:‘何肥也?’对曰:‘战胜，故肥也。’曾子日:‘何谓也?’子夏曰:‘吾入见先王之义则荣之，出见富贵之乐又荣之，两者战于胸中，未知胜负，故臞(瘦)。今先王之义胜(《淮南子·精神训》作“道胜，’)，故肥。’ ”) [подробнее см. 42].
Здесь также следует отметить, что «центр» в традиционном понимании китайцев был связан с императорской властью и государством (это нашло довольно полное отражение в конфуцианской доктрине) [13, С. 85.]. «Устремление наружу» в данном отрывке следует трактовать как жизнь вне двора и чиновничьей службы. 
Вторая аллюзия – «не стремиться к пище» содержит отсылку к конфуцианскому тексту «Лунь юй»: «благородный муж думает о духовном совершенстве и не думает о пище» (《论语·卫灵公》:«君子谋道不谋食») [подробнее см.42].

Во второй строчке содержится иносказательный оборот: «собирающий хворост». Это выражение, по мнению Сунь Чжу (1711-1778), китайского поэта и собирателя произведений танской поэзии, имеет значение «отшельник», «человек, живущий вдали от мира» [подробнее см. 42]. Далее поэт вопрошает своего друга отшельника Ху: разве мы уже достигли таких лет, чтобы судить о вещах и явлениях этой жизни?

Стихотворение №2

浮空徒漫漫，泛有定悠悠。
无乘及乘者，所谓智人舟。
讵舍贫病域，不疲生死流。
无烦君喻马，任以我为牛。
植福祠迦叶，求仁笑孔丘。
何津不鼓棹，何路不摧輈。
念此闻思者，胡为多阻修。
空虚花聚散，烦恼树稀稠。
灭相成无记，生心坐有求。
降吴复归蜀，不到莫相尤。
Плывешь в Пустоте – кругом только безграничность.

Плывешь в бытии – все сущее не имеет пределов.

Нет ни колесницы, ни того, кто в ней едет

Это и называют «ладьей познавших». 

Второе стихотворение открывается рассуждениями о бытии и небытии. «Пустота», в которой «плывет» человек – это небытие. Оно настолько же безгранично, насколько и бытие. Возможно, идея поэта заключалась в том, чтобы показать, что разницы между бытием и небытием, в принципе, нет. В третьей строчке содержится цитата из второй главы «Сутры явления [Благого Закона] на Ланке»: «Пока действует ум — нет числа колесницам. Однако в уме, обращение пережившем, нет ни колесницы, ни ездока» [см. 26]. О важности прерывания состояния «не-двойственности» уже говорилось выше.
Если не покинуть эту бренную землю страдания и болезни,

Невозможно разорвать круг перерождения.

В отсутствии омрачений Вы подобны рысаку,

В кругу забот я подобен быку.

Для буддистов высшей целью является полное и окончательное просветление, для чего необходимо прервать путы рождений и смертей. В тексте «Ланкаватара-сутры» по этому поводу Буддой сказано следующее: «Не освободившиеся от перерождений, не осознавшие просто видящегося самому уму, а также в силу привязанности к собственной природе внешнего бытия, они не освободятся от различения» [подробнее см.26].

«Освободиться от различения», в свою очередь, означает описываемое ранее состояние недвойственности, о котором в той же сутре говорится: «высшим является видение безóбразности, видение же форм-образов — нет, ибо оно ведёт к [новому] рождению. Безóбразность…означает невозникновение различения, прекращение же рождений (анутпада) я именую нирваной. Под нирваной… здесь понимается ви́дение вещей такими, каковы они есть, предваряемое обращением-паравритти различающего ума и всего умственного» [подробнее см.26]. Таким образом, «покинуть бренную землю» здесь означает прекращение «различения» или состояния двойственности. 

Сравнение с лошадью, в соответствии с работами китайский авторов, восходит к цитате из «Махапаринирвана-сутры» (кит.《涅桨经》): «Скажем, у великого вана было 3 породы лошадей: одна громко ржала и была крепкой и сильной, другая не ржала, имела крепкие зубы и большую силу, третья не ржала, запряжена была давно и сил не имела. Если Вам, господин, надо выбрать лошадь, какую вы выберете? Та, что громко ржет, имеет большую силу – подобна монаху-боддхисатве. Вторая лошадь подобна монаху, который только говорит и слышит, третья лошадь подобна неверующему» [цит. по 43]. В стихотворении Ван Вэй намекает на то, что отшельник Ху – пример для подражания и потому, очевидно, имеется в виду первая лошадь.

Почему поэт сравнивает себя с волом? Здесь перед нами отсылка к «Чжуан-цзы», главе 13 под названием «Небесный путь». Цитата звучит следующим образом: «Назови ты меня вчера быком, я был бы быком. Назвал бы ты меня лошадью – и я был бы лошадью. Если люди дают имя какой-то сущности, то не приняв этого имени, навлечешь на себя беду. Я покорился потому, что хотел покориться. Я покорился, не думая о том, чтобы быть покорным» [«Чжуан-цзы» (莊子), «Вай пянь» (外篇, «Внешний раздел»), глава 13 «Тянь дао» (天道, «Небесный путь»), - цит. по 11, С.86]. Основываясь на этом, мы можем предполагать, что поэт самолично выбирает свою участь – находиться в гуще мирских забот.

О счастье молитесь Кашьяпе,

Стремясь к гуманности, высмеиваете Конфуция.

Как переправиться, не стуча веслами?

Как ехать, не ломая дышла?

Кашьяпа – это один из десяти учеников Будды, архат. В комментариях к «поучению Вимлакирти»  Сэн-чжао, один из четырех учеников буддийского монаха и известного переводчика Кумарадживы пишет: «Кашьяпа был одним из аскетов. Он никогда не давал деньги беднякам, ведь человек, родившийся бедным, тоже может совершать добро. Чем больше богатство, тем глупее человек и дольше страдание. Чем дольше страдание, тем быстрее человек превращается в попрошайку» [подробнее см. 42]. Таким образом, предполагается, что отшельник Ху молится архату, познавшему истинное благо и счастье. По мысли Ван Вэя «высмеивание» Конфуция есть неизбежная издержка на пути веры, подобно тому, как невозможно переправиться через реку без шума и невозможно ехать, не повреждая повозку. 

Когда отдаетесь мудрости услышанной или осознанной,

Вы препятствуете мудрости совершенствования.

Иллюзии приходят и уходят,

А листва древа искушения и редка, и густа.

Что представляют собой разные виды мудрости: услышанная, осознанная и мудрость совершенствования? Мудрость услышанная появляется посредством того, что человек пассивно воспринимает каноны; мудрость осознанная возникает, когда человек приходит к ней логическим путем; мудрость совершенствования обретается путем чаньской практики и соблюдения заповедей. В понимании школы Чань только мудрость совершенствования является истинной, при условии что два остальных вида мудрости препятствуют обретению её [см.5].

Мотив призрачности бытия уже встречался в предыдущем стихотворении, но здесь делается акцент на то, что при ирреальности вещей и явлений нашего мира «древо клеши» остается реальным, хоть и обладающий одновременно противоположными чертами: его листья одновременно и густы, и редки. 

Что такое «древо клеши»? «Клеша» в чаньской традиции является эквивалентом к слову «омраченность», обозначает «главный дефект непросветленного сознания, искажающий истинный облик того мира, в котором индивид ведет свою экзистенциальную борьбу» [5, С. 69]. Образ «древа клеши» впервые встречается в «Сутре завещанного учения» (кит. «佛遗教经»): «Тот, кто постиг мудрость, является острым топором, рубящим древо клеши». (кит. 实智慧者，伐烦恼树之利斧也) [см. 42]. 

То, что листва дерева одновременно и редка, и густа, может быть объяснено тем, что: а) проходит большой промежуток времени, сменяются сезоны, сбрасываются старые листья и появляются новые, но при этом дерево остается недвижным, а следовательно, постоянным в умах непросветленных людей, и искоренить его под силу лишь тем, кто действительно «достиг мудрости»; б) никто не знает об истинных свойствах клеши, и потому одним кажется, что листва густа, а другим – что редка. Можно бесконечно интерпретировать прочитанную нами строчку, ведь комментариев к данному стихотворению практически нет. Однако, мы все же можем остановить наш выбор именно на идее «постоянства» древа клеши, так как в стихотворении наблюдается противопоставление: «иллюзорные явления» - «дерево клеши», в котором первое – непостоянно, а второе – стабильно. 

Истинно сущее является безразличным,

Но мышление стремится к желаниям.

Из царства У возвращаюсь в Шу,

Коль не достигну, меня не обвиняйте.

Первые строчки данного четверостишия вновь возвращают нас к буддийскому тезису о не-дуальности, о том, что в альтернативном состоянии, к которому каждый буддист стремится прийти, нет субьекта и объекта, нет ни желаний, ни страстей, ни добра, ни зла. Однако наше обыденное сознание постоянно стремится к тому, чтобы чем-то обладать, и поэтому так сложно вырваться из круга перерождений. 

В третьей строчке четверостишия царство У символизирует конфуцианство, а царство Шу – буддизм [8, С. 41]. Одновременно «возвращение» в царство Шу в четвертой строчке является отсылкой к историческим хроникам «Записи о Трех царствах» Чэнь Шоу(233—297 гг.), глава «Записи о царстве Шу»: «Я некогда получил радушный прием от правителя Лю, не ни попасть в Лу, ни вернуться в Шу и поэтому посвятил себя буддийскому учению» [подробнее см.42].
Заключение

Подводя итог проведенному исследованию, мы можем с уверенностью утверждать, что творчество Ван Вэя отражает множество буддийских концептов, демонстрирует детальное знакомство поэта с традиционными текстами буддизма, глубокое постижение основ этого учения.

В результате анализа эстетики произведений Ван Вэя, как поэтических, так и изобразительных, мы пришли к выводу, что центральным понятием для его творчества был буддийский концепт Пустоты, который смешиваясь с даосским понятием пустоты (сюй), воплотился в виде «смыслового простора» (поэтическое творчество), а также зрительной незаполненности, либо заполненности белым цветом (изобразительное творчество).
В задачи нашего исследования входил перевод трёх стихотворений: цикла «Отшельнику Ху во время его болезни и своей. Одновременно показываю, как следует учиться буддизму», а также стихотворения «Во время ночного снегопада вспоминаю господина Ху». Нельзя сказать, что мы справились с этой задачей полностью. Провозгласив своей целью создать научно-художественный перевод в русле принципов, изложенных академиком В.М.Алесеевым, мы не учли специфику выбранных стихотворений. Дело в том, что цикл «Отшельнику Ху…» изобилует буддийскими понятиями, которые не вписываются в канву полноценного художественного перевода, так как не могут быть заменены на синонимы в случае необходимости. Поэтому перевод получился несовершенным в плане художественном, но зато относительно адекватным по содержанию. 

Кроме перевода в наши задачи входила еще интерпретация стихов, что было сделано довольно подробно. К сожалению, многие суждения пришлось делать на основе догадок ввиду малого количества существующих комментариев, однако их подбор был осуществлен в соответствии с реалиями эпохи Тан, времени жизни поэта Ван Вэя и поэтому имеет некоторую ценность. 

Ван Вэй в своих стихах писал о том, что познание мира на чувственном уровне может привести только к заблуждениям, множащимся в геометрической прогрессии. Его стихи пронизаны стремлением постичь истинный путь к достижению просветления, а также желание уверить своего адресата отшельника Ху в том, что все, в чем пытается уверить нас манас – это иллюзия.

Встречаются в рассмотренных произведениях и типично китайские суждения, не характерные буддизму, например, о том, что одна противоположность может переходить в другую.

Помимо всего прочего, поэт завуалированно дает понять, что оставаться в гуще мирских забот, сохраняя в душе Дхарму – это его сознательный выбор.
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