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Введение

Данная выпускная квалификационная работа посвящена исследованию культурного и литературного персонажа – монаха Цзи-гуна, которому в китайской художественной литературе посвящено немало произведений, неоднородных по жанру и объему. Монах Цзи-гун – это популярный персонаж народного фольклора, пользующийся популярностью среди китайской аудитории как во времена династий Юань, Мин и Цин, так и сегодня, перейдя на экраны телевизоров. Он родился и жил во времена династии Южная Сун, но его культурный и литературный образ сформировался позднее – в эпоху Мин и Цин. На формирование этого образа оказывали влияние различные факторы, что и отразилось на посвященных ему литературных описаниях [36]. 

В данной работе рассматриваются ключевые литературные произведения, посвященные монаху Цзи-гуну, а также сохранившиеся исторические описания о нем. Также затрагиваются факторы религиозного, исторического, социокультурного и литературного развития в период правления династий Сун-Цин, оказавшие определенное воздействие на создание вышеупомянутых памятников и литературных описаний, и на формирование в них образа монаха Цзи-гуна. 

Следует отметить, что в отечественном литературоведении работ, посвященных монаху Цзи-гуну и его образу в китайской культуре и литературе, нам встретить не удалось. В относительно западном литературоведении имеется одна знаковая монография «Безумный Цзи: Китайская религия и популярная литература» [23], написанная израильским исследователем Меиром Шахаром, который попытался исследовать историю культа Цзи-гуна и его литературного образа. Основная масса научных трудов, посвященных проблеме литературных описаний монаха Цзи-гуна и его образу в них, принадлежит в основном китайскому литературоведению. Вопрос произведений о монахе Цзи-гуне затрагивали такие китайские ученые, как Ху Шэн, Сунь Кайди, Хуан Сянянь, Люй Хуннянь, Цзэн Гого и т.д.
Актуальность настоящей выпускной квалификационной работы определяется крайне малой изученностью в отечественном литературоведении проблемы культурного и литературного образа Цзи-гуна и литературных произведений, в которых этот образ раскрывается. Современность предмета изучения обуславливается тем, что данный культурный персонаж и сегодня сохраняет свою популярность в Китае и в китаеязычных странах.

Научная новизна данной выпускной квалификационной работы заключается в том, что в ней предпринята попытка комплексного изучения посвященного монаху Цзи-гуну литературного творчества и формирования его образа в китайской культуре. Кроме того, особенность настоящего исследования также состоит в попытке интерпретации отраженного в литературных описаниях содержания.  

Цель данной работы: проанализировать предания о Цзи-гуне на базе культурно-исторического фона и определить его ценности и место в китайской литературе. Поставленная цель предопределила ряд исследовательских задач, необходимых для ее достижения: 

1. Изучить дошедшие до наших дней литературные описания о Цзи-гуне и связанные с ним косвенно или напрямую исследования;

2. Проследить хронологию и историю их создания;

3. Проанализировать с какими историко-религиозными, литературными и социокультурными явлениями связаны литературные описания о Цзи-гуне; 

4. Выявить и описать как эволюционируют литературные описания о Цзи-гуне;

5. Рассмотреть изменение образа монаха Цзи-гуна в литературных описаниях, а также выявить и проанализировать его характерные черты;

6. Выявить основное идейное содержание литературных описаний, отраженное в образе монаха Цзи-гуна.

Объектом исследования в данной выпускной квалификационной работе выступают литературные произведения, созданные в период XII-XIX веков, в которых монах Цзи-гун выступает главным персонажем. Предметом данного исследования являются содержащиеся в этих произведениях литературные описания, посвященные монаху Цзи-гуну.

Методология исследования включает традиционные для литературоведческого анализа методы: культурно-исторический и сравнительно-исторический.

Выпускная квалификационная работа состоит из введения, трех глав, заключения и списка использованной литературы. 

Глава 1. Литературные и исторические описания о монахе Цзи-гуне: подробное описание материала исследования 
Как уже упоминалось во Введении, в китайской культуре монах Цзи-гун превратился в яркий и колоритный культурный образ, нашедший отражение в разных сферах искусства: и в литературе, и на театральной сцене, и в живописи, и в кино. Что же касается литературных описаний, то наиболее ранние из сохранившихся произведений о монахе Цзи-гуне относятся к эпохе Мин (1368-1644 гг.). Однако для того, чтобы тщательнее рассмотреть генезис образа Цзи-гуна в литературных описаниях следует обратиться и к более ранним историческим описаниям, дошедшим до наших дней в некотором количестве. 

Прежде всего следует уточнить, что Цзи-гун (кит. 濟公) – это прозвище, которое монах получил в результате своей популярности в народе. «Цзи-гун» дословно переводится как «помогающий всем». Реальный же исторический персонаж носил монашеское имя Дао-цзи (кит. 道濟), которое также таит в себе глубокий смысл, раскрытый в главе 3.  

Одной из наиболее ранних исторических записей о монахе Дао-цзи является эпитафия («Хуинь фанъюань со шэли мин», кит. 湖隱方圓叟舍利銘, «Эпитафия о старике Фанъюане [по прозвищу] Хуинь»), написанная чаньским наставником в пещере Бэйдун. Согласно ей, Дао-цзи был уроженцем гор Тяньтай (пров. Чжэцзян), носил мирское имя Ли Синьюань (кит. 李心遠). Постригся в монахи под руководством чаньского наставника Ся-тана в монастыре Линъиньсы. Позже перебрался в монастырь Цзинцысы. «Распущен, [но при этом] возвышен и чист. Обошел пол Поднебесной. Любил выпить вина. Охотно приходил на помощь. Ловко сочинял будд. Гатхи». «疏狂高潔，遊蹤半天下，好飲酒，樂於助人，善文詞偈頌。» [33, 538]

Основным и наиболее ранним историческим описанием жизни монаха Цзи-гуна является биографический очерк, посвященный монахе Дао-цзи, который содержится в сборнике записей монастыря Цзинцысы, где Дао-цзи скончался (назыв. «Цзинцы сы чжи», кит. 淨慈寺志). В нем приведены истории бесед с чаньским наставником Дао-цзи, а в конце прилагаются два стихотворных отрывка. К стихотворным строкам приписано, что это «оригинальное сочинение чаньского наставника Дао-цзи», высеченное на горной вершине и доставшееся в наследство [монаху] Ся-тан Юаню [30; 32, 1216]. 
Помимо этого, одно из первых упоминаний о монахе Дао-цзи содержится в сборнике «Бэй цзянь цзи» (кит. 北澗集, досл. «Сборник Северного ручья»), который также называют «Бэй цзянь хэшан юйлу» (кит. 北澗和尚語錄, досл. «Записи речей монахов с Северного ручья»). Считается, что сборник был составлен в эпоху Южная Сун (1127-1279) учеником Дао-цзи, поэтом-монахом Цзюй-цзянем (кит. 居簡). Цзюй-цзянь посвятил своему учителю отдельный 10-й цзюань под названием «Хуинь фанюаньсоу шэли мин. Цзи-дянь» (кит. 湖隱方圓叟舍利銘·濟顛, досл. «Посмертное слово о шарирах
 о Ху-ине, [или] Старике Фанъюань – о Цзидяне», где Цзи-дянь, Хуинь и Старик Фанъюань также являются прозвищами Цзи-гуна). В цзюани также содержатся основные исторические сведения о жизни монаха Дао-цзи и приводятся записи бесед с монахом Дао-цзи (соответственно сборнику приписывают и жанр юйлу, то есть «записи речей». О жанре юйлу подробнее в главе 2). В конце также приведены сочиненные им стихотворные строки [38], однако по объему и содержанию они сильно отличаются от того, что приводится в сборнике монастыря Цзинцысы. Отрывок из этого описания монаха Цзи-гуна приведен в главе 3. 

Подобные вышеупомянутым описаниям встречаются и в других историко-географических сборниках, таких, как «Чжэцзян тун чжи» (浙江通志, «Географическое описание [провинции] Чжэцзян»), «Тяньтай сянь чжи» (天臺縣誌, «Описание уезда Тяньтай») [24, 99].

Трудно судить, какой из вышеупомянутых Сунских памятников наиболее достоверный, однако можно предположить, что фигура монаха Дао-цзи (в народе прозванного Цзи-гуном) уже со времен конца Южной Сун проходила определенную культурную обработку.

Памятники времен династии Юань, посвященные Цзи-гуну, до наших дней не сохранились. Предполагается, что в Сун сюжеты о безумном и сумасбродном монахе Дао-цзи бытовали в виде устных сказов хуабэнь и шоцинхуа. Возможно, к династии Юань на сюжет о безумном монахе ставили пьесы, однако, считается, что отрывки либретто также не сохранились. Тем не менее о популярности историй о монахе Цзи-гуне свидетельствует отрывок из сочинения минского ученого Тянь Жучэна (кит. 田汝成) «Сиху юлань чжиюй» (кит. 西湖遊覽志餘, досл. «Дополнение к записям о путешествии по озеру Сиху»):

Юноши и девушки [города] Ханчжоу искусны [в игре на] цитре пипа, исполняют устные сказы пинхуа [из сборника] «Повести о древнем и современном [Фэн Мэнлуна (1574-1646)], выпрашивая взамен [средства] для существования, и называется [такое представление] таочжэнь. В основном рассказывали они истории Сунских времен, например, о Цзи-дяне, пагоде Лэйфэн … обо всем удивительном, что происходило в Ханчжоу, либо же истории современных авторов. 

 杭州男女替者，多學琵琶， 唱古今小說平話， 以覓衣食，謂之陶真。大抵說宋時事，若濟顛、雷鋒塔<...>皆杭州異事，或近世所擬作者也。 [27; 25, 115]
 Видимо именно так, в виде устных сказов, эти истории и сохранились до эпохи Мин (1368-1644), когда начали появляться первые достаточно объемные литературные произведения о Цзи-гуне. 

В годы правления под девизом Лунцин (1567-1572) появилось печатное издание сочинения Шэн Мэнпаня (кит. 沈孟柈) «Цяньтан хуинь цзидянь чаньши юйлу» (кит. 錢塘湖隱濟顛禪師語錄, «Записи речей чаньского наставника Цзи-дяня [по прозвищу] Ху-инь [района] Цяньтан»). Сведений о составителе сборника практически не сохранилось. Сочинение носит биографический или жизнеописательный характер, так как повествует о жизни монаха Цзи-гуна от момента его рождения и до того, как он ушел в паринирвану. Ксилограф этого произведения был включен в многотомное собрание «Губэнь сяошо цзичэн» (кит. 古本小說集成, «Собрание древней прозы»), изданное Шанхайским издательством  (Шанхай гуцзи чубаньшэ) в 1994 году [34; 31]. Следует отметить, что жанр данного произведения, обозначенный в названии (юйлу или «записи речей»), вызывает у исследователей вопросы. Ху Ши считает, что юйлу исторически сформировались под влиянием буддийской школы Чань и относятся к чаньской литературе. Чаньские юйлу отличались отрывочностью и незаконченной формой повествования. В то время , как «Цяньтан … юйлу» целостно и больше походит на подвид жанра сяошо – синшу (кит. 行述, «изложение деяний»), так как все деяния и поступки Цзи-гуна в произведении связаны в единую повествовательную канву. 
Объем «Цяньтан … юйлу» примерно в 30 тысяч иероглифов [34]. Текст пока не разбивается на главы, но в памятнике уже оказалась зафиксирована в письменном виде базовая структура литературных описаний о Цзи-гуне. В частности, в нем содержится эпизод знамения рождения великого буддийского подвижника Цзи-гуна, эпизод давания младенцу имени, эпизод поиска молодым Цзи-гуном (мирское имя Сююань) буддийского наставника и так далее. В той или иной степени все эти сюжетные перипетии сохраняются в литературных произведениях, составленных позднее. Таким образом, можно сделать вывод, что к эпохе Мин определенный яркий культурный образ Цзи-гуна уже сформировался, как уже отмечалось выше, в форме устных сказов и песенных представлений.

Следующим знаковым произведением, сохранившимся до наших дней, является сочинение «Цзидянь даши цзуй пути цюаньчжуань» (кит. 濟顛大師醉菩提全傳, «Полное собрание преданий хмельного прозрения наставника Цзи-дяня»), которое также сокращенно называется «Цзуй пути» («Хмельное прозрение»). Автором этого сочинения был драматург Чжан Дафу (張大複). "Хмельное прозрение" одним из первых включил Цзи-гуна в репертуар традиционной китайской музыкальной драмы сицюй. Цзэн Гого отмечает, что формирование образа Цзи-гуна в этом произведении происходило под влиянием эстетической традиции юаньской и минской прозы сяошо и драмы сюцюй, которые стремились ярко изобразить безумных буддийских и даосских монахов [34]. 

Считается, что создание этого литературного памятника связано с особым жизненным опытом Чжан Дафу. О его жизни известно немного. Он родился при минском императоре Шэнь-цзуне (1572-1620), основное время его литературного творчества пришлось на начало эпохи Цин (1645-1911). Чжан Дафу писал в основном драмы в жанре чуаньци и цзацзюй и составлял к пьесам музыкальные сборники. Жил он в районе современного города Сучжоу (пров. Цзянсу) в монастыре Ханьшаньсы (кит. 寒山寺, назван в честь танского поэта и монаха Хань-шаня). Более того, Чжан Дафу взял себе прозвище Ханьшаньцзы (кит. 寒山子, Мудрец Хань-шань), видимо, для того, чтобы таким образом отразить свою позицию, тесно связанную с буддизмом, и жизненный опыт, вынуждавший его искать приют в монастырях и водиться в компании монахом. Он был знаком как с конфуцианскими, так и с буддийскими писаниями. Однако Цзэн Гого отмечает, что среди всего сохранившегося творческого наследия Чжан Дафу лишь две пьесы связаны с буддизмом, в числе которых как раз «Цзуй пути». Остальные же его произведения отражают реалии даосского учения и даосской религии. Более того, по красочности содержания эти даосские пьесы значительно уступают буддийским [34, 42-47]. Вполне возможно, что у пьесы был другой автор, либо же те предания о Цзи-гуне, которые бытовали в форме устного народного творчества, разительно отличались богатством содержания. 

Текст уже разделен на двадцать глав. Основной сюжет и персонажи произведения «Цзуй пути» главным образом заимствуются из «Цяньтан … юйлу». В нем также содержатся яркие описания пристрастия Цзи-гуна к вину и скоромной пище, несоблюдения им предписаний, всевозможной ругани в сторону буддизма и прочих сумасбродных высказываний. В памятнике присутствуют описания различных сверхъестественных сил, а образ Цзи-гуна в целом сохраняет положительную окраску. 

На рубеже правления династий Мин и Цин был создан еще один знаковый сборник преданий о Цзи-гуне – «Цюй тоуто чжуань» (кит. 麹頭陀傳, «Предания о странствующем монахе [по прозвищу] Цюй [Винная закваска]»). Составителем сборника считается отшельник Сян-ин. Предания были значительно отредактированы Сян-ином. По сравнению с предыдущими двадцатью главами объем этого сборника вырос до 36 глав. Помимо того, значительно изменилось содержание преданий, в которых образ Цзи-гуна хотя и сохраняет некоторые сверхъестественные черты, однако нередко осуждается. В сборнике встречаются интересные эпизоды, которых нет как в предыдущих двух сборниках, так и в последующем собрании преданий конца Цин. По-видимому, экспериментальные трансформации и модификации образа Цзи-гуна, а также попытки объяснить его сумасбродное и упадническое поведение монаха не пользовались популярностью у китайской аудитории [27].
Маркером завершения формирования образа Цзи-гуна послужило значительное по объему собрание преданий, составленной цинским литератором Го Сяотином (郭小亭) – «Цзи-гун цюаньчжуань» (кит. 濟公全傳, «Полное [собрание] преданий о Цзи-гуне») на рубеже XIX-XX вв. Сборник состоит уже из 240 глав, из которых первые несколько глав преемствуют классический набор эпизодов, присутствующий в сборниках «Цяньтан … юйлу» и «Цзуй пути». Остальная часть представляет собой всевозможные вариации и продолжения захватывающих приключений безумного монаха Цзи-гуна, образ которого уже прочно укоренился в китайской культуре.

Цинский сборник Го Сяотина «Полное собрание преданий о Цзи-гуне» в более ранних редакциях назывался «Сценические ремарки к преданиям о Цзи-гуне» (кит. Пин янь Цзи-гун чжуань, 評演濟公傳). 

К концу Цин предания о Цзи-гуне приобретают характер многоглавых и чуть ли не бесконечных романов о рыцарях уся, о божествах и демонах и т.д. Цинский сборник Го Сяотина включает в себя уже больше 200 глав [го сяотин]. По мере того, как истории о Цзи-гуне укоренялись в сознании людей, повести о нем становились все длиннее, а «Продолжений жизнеописания Цзи-гуна» становилось все больше. Самым длинным стало «Продолжение жизнеописания Цзи-гуна» (кит. 續濟公傳, «Сюй Цзи-гун чжуань»), изданное в 1910 году, которое содержит 120 цзюаней и 1200 глав, что можно считать новым рекордом по количеству глав и цзюаней среди прозаических произведений [24, 1-2].
Глава 2. Культурно-историческая характеристика рассматриваемого периода: влияние культурно-исторических процессов на формирование литературных описаний о монахе Цзи-гуне 
2.1. Влияние развития литературных жанров эпох Сун-Цин

Период X-начала XIX веков довольно продолжительный. За это время в истории развития китайской литературы произошло много трансформаций и изменений. В данном разделе мы рассмотрим основные явления, происходившие в жанровой системе китайской литературы, которые повлияли на создание литературных описаний о монахе Цзи-гуне и на формирование в них образа безумного монаха. Явления рассмотрены в относительно хронологической последовательности.

В названиях вышеупомянутых литературных и претендующих на историчность памятников неоднократно встречается название жанра юйлу (кит. 語錄). Этот религиозно-литературный жанр возник из традиции записи и фиксации учениками изречений и бесед чаньских наставников. Практика таких записей в школе Чань появилась в эпоху Тан. Однако И.С. Гуревич отмечает, что в литературе термин юйлу впервые появляется в эпоху Сун наряду с другими похожими произведениями, носившими названия синлу (кит. 行錄, «записи поступков») и белу (кит. 別錄, «отдельные записи»). Выходит, что в эпоху Сун ранние формы данного жанра еще носили вариативные названия [7, 15]. В эпоху Сун появилось немало сочинений в жанре юйлу, к которым относятся и «Чуань дэн лу» (кит. 傳燈錄, «Записи о передаче светильника», где чуаньдэн досл. переводится как «передавать светильник», обр. означает «передавать свет буддийского учения»; дэнлу – записи-светильники, историко-литературный жанр чань-буддийских произведений) [27]. 

Кроме того, Гуревич отмечает, что термин юйлу фигурирует не только в названиях сочинений чаньской литературы, но также в авторских сочинениях. Таким образом, изначально религиозный жанр проник в китайскую прозаическую литературу, в которой буддийская тематика пользовалась немалой популярностью. Главное отличие авторских произведений лже-юйлу от чаньских сборников в том, что они являются результатом личного труда и творчества автора. Однако это не отрицает возможных контактов автора такого лже-юйлу с чаньскими наставниками.

Отличительной же чертой чаньских запесей бесед являлось то, что они велись не самими наставниками, а их учениками. Более того, наставники часто могли отрицательно отзываться о подобного рода практиках. Текст юйлу состоял из диалогов наставника с его учениками, которые разворачивались в виде вопросов учеников на тему их духовной буддийской практики. На вопросы наставник мог отреагировать как словесно, так и конкретными действиями. Вопросно-ответная форма чаньских юйлу восходит к буддийской практике диалогов такой же вопросно-ответной формы, которые велись на тему буддийских канонов и сутр. Подробнее о буддийских и чаньских практиках, имеющих место при анализе образа Цзи-гуна, см. следующий раздел.

Также юйлу могли включать записи устной проповеди Наставника и дополняться стихотворными строфами. Чаньские юйлу как правило носили обрывочный характер. В то время как авторские подобия юйлу чаще всего составлялись с художественной и сюжетной точки зрения более искусно, целостно и закончено [7, 5-19].

В городской и простонародной среде нарастала популярность устных сказов шохуа (кит. 說話), которые также могли носить вариативные названия, и различных форм их сценического исполнения.
Из этой устной сказительской традиции в эпоху Сун начал формироваться полноценный литературный жанр хуабэнь (кит. 話本), который представлял собой краткие сюжетные «конспекты» тех рассказов, которые сказитель приукрашивал и распространял непосредственно во время представления. Постепенно к эпохе Мин из краткой прозы хуабэнь превратились в объемные сюжетные тексты [3, 1223], что прослеживается и на примере развития литературных описаний о монахе Цзи-гуне.

В «Истории прозы сяошо» китайский историк Чэнь Жухэн указывает, что среди четырех школ устного сказа эпох Сун и Юань существовал сказ шоцаньцин (кит. 說參請, «рассказы о прошении указаний [у буддийского наставника]»). Этот сказ заимствовал манеру речи просветленных чаньских наставников и в сценическом исполнении задействовал определенные приемы, имитирующие чаньские практики: цзифэн (кит. 機峰, «разящие аргументы») и шэбянь (кит. 舌辯, «проворный язык», где бянь означ. «различать, дискутировать, обсуждать»). При помощи подобных приемов сказы шоцаньцин забавляли слушателей [25, 78; 27]. 
По упоминанию Тянь Жучэна предания о Цзи-гуне были одним из популярных сюжетов народного песенно-декламационного жанра таочжэнь (кит. 陶真). Этот жанр был распространился во времена Южная Сун в уезде Линьань из Северно-сунской столицы Кайфын [27]. 

Принято считать, что занимательные истории о монахе Цзи-гуне бытовали в форме подобных устных сказов, откуда постепенно они начали фиксироваться, перерастая в полноценное литературное произведение. 

Другим важным направлением развития китайской литературы в указанный период стала китайская традиционная драма, которая долгое время вызревала из разных форм устного, песенного и литературного творчества, а также из различных видов зрелищных представлений. Китайская драма начала зарождаться в эпоху Южной Сун, а к периоду правления династии Юань (XIII в.) она достигла своего расцвета. Китайские драматурги изобличали проблемы современного общества, идеологической и политической системы. Драматические произведения, как северные, так и южные пестрили разнообразием сюжетов, жизненных ситуаций, персонажей и их характеров. Новый виток популярности драматургии пришелся на вторую половину XVI века (дин. Мин) [14, 3-10].

Однако буддийские сюжеты не сразу обрели популярность среди китайских драматургов. В. Ф. Сорокин отмечает, что в эпоху Юань ни буддийские ни даосские настроение в драматических произведениях не прослеживаются. Лишь с середины XIV в., на рубеже юаньской и минской эпох, буддийские сюжеты стали привлекать внимание драматургов. 

Сорокин отмечает, что усиленный интерес к религиям, обещающим успокоение и блаженство неизбежен в периоды войн и народных бедствий, что как раз соответствовало внутренней обстановке в период Мин и Цин (засухи, народные восстания, Опиумные войны и т.д.). Обращение к даосским и буддийским сюжетам также могло быть реакцией на реставрацию конфуцианства в качестве господствующей идеологии [15, 104-111].

Идейное содержание сюжетов таких пьес подвергалось определенной обработке. В итоге буддийские пьесы больше отражали простонародное мировоззрение и чаяния мирян, нежели религиозные буддийские догмы и проповедь ухода от жизни. Драматургов больше интересовала обрядовая сторона буддизма. Буддийские элементы нередко мешались с даосскими, в то время как конфуцианская идеология была окрашена в негативные оттенки.  

Китайский театр, который развивался параллельно вместе с драмой, характеризовался комичностью, он часто высмеивала нелепых, глупых или злых персонажей. Традиция комического театра вырабатывалась в эпоху Тан (618-907) в сценических постановках, которые назывались цаньцзюньси (кит. 參軍戲, «сценическое представление о вступающем в армию», название жанра связано с историческим сюжетом, который и заложил начало данного жанра). Благодаря этим сценкам формировались приемы изображения комичного персонажа цанху (кит. 蒼鶻) и его обличителя цаньцзюня (кит. 參軍) и их взаимодействия, которое должно было вызвать у зрителя смех. 
Начиная от жанра комического театра цаньцзюньси, китайская опера создала традицию воспринимать смех как красоту. Именно из-за уникальности и своеобразия образов безумных и сумасбродных даосских и буддийских монахов, а также из-за особой красоты подобного юмора, их сценические образы и манера сценических движений немало заинтересовывали публику. Поэтому начиная с эпохи Юань, в то время как северные цзацзюй были скупы на буддийские сюжеты, южные пьесы сицюй активно изображающих сумасбродных даосов и буддистов. Они стали одним из главных типов персонажей пьес сицюй. В этих пьесах главные персонажи несмотря на свой безумный характер наставляли мирян на путь истины, на путь к освобождению. Традиция изображения полоумных даосов и буддистов преемствовалась и в минскую эпоху. Суть таких пьес была в парадоксальной комичности ситуации, когда сумасшедшие буддийские монахи и обезумевшие даосы вдруг оказывались просветленнее, казалось бы, сохранивших рассудок мирян [34, 42-47].

Китайская драма несмотря на то, что изображала религиозные сюжеты и религиозных персонажей (буддистов и даосов), сохраняла определенную самостоятельность и независимость от ортодоксальных учений буддизма и даосизма. Отличительными и характерными чертами драматических жанров эпох Юань и Мин были красочность и развлекательность, которые включали в себя и комичность. Комичность и смеховая культура вплетались посреди ярких и колоритных методов религиозной проповеди, увеличивая воздействие на зрителя [34, 42-47]. 

С эпохи Тан в прозаической литературе появляется особая форма авторского сборника бицзи (кит. 筆記), которая предполагала уже не компиляцию предшествующих сочинений, а определенную авторскую организацию текстов. Притом тексты могли разниться по жанру, по стилевым и художественным особенностям или тематически. В бицзи наблюдается тенденция к энциклопедическому охвату материала, то есть к включению сведений из самых разных областей знания. Правда в раннесунских бицзи записей о сверхъестественном и удивительном сравнительно немного, однако позднее ситуация меняется [3, 1244-1248]. Авторы сборников бицзи часто прибегали и к устным источникам, так как стремились добиться наиболее точного изложения приводимых сведений, и нередко комментировали изложенный материал личным впечатлением или личной оценкой [2, 217-220]. Отмечается, что большое количество минских сборников бицзи изображало сумасбродных монахов, в том числе и Цзи-гуна [34, 42-47].

В эпоху Мин и Цин среди популярной прозаической литературы тунсу сяошо (кит. 通俗小說) появляются многоглавые романы, повествующие о сюжетах, популярных в формах устного сказа. Лу Синь среди такой прозы выделяет романы о борьбе Божеств с Демонами (кит. шэньмо чжи чжэн, 神魔之爭). Это литературное направление стало результатом все нарастающей популярности историй об удивительном, в которых задействуется волшебство и магия. Лу Синь отмечает, что в таких романах трудно проследить идейное содержание, так как сюжет строится исключительно вокруг борьбы праведных сил с нечестивыми. Элементы трех традиционных религий в таких романах настолько смешались, что часто становится трудно говорить о том, какие именно идейные течения воплощены в таких произведениях [29]. 
Со временем в подобного рода литературе сформировались определенные жанрово-тематические направления: так, например, были популярны детективные романы про судей, или рыцарские романы с большим количеством мифологических персонажей, либо же пьесы на религиозную тематику – даосскую или буддийскую. В таких многоглавых романах выделяется ряд характерных персонажей: благородные рыцари у-ся (кит. 武俠) и ся-и (кит. 俠義), различные демонические силы (духи, демоны, оборотни, лисицы и пр.), святые и т.д. Были также популярны романы о справедливых судьях, в которых эталонным образцом вершителя справедливости выступал неподкупный судья Бао Гун (кит. 包公) [24, 51-57; 11, 50-52.]

Чрезвычайно широкого распространения подобного рода развлекательные популярные романы достигли в последнем десятилетии эпохи Цин (1901-1911) [6, 248].
Меир Шахар в подобного рода народной популярной литературе о народных героях выделял произведения агиографические, сюжет которых построен вокруг одного центрального персонажа, и более масштабные, изображающее сразу огромное количество сверхъестественных персонажей. Такого рода литература в культурном плане имела большое значение, так как персонажи, изображавшиеся в подобной литературе, производили глубокое впечатление на читателей или на зрителей (так как эти же сюжеты ставились и на сцене). Впечатленный народ начинал поклоняться персонажам как божествам, и даже тем, кто изначально не владел особыми сверхъестественными способностями. Таким образом, простонародная литература, хотя и не полностью формировала, но оказывала значительное влияние на простонародные верования [23, 1-19].

2.2. Религиозно-историческое влияние развития буддизма в Китае

Буддизм отличается от многих религий тем, что бесконечным образом видоизменяется и адаптируется под местные социокультурные реалии. Именно эта особенность обеспечила ему невероятную живучесть и популярность. Так, придя из Индии в Китай, буддизм переживал разнородный процесс китаизации и приспособления к китайскому обществу, подстраиваясь под его запросы. Если первоначальный буддизм, пришедший в Китай, представлялся с точки зрения идеологии более-менее единым, то к династии Сун распространение и классификация буддийских школ и сект превратили единую буддийскую религию в несколько независимых и индивидуализированных религиозных ветвей [36]. В середине IX в. буддизм подвергся сильным репрессиям и гонениям, после которых, однако, оправиться было нелегко. Ученые утверждают, что в период VI-VIII вв., то есть до танских гонений, китайский буддизм достиг небывалого интеллектуального подъема и могущества, чего больше повторить не смог [10, 267].

Результатом репрессий 854 г. стало появление уже в эпоху Тан ряда неортодоксальных и еретических направлений и сект буддизма, распространенных в основном в простонародной среде. Впоследствии такие секты выступали инициаторами народных повстанческих движений. Так, например, «Общество Белого лотоса» (кит. байляньшэ, 百蓮社) подтолкнуло повстанческие движения к крестьянской войне 1351-1366 гг. и свершению монгольской династии. В период правления не китайских династий Юань и Цин в Китай проникал тибетский буддизм, и к началу XX в. буддизм почти полностью растворился в простонародных верованиях [10, 269]. 

После танских гонений школа Чань (禪, санскр. дхьяна «созерцающее сознание») стала одной из тех буддийских школ, кто смог хоть как-то восстановиться. Она была основана в начале VI в. и воплотила в своих попытки китаизации индийского буддизма, став одной из самых оригинальных буддийских школ в Китае. 

Самая большая особенность Чань-буддизма заключается в упрощении и секуляризации (кит. шису хуа) процесса «становления буддой». Чань утверждает, что каждый обладает «природой будды» (кит. фосин), и, чтобы стать Буддой, не нужно много читать священных писаний и сутр. Состояния Будды можно достичь посредством «внезапного просветления» (кит. дуньу) — мгновенного «проникновения в природу вещей» (кит. минсинь цзяньсин, 明心見性; досл. чистое сознание взирает на природу [вещей]). Чань также утверждает, что процесс «внезапного просветления» индивидуален. Ко времени правления династии Мин широко распространились такие чаньские методы становления Буддой, как еда и сон, таскание воды и рубка дров [34, 42-47]. 
Чань-буддизм стремился прорваться через схоластику ортодоксального буддизма. Буддийские тексты считались лишь «выставкой слов», но на самим Разумом Будды. Напротив, утверждалось, что поскольку все изначально обладают природой Будды, то Разум Будды – это повседневная деятельность разума человека [7, 7]. Однако буддисты разделяли умственную деятельность обычного человека и того, кто достиг просветления. Суть чаньского принципа заключалась в отсечении любых представлений о дуальности бытия и любых связанных с этой дуальностью привязанностей путем психофизических практик. Среди таких практик следует упомянуть (1) медитации, то есть достижение состояния созерцающего сознания в состоянии покоя, (2) ежедневный труд пуцин (кит. 普清), (3) шокотерапия, которая в основном состояла из окриков хэ (кит. 喝) и ударов палками бан (кит. 榜), (4) беседы в вопросно-ответной форме, часто остающиеся без ответа, а также (5) задавание наставником ученику парадоксальной задачи гунъаня (кит. 公案, яп. коан) и т.д. [1, 74-154].

При этом поведение чаньских наставников характеризовалось спонтанностью и иногда даже не приемлемостью с точки зрения социальных норм поведения. Отчего чаньских монахов сравнивают с безумцами и глупцами. Однако это не значит, что в чаньских монастырях царил хаос и беспредел. В чаньских общинах действовал свой, альтернативный буддийской Винае, свод предписаний. Он появился во времена династии Тан, когда завершалось оформление учения школы Чань. Чаньским монахам в конце концов стали неудобны общепринятые в буддийских монастырях правила и предписания, и чаньский наставник Хуай-хай (кит. 懷海) тогда установил другую систему организации чаньских общин. В эпоху Северная Сун (960-1127) монах Бай-чжан отредактировал эту систему и составил свод, который принято называть «Байчжан Цингуй» (кит. 百丈清規, «Свод правил Бай-чжана»). Со времен династии Северная Сун «Байчжан Цингуй» регулярно дополнялся и в итоге изменился до неузнаваемости по сравнению с ортодоксальной Винаей. [33, 365-366].
Со времен правления династии Восточная Цзинь (317-420) религиозным деятелем Дао-анем (кит. 道安, 312-385) в буддийской Сангхе была выработана система выдачи монашеских имен, согласно которой все монахи должны были носить фамилию Ши (кит. 釋; от Будды Шакьямуни, кит. шицзямоуни, 釋伽牟尼) ши. Данная традиция стала характерной чертой китайского буддизма, так как в индийском буддизме подобной смены имен не проводилось. Это сплачивало буддийские общины и проводило четкую грань между Сангхой и обществом мирян. Смена имени также демонстрировала решимость буддийского адепта посвятить свою жизнь учению Будды [36].

Свод «Байчжан цингуй» стал предусматривать порядок выдачи монашеских имен в соответствии с наследственной книгой цзунпу (кит. 宗譜), так как в чаньских общинах отслеживались линии передачи учения Дхармы. Однако параллельно существовала и практика выбора монашеского имени с опорой на индивидуальные качества новоиспеченного монаха. Помимо этого существовала классификация имен чаньских наставников по восьми категориям: (1) по названию гор, (2) по ученическому прозвищу, (3) по месту рождения, (4) по названию монастыря, (5) по самопрозвищу, (6) по названию области либо (7) по названию письменных трудов. Наибольшей популярностью пользовалась категория самопрозвищ (кит. цзыхао, 自號) [36; 33, 365-366]. 
Такая система создает определенную трудность при попытке определить истоки монашеского имени Цзи-гуна – Дао-цзи (кит. 道濟), которое при детальном рассмотрении оказывается идеологическим принципом буддизма однако не находит соответствующей категории в чаньской классификации имен. 
Отдельного рассмотрения требует и регион, в котором проживал монах Цзи-гун – город Ханчжоу, округ Линьань, современная пров. Чжэцзян. В истории города Ханчжоу широкое хождение имели такие буддийские учения, как школа Чань, школа Тяньтай и школа Цзинту. Часто адепты разных школ сожительствовали в одном монастыре, чем обуславливалось взаимодействие этих трех учений и их взаимовлияние. Когда династия Сун (Южная Сун, 1127-1279) перебралась в южную столицу – город Ханчжоу, буддизм в этом регионе на некоторое время приобрел широкий размах. Количество монастырей и храмов округа Тайчжоу в эпоху Южная Сун значительно возросло. В период годов Цзядин (1208-1224) все монастыри, расположенные на правом побережье (к югу) реки Янцзы, – Линъиньсы и Цзинцысы – стали передовыми Чаньскими монастырями гор Тяньтай [27]. 

Буддизм династии Сун приобрел индивидуальный стиль: по мере того, как сама школа Чань переживала кризис, в буддийских кругах все большую популярность приобретали методы школы Чань (Цзифэн – остроумные колкие выражения. Банхэ – воздействие на ученика палкой и окриком, чтобы вывести его на правильный путь и даже добиться его прозрения), а также школы Тяньтай (споры-дискуссии между двумя сектами этой школы, который выделились в эпоху Сун). Различные секты и ветви буддизма соревновались в красоте и искусности дискуссий. Горы Тяньтай стали священными горами, полными духовного начала и бурной жизненной энергии [36]. Безусловно, к бурной религиозной жизни располагала и особая горная живописная местность гор Тяньтай. 

Сунский чань-буддизм продолжал преемствовать линию передачи наставника Линь-цзи и его методы практики Чань (хотя это общепринятые методы чань-буддизма). Таким образом сформировалась отдельная школа Линь-цзи, которая отличалась живой манерой проповеди чаньских принципов. Монастырь Линъиньсы (кит. 靈隱寺) недалеко от города Ханчжоу, в котором Цзи-гун постригся в монахи, был как раз главным историческим местом проживания последователей школы Чань. Методы практики школы Линьцзи (или ее еще иногда назыв. сектой) были с одной стороны инновационными, с другой стороны, как утверждает Хуан Сянянь, легко адаптировали опыт и методы практики других школ буддизма. 

Так, в школе Чань успешно применялись методы практики школы Цзинту (кит. 淨土, досл. «чистая земля»). В основе учения школы Цзинту лежит метод-упайя (кит. фанбянь 方便) повторения вслух имени Будды (кит. няньфо, 念佛) и вера в то, что Будда поможет достичь просветления. Последователи школы Цзинту считали, что декламации сутр и во вникании в суть священных писаний нет необходимости. Чтение вслух имени Будды Амитабхи (кит. эмитофо, 阿彌陀佛)  уже может привести к рождению в будущей жизни в буддийском раю Цзинту, с помощью силы обета будды Амитабхи [34, 42-47], который поклялся спасти всех, кто будет множество раз призывать его имя.

Поскольку учение школы Цзинту опирается на помощь внешних сил (на помощь Будды), то этот путь назвали «легким» (кит. исиндао, 易醒道). Остальные же учения, требующие от буддийских адептов упорного самосовершенствования, стали называть «трудными» (кит. наньсиньдао, 難醒道). Такой простой и незамысловатый метод достижения просветления пришелся простому народу по душе. И употребление имени Будды Амитабхи (кит. эмитофо, 阿彌陀佛) стало использоваться во всевозможных контекстах, чуть ли не в ругательном смысле. Особенно популярным учение о повторении имени Будды стало в период правления династий Сун и Юань [9, 281-282]. 
Все эти вышеописанные методы стали источником для выработки буддийского мышления Цзи-гуна, как художественного и культурного образа. 

Постепенно буддизм начал отходить от танских репрессий, и особенно чань-буддизм. Популярность Чань была настолько высока, что распространялась в Тибет, где оказывала значительное влияние на Тибетский буддизм. В нем начали возникать такие явления как предания о своевольных трикстерах, наставляющих, подталкивающих на путь к просветлению [8, 279-281; 37]
Со времен правления Цзинтай (1450-1457) династии Мин была введена специальная система юйде (кит. 鬻牒), которая вводила определенную плату мэнькань (кит. 門檻), которую нужно было внести, чтобы зачислиться в буддийский монастырь. Те же монастыри, которые нелегально не собирали этот «пороговый» взнос, превратились в места скопления преступности и разврата. Монахи не только пили вино и ели мясо, но кроме того еще бывало жили в монастырях парами вместе с женами, практикуя так называемое «парное самосовершенствование». Более того, монахи проникали в публичные дома и шлялись по злачным местам, либо же предавались любовным удовольствиям прямо в монастыре. В глазах простых мирян того времени, образ сумасбродства, каким обладал Цзи-гун, ясно демонстрировал реальную обстановку период с конца Мин, когда буддийская религиозная культура с каждым днем приходила во все больший упадок [28]. 

2.3. Социокультурное влияние внутренней обстановки в Китае в период Сун-Цин

Период эпох от Сун до Цин включил смену целых пяти династий (Сун подразделяется на два периода: правление Северной Сун и Южной Сун) и охватил сложный и продолжительный период длинной в десять столетий. За это время на фоне правления не китайских династий (монгольской в эпоху Юань и маньчжурской в эпоху Цин), когда власть в стране захватили кочевые племена (монголы и чжурчжэни соответственно), на фоне развития экономического сообщения между регионами и демократизации общества, на фоне развития контактов со странами Запада, происходили важные изменения в обществе, которые не могли не влиять на формирование литературных описаний о Цзи-гуне [10, 76-86]. 

Традиционно в Китае существовало несколько разрозненное развитие севера и юга. Это обуславливалось тем, что кочевые племена совершали набеги на китайские территории как правило с севера и северо-запада. Южные же регионы Китая развивались более независимо и свободно и отличались пестрым фольклорным разнообразием. Неудивительно, что Цзи-гун происходит из южной провинции Чжэцзян.

Кроме того, наблюдался кризис конфуцианской идеологии, которому способствовала консервативность и невежественность правящих некитайских кругов [10, 84]. Это способствовало развитию разнообразных альтернативных идеологических течений и еретических сект, а также расцвету народного фольклора и народных верований. Среди социально-идеологических течений уже появилась тенденция интеграции трех учений – конфуцианства, буддизма и даосизма [36].

Постепенное экономическое развитие привело к зарождению в эпоху Мин стремления общества к индивидуализации. Хотя эта тенденция зачахла в эпоху Цин, к началу XX она вызрела и вспыхнула с новой силой. Нарастали противоречия, связанные с морально-этическими оковами и путами традиционного китайского общества [34, 42-47]. Чаяния народа о восторжествовании справедливости отразились и в простонародной литературе, в которой их олицетворяли различные героические персонажи: Бао Гун, Сунь Укун, Сунь Цзян и пр. Эти персонажи становились народными героями и за рамками литературы. Красочный и юмористичный пантеон народных верований, изображавшийся и в народной литературе, предлагал освобождение и облегчение от общепринятых социальных и культурных норм, функционируя во многом подобно карнавальной традиции средневековой Европы [22, 14]. 

Таким образом, литературные описания о безумном монахе Цзи-гуне возникли не случайно. Интерес к эксцентричным персонажам, которые в китайской культуре часто ассоциировались с приверженцами буддийского и даосского учений, обусловил проникновение некого реального исторического персонажа и буддийского подвижника Дао-цзи в китайскую народную культуру. 

Именно на этом пестром литературном, религиозно-историческом и социокультурном фоне появлялись литературные описания о монахе Цзи-гуне. 

Глава 3. Анализ литературных описаний о Цзи-гуне 

3.1. Эволюция литературных описаний о Цзи-гуне

Как видно из главы 2, литературные описания о безумном монахе Цзи-гуне возникли не случайно. Интерес к эксцентричным персонажам, которые в китайской культуре ассоциировались с приверженцами буддийского и даосского учений, обусловил проникновение некого реального исторического персонажа и буддийского подвижника Дао-цзи в китайскую культуру. 

Объем, жанр и композиционные особенности литературных описаний постепенно изменяются. Например, статья, посвященная монаху Цзи-гуну в сборнике «Бэй цзянь цзи», составляет всего около 560 иероглифов, содержащих основные и краткие сведения из жизни монаха Дао-цзи. Ранний минский сборник «Цяньтан … юйлу» содержит уже около 30 тысяч иероглифов, в которых повествует, по-видимому, те забавные истории и предания о монахе Дао-цзи, уже заполучившем в народе прозвище Цзи-гун, которые сформировались в среде китайских устных и песенных сказителей в эпоху Юань. 

Следующие два сборника, «Цзуй пути» и «Цюй тоуто чжуань» пытаются организовать сюжеты о монахе Цзи-гуне по главам. Появляется оформление преданий в виде бесконечной череды глав традиционного китайского романа с многочисленными сказовыми клише, заимствованными из устной традиции распространения таких романов: «Расказывают о том, что…» или «А теперь мы вернемся к …». Они имитируют устный рассказ и постоянно напоминают о присутствии рассказчика. Таким образом культурный образ Цзи-гуна закрепляется и в литературе. 

К концу Цин предания о Цзи-гуне приобретают характер многоглавых и чуть ли не бесконечных романов о рыцарях уся, о божествах и демонах и т.д. Цинский сборник Го Сяотина включает в себя уже больше 200 глав [26]. По мере того, как истории о Цзи-гуне укоренялись в сознании людей, повести о нем становились все длиннее, а «Продолжений жизнеописания Цзи-гуна» становилось все больше. Самым длинным стало «Продолжение жизнеописания Цзи-гуна», изданное в 1910 году, которое содержит 120 цзюаней и 1200 глав, что можно считать новым рекордом по количеству глав и цзюаней среди прозаических произведений [24, 1-2].

Следует отметить, что во всех предыдущих литературных описаниях в конце монах Цзи-гун закономерно отходит в паринирвану, хотя эта сцена и изображается с некоторыми отличиями. Постепенно по мере роста популярности многоглавых романов литературные описания о Цзи-гуне также трансформировались, в конце концов превратившись в полумифическое описание волшебных деяний безумного монаха, которые не прекращаются, и сам безумный монах не уходит из мира. Го Сяотин оставляет повествование о монахе Цзи-гуне открытым: 

Когда дело завершилось, Цзи-гун [продолжил] как и прежде бродить по Поднебесной, жертвуя лекарство и помогая беднякам.

諸事完畢，從此濟公仍是走遊天下，到處舍藥，救濟貧人。  [26, 941]

Можно заключить, что литературные описания о Цзи-гуне отразили развитие литературных жанров, и главным образом литературных жанров эпох Мин и Цин, впитали распространенные литературные течения и явления. Это влияние отразилось не только на композиции и объеме произведений, но также и на наборе действующих персонажей. 

В сборниках «Цяньтан … юйлу» и «Цзуй пути» присутствуют эпизоды проявления сверхъестественных сил. Например, в эпизоде как монах Син-кун в виде призрачной дымки воспарил в рай сукхавати, дав напоследок наставление отцу будущего Дао-цзи – Ли Маочуню [31, 9-10; 30, 1-15]. Однако демоны и злые духи в сюжетах не фигурируют. Лишь единожды Цзи-гун ругательски высказывается:

Этот бесовской злодей на самом деле ничего из себя не представляет. Лишь пустое место, [словно] пещера в скале. 

這妖魔本是微物，只窩在石岩泥穴。 [39]

Зато сверхъестественные персонажи начинают встречаться в сборнике «Цюй тоуто чжуань». Например, в главе 25 Цзи-гун в сопровождении духа-хранителя монастыря (кит. галаньшэнь, 伽藍神) спускается в преисподнюю [40]. 

Своего апогея сверхъестественные персонажи традиционного китайского фольклора достигают в преданиях Го Сяотина: злые духи (кит. яо 妖), или даже духи (кит. цзин精) определенных животных (например, «дух медведя» или «дух черного медведя» кит. хэй гоу сюн цзин 黑狗熊精), оборотни (кит. яомо 妖魔), лисицы (кит. хулицзинь 狐狸精) и даосы-чародеи (кит. яодао 妖道). Именно они как правило выступают антагонистами в сюжетах позднецинских преданий. В сюжетах повсеместно фигурируют сцены драк и борьбы добра со злом, характерные для развлекательной китайской литературы (см. главу 2) [12, 93]. 

По мере того, как со временем видоизменяются литературные описания о монахе Цзи-гуне, отчетливо прослеживается определенный сюжетный костяк:

(1) Знамение чудесного рождения Цзи-гуна;

(2) Получение младенцем имени от наставника Син-куна и его наставление, данное отцу Ли Маочуню;

(3) Испытание Цзи-гуном наставников Дао-цина (в «Цюй тоуто чжуань» изменен на Дао-люя) и Дао-цзина, в результате которого Цзи-гун отказывается уходить в монахи, пока живы его родители;

(4) Уход Цзи-гуна в монастырь Линъиньсы после смерти родителей;

(5) Конфликт со старшим монахом монастыря Линъиньсы, по итогу которого настоятель вступается за Дао-цзи и тот остается в монастыре;

(6) Изгнание монаха Дао-цзи из монастыря Линъиньсы после смерти настоятеля и переселение Цзи-гуна в монастырь Цзинцысы;

(7) Сбор Цзи-гуном подаяний для восстановления храма Цзинцысы

В некоторой степени все они преемствуются из обрывочных исторических описаний о монахе Цзи-гуне: из «Бэй цзянь цзи» («Сборник северного ручья»), «Чжэцзян тун чжи» («Географическое описание [провинции] Чжэцзян»), «Тяньтай сянь чжи» («Описание уезда Тяньтай»), «Цзинцысы чжи» («Записи монастыря Цзинцысы») [24, 95].

Как бы сильно не менялось содержание прозаических литературных описаний о Цзи-гуне, наименьшее количество изменений претерпевают стихотворные вставки. Ху Шэн отметил, что стихотворных вставок в сборнике «Цяньтан … юйлу» (наиболее раннем из рассматриваемых литературных описаний, а значит наиболее «чистом») насчитывается 98 штук. Среди них встречаются и стихи шицы (кит. 詩詞), и гатхи цзивэнь (кит. 偈文), и парные строки ляньюй (кит. 聯語) [27]. 
При этом эпизоды, где использованы одни и те же стихотворные строки, в разных памятниках могут трактоваться по-разному. Например, в «Цяньтан … юйлу» в эпизоде, когда новоназначенный начальник округа Линьань по фамилии Ван отправился в монастырь, чтобы пожертвовать монахам подаяние. Один монах спрятался и одурачил его. Ван разозлился и написал на стене: 

Встретил гостей, [а их] голова словно [гигантская бессмертная] черепаха. Встретил постящихся (им. в виду монахов), [а их] шея словно гусиная. 

遇客頭如鼈。逢齋項似鵞。 [31, 90-91].

С тех пор он терпеть не мог буддийских монахов. 

В сборнике «Цюй тоуто чжуань» эти же стихотворные строки приводятся уже в другом эпизоде, в главе 25. Эпизод рассказывает о том, как Чжу Тайцзюнь (второе имя Су Дунпо) в юном возрасте оказывается обездоленным и перебирается жить в монастырь Пухуасы. Монахи ненавидели его и писали про него насмешливые стишки: 

Монахи этого монастыря Пухуасы отвратительны. Вздумается [им] написать стих, так они тайком от наставника, читающего проповеди, приклеивают их за монастырской столовой. Язык их вульгарен, а чтение вызывает досаду. [Эти] стихи гласят: <...> Встретил гостей, [а их] голова словно [гигантская бессмертная] черепаха. Встретил постящихся, [а их] шея словно гусиная.

這普化寺的和尚卻又可惡，竟寫出一首詩，瞞著堂上長老，貼在齋堂之外。語雖俚鄙，看了卻是惱人。詩曰：<...> 見客頭如鱉，逢齋項似鵝。 [40]
В данном эпизоде не только изменился автор стихотворных строк, но и объект насмешек. Как мы увидим далее, сборник «Цюй тоуто чжуань» в принципе отличается попыткой автора (отшельника Сян-ина) осудить неблагочестивые поступки монахов [27].

Таким образом, в литературных преданиях о Цзи-гуне существовал определенный костяк сюжетов и даже отдельных отрывков, как правило стихотворных, которые преемствовались и переходили от одной редакции к другой. Данный костяк, должно быть, брал свое начало из устных сказительских форм, в которых бытовали предания до их письменной фиксации. Помимо этого, сами литературные описания, так и образ Цзи-гуна, как мы увидим далее, видоизменялся и трансформировался под влиянием литературных и социокультурных тенденций того времени, а также под влиянием эстетических и мировоззренческих позиций авторов-составителей этих литературных описаний. 

3.2. Эволюция литературного образа монаха Цзи-гуна

К моменту создания первых, сохранившихся до наших дней письменных сборников (за таковой считается «Цяньтан … юйлу»), образ безумного монаха Цзи-гуна уже сложился. Он уходит корнями в сунские и юаньские историко-географические записи, упомянутые выше [24, 95]. Об этом свидетельствует и сборник «Бэй цзянь цзи»:

Старик был потомком военачальника из уезда Тяньтай округа Линьхай Ли Вэньхэ. Принял прибежище у чаньского наставника Фо-хая в [монастыре] Линъиньсы. Был сумасшедшим и пренебрегал [предписаниями]. Был решительным и чистым. Его речи были бессмертны. Он не совсем соответствовал нормам и стандартам. По эрудиции никто не мог его превзойти, <…> он обошел пол Китая. Сорок лет нищенствовал. В горах Тяньтай <...> писал тушью строки, отличавшиеся глубиной содержания. Круглый год он был одет не по погоде, разыскивал трактиры, беспорядочно спал и ел. Однажды он приготовил лекарство для старого больного монаха. <...> Особенно [любил] шутки. <...> Старика звали Дао-цзи, [также] звали Хуинь, [также] звали Старик Фанъюань. Всеми этими именами называли его современники. Во втором году правления Цзядин 14 числа 5 месяца он умер в монастыре Цзинцысы. Соотечественники разделили его останки и спрятали у подножия Двойной скалы.

叟天臺臨海李都尉文和遠孫。受度於靈隱佛海禪師。狂而踈。介而潔。著語不刊削。要未盡合準繩。往往超詣。<...> 信腳半天下。落魄四十年。天臺雁宕。康廬潛皖。題墨尤雋。永[9]暑寒無完衣。予之尋付酒家保。寢食無定。勇為老病僧辨藥[10]石。<...> 覺尤詼諧。<...> 叟名道濟。曰湖隱。曰方圓叟。皆時人稱之。嘉定二年五月十四。死於淨慈。邦人分舍利。藏於雙岩之下。 [38]

В данном отрывке упомянуты характерные черты того образа Цзи-гуна, который оказался запечатлен в литературных описаниях: 

(1) он был последователем школы Чань;

(2) как последователь Чань, он пренебрегал правилами и предписаниями, а также общепринятыми в социуме нормами;

(3) обладал острым умом и своими речами умел попадать в самую суть;

(4) одевался не по погоде;

(5) пил вино и ел мясо;

(6) владел приемами врачевания;

(7) любил шутки и насмешки.

Этот базовый набор черт лег в основу образа Цзи-гуна в литературных описаниях эпох Мин и Цин. Тем не менее его образ продолжает переживать определенный трансформации, получать новые оттенки и оценки со стороны составителей сборников. 

Так, на фоне «Цяньтан … юйлу» и «Цзуй пути», в которых образ Цзи-гуна представлен в положительной окраске, разительно отличается сборник «Цюй тоуто чжуань». В нем автор предпринимает попытки по-новому интерпретировать образ главного персонажа преданий, его поступки и образ мыслей. Хотя в целом основные эпизоды, перечисленные выше, сохраняются. В итоге Цзи-гун из свободного и прямодушного монаха превращается в пошлого и вульгарного персонажа. 

В начале сборника автор (отшельник Ся-ин) ввел несколько глав, в которых раскрыл дополнительный сюжет, рассказывающий о распутном монахе Фань-гуане, попавшем за свое пренебрежение буддийскими предписаниями в преисподнюю [40]. Сюжет как бы намекает нам на предшествующее рождение Цзи-гуна. В преданиях содержатся неоднократные авторские оценки поведения монаха, которые транслируются устами персонажей предания. Например, в главе 24 наставник Тань о Цзи-гуне рассуждал так: 
В моей буддийской школе/монастыре, есть одна история про монаха Юй-туна. Он был всегда чист и изящен. <…> Однажды, когда он сидел в медитации в буддийском ските, одна женщина по имени Хунлянь возвращалась домой с уборки и жертвоприношения на могилах [предков]. На пути её застал дождь, а дом её находился в городе, и дойти она не успевала. Тогда она остановилась на ночь в буддийском ските. Как благочестивый, соблюдающий обеты монах, [Юй-тун] должен был отослать её переночевать в другом месте. <...> Вот он и оставил её спать под карнизом. Когда же поднялся ветер и залил ливень, [у женщины] заболел живот, да так сильно, что помереть охота. Монах Юйтун сжалился и выпустил её в внутрь. <…> Неожиданно нежный голос дьяволицы заставил его обмякнуть. И в конце концов не смог Юй-тун строго блюсти свои заповеди, и в один миг разрушил все свои накопленные за пять сотен лет заслуги. Он вложил так много усилий, а в итоге словно бык упал в грязь. Как же ему теперь быть? Если Цзи-гун натыкается на вино, он его выпивает, если на мясо – ест его, а если на публичный дом, то остаётся там на ночь. Чаньский же наставник Юй-тун соблюдал предписания, да ещё и с большим рвением и преданностью. Разве [по сравнению с ним] Цзи-гун обладает [той же] решимостью, оказавшись в ситуации, когда «ивовый пух упал в грязь»? Истина непоколебимой Силы ваджры действительно так крепка? <…> Заповеди обычно очень строги, как же можно так попустительствовать, что питаться мясом да распивать вино? Распутство и непристойность, нарушение этикета и рамок приличия, все это порочит чистоту буддийского учения. " наставник Тань записал эти слова и отправил их в министерство. Он хотел добиться нового возрождения [буддийского духа] в китайских школах. 

«若在我佛門中，西湖上也就有個故事，叫做玉通和尚，平日極也清高有致，<…>。一日，住在庵裏打坐，有個婦人叫做紅蓮，扮作祭掃歸家的婦人，中途遇雨，足說家在城裏，回去不及，來投庵中借宿。若是戒律謹守的和尚，就該遣他別去才是，<…>留他簷下過夜。到了風雨之時，裝起肚疼，懨懨欲死。玉通和尚又動了哀憐之念，令他進房，<…>。不料被這個妖精柔聲軟氣，騙到局邊，玉通守戒不定，臨期下了一著低棋，就把五百年戒行一時損破。後來費了許多番覆，就是水牯牛落了泥犁相似，怎的就耕得轉來。若濟公遇酒飲酒，遇葷吃葷，到了娼家，也就與娼家同睡。玉通禪師戒行尚且堅守不牢，難道濟公有柳絮沾泥的定力，金剛不壞的真堅不成？<…>凡所戒，在在精嚴，豈容僧徒託名假借，致使茹葷飲酒，淫邪穢亂，蕩撿逾閑，以玷佛門清淨。»檀長老因有監寺之請，特將此意具了疏文，申達禮部，以為佛門振作之舉。[40]
В другом эпизоде (глава 27) критика в сторону Цзи-гуна звучала из уст старика Мо, который также отметил, что несмотря на отвратительные черты во внешности и в поведении Цзи-гуна, народ отнюдь не испытывает к нему неприязни, а напротив наслаждается тем необычайным, что содержится в забавных историях о монахе: 

Что же касается Цзи-гуна, [истории о котором] ходят в народе, то он в крайней степени вызывает сомнения, ведь он грязный и подлый. Он отнюдь не странствующий цветок, а запойный пьяница. И хотя реальные обстоятельства жизни Цзи-гуна уже никак не улучшить и не ухудшить, однако в устах народа не звучит критика в сторону его хамского и насмешливого поведения. В былые времена я слыхал о Цзи-гуне удивительные вещи, но в них он не выглядел вульгарно и грубо.

卻把濟公東傳西說，疑鬼疑神，直至污穢下賤，不是一遊花，便是一酒鬼，雖與濟公實際處無增無減，人頭上口嘴邊，可不把濟公貶駁到最無賴、沒傝俳的地位了。我平昔間，常聞得濟公有些異處，卻不似如此鄙俚之說。有記有傳，讓我改日編作評話，教你們說去。若是邊才說的，當作美事傳誦，卻是誤了，千萬為我焚毀，免得惑亂後世之人。[40]
После того, как Цзи-гун ушел в паринирвану, его наставник и друг монах Бе-фэн сочинил о нем такие парадоксальные строки (глава 34): 

С уважением думаю о том, кто погрузился в паринирвану, и записываю о сознании Цзи-гуна. [Он] происходил из [рода] «нефритовых листьев и золотых ветвей»​​​. И был монахом-отшельником. На все лады он втолковывал [учение о добром] и побуждал [к нему] власть имущих. Он шел всему наперекор и был незаурядным мудрецом. [Этот] бесовской бодхисаттва осуществлял возмездие, и не приняли его ни рай, ни ад. [Он] не упускал случая позабавиться, и в миг одичал [словно упавшая] в ущелье лодка.

  恭惟圓寂書記濟公覺靈，裔本玉葉金枝，發祝頭陀行者。橫說豎說聳動王侯，逆行順行不羈凡聖。魔王佛子為仇，天堂地獄不收。正好逢場作戲，俄然野壑扁舟。[40]
Также автор ввел нового персонажа – духа-хранителя монастыря (кит. целаньшэнь, 伽藍神), который не фигурирует ни в более ранних, ни в более поздних преданиях о Цзи-гуне. Этот дух-хранитель монастыря играл роль помощника Цзи-гуна, который в новой редакции оказался несколько обделенным способностями и творческим потенциалом.
В сборнике «Цюй тоуто чжуань» автор на первое место поставил не традиционный развлекательный характер подобного рода литературы и подобного рода сюжетов, а нравоучение, попытку критического пересмотра образа Цзи-гуна и даже попытку исправления нравов и дидактику. 

Однако позднее, в сборнике, составленном Го Сяотином, подобные оценки не наблюдаются. Напротив, преемствуется традиционная интерпретация образа Цзи-гуна, положительно и несколько романтично характеризующая его сумасбродство, отступление от предписаний и правил, пристрастие к вину и мясу. 

Более того, в преданиях Го Сяотина произошел существенный перелом в развитии образа Цзи-гуна. Этот перелом неразрывно связан с влиянием литературных веяний эпохи, то есть с ростом популярности объемных романов, переработанных и устных сказов (см. Главу 2). Монах приобрел черты, характерные для персонажей многоглавых романов конца Цин черты: 

(1) сверхъестественные силы в борьбе с чародеями, демонами и злыми духами;

В арсенале Цзи-гуна появились магические предметы, которые представляли собой обычные монашеские атрибуты. Таким магическим предметом, во-первых, выступает его буддийский колпак. Колпак оказывается полезным в битвах со злыми персонажами, так как он способен показывать их истинное обличье или отбрасывать крупные предметы. В главе 87 в схватке со злой Мэй Тянь-жуй Цзи-гун колпаком поймал брошенный ею булыжник и тем самым схватил злодейку [26, 340-344]. В главе 65 Цзи-гун, чтобы поймать злого духа, бросил на него свой колпак и обнажил его истинное обличие [26, 255-258]. Помимо этого, колпак способен приводить людей, находящихся под действием злых чар, в сознание. Так в главе 33 Цзи-гун набросил колпак на захворавшего Лян Шиюаня, сына одного благодетеля Ляна, чтобы привести того в сознание:

Цзи-гун <…> увидел лежащего на кане молодого господина Лян Шиюаня, он был без сознания, а вокруг него столпились в ожидании бабы и слуги. Чиновник Лян поспешно сказал: «Сынок! Просыпайся!» Следом он ещё несколько раз окликнул сына, но тот продолжал тихо лежать без сознания. Никто не знал, в чем дело, и все стояли, опустив голову. Цзи-гун сказал: «Чиновник, не переживайте. Я заставлю его заговорить, затем пускай поест, глядишь скоро и оправится». Чиновник обрадовался и сказал: «Если так и будет, вы, святой монах, невероятно милосердны». Архат протянул руку к своему колпаку и снял его. Затем велел поднять Лян Шиюаня и осторожно надеть на него колпак, а стал читать шестислоговую мантру: «Ом мани падме хум!» [Тут все] увидели, как открылись глаза Лян Шиюаня, он в голос вздохнул и сказал: «Кто-нибудь, дайте мне воды!» Чиновник увидел все это, возликовал и стал осыпать [Цзи-гуна] похвалами.

濟公見坑上躺著公子梁士元，昏迷不醒，兩旁有許多婆子家人同候。梁員外忙說道：“兒呀！梁士元醒來！”連叫數聲，見梁士元昏昏沉沉，人事不知，連頭也不抬。濟公說：“員外不便著急，我叫他說兩句話，吃點東西，少時立刻見效。”老員外甚喜，說：“即得如是，聖僧慈悲慈悲罷。”羅漢爺伸手把帽子摘下，叫人把梁士元扶起來，慢慢把帽子給他戴上，口念六字真言：“唵麻呢叭咪吽敕令赫。”見梁士元慢慢把眼睜開，歎出一口氣來，說：“來人，給我點水喝。”老員外一看，甚為喜悅，連連稱好。[26, 129-133]
Можно предположить, что свойства волшебного колпака на этом не исчерпываются. Кроме колпака в схватках с нечистью Цзи-гуну помогают и его рваные тапочки. Например, в главе 65 в битве с лисой хулицзинь Цзи-гун подбрасывает свои рваные тапочки и велит им избивать злую лисицу [26, 255-258]. Аналогичным образом Цзи-гун расправляется и с подлым монахом Цзинь-фэном в главе 205 [26, 804-808]. 

Цзи-гун также теперь владеет техникой перемещения. С помощью этой техники Цзи-гун может исчезать с поля боя, то есть перемещать себя, как, например, в главе 134 в битве со злым даосским монахом Чжао Даолином. А также может перемещать разные предметы, часто волшебные, чтобы применять их против противника [26, 524-528]. Так, в главе 203 Цзи-гун состязался в магии с монахом Фа-хуном. У Фа-хуна было одно драгоценное волшебное зеркало. В этом зеркале можно увидеть все три души хунь и семь душ по. Только против Цзи-гуна это зеркало не сработало, безумец Цзи взял и переместил зеркало своей перемещающей техникой в другое место. Тогда следом против Цзи-гуна выступил даос Ма Даосюань. Он накрыл Безумца Цзи своим огненным колпаком, в полной уверенности, что колпак сожжет того дотла. Однако Цзи-гун своей магией перемещения перенес колпак обратно на самого Ма и сжег его халат [26, 796-800].

Помимо этого, Цзи-гун стал обладателем дара предвидения и вообще знания истинных обстоятельств. Если где-то случилась беда или несчастье, Цзи-гуну всегда об этом известно. Поэтому неудивительно, что он всегда оказывается в эпицентре событий или является в решающую минуту. Так, несколько глав сборника посвящены погоне Цзи-гуна за развратником Хуа Юньлуном, с целью наставить его на праведный путь или покарать за грехи. В главе 64 Хуа Юньлун прячется от Цзи-гуна в доме Ма Цзиня. Когда к Ма заявляется Цзи-гун, монаху уже обо всем известно, однако он не спешит расправиться с Хуа, ожидая его раскаяния и исправления. Зато Цзи-гун знает, что у Ма в доме лежит больная ослепшая мать. Цзи-гун излечивает старушку, и в благодарность Ма стал Цзи-гуна потчевать. Однако самого его мучил внутренний конфликт чувств и морали: он не мог выдать Цзи-гуну Хуа, и в то же время не мог не отблагодарить монаха за милость избавить его мать от хвори. Тогда в душе у него зародился план, о котором, разумеется, сразу было известно Цзи-гуну:

Ма Цзинь про себя думал: «Оставить этого монаха не могу, лучше уж я его зарублю, чтобы он не дай бог не нашел моего названного брата [Хуа]. Как помрет, я отстрою ему пагоду и отплачу за то, что он милостиво избавил мою матушку от болезни. А в праздничные дни буду сжигать для него бумажные деньги.» Он договорил, а сам пошел в комнату, незаметно достал меч и [продолжил] выпивать в компании монаха.

Монах встал, следом вышел Ма Цзинь.

– Ма Цзинь, как тебе мое лекарство? – сказал монах.

– Прекрасное – ответил Ма Цзинь.

– Ма Цзинь, догадайся сколько стоит это лекарство?

– И сколько?- спросил Ма Цзинь.

– То лекарство обошлось мне в одну копейку за пилюлю.

– А лекарство-то дешевое – отвечал Ма Цзинь.

– Да, дешевое, но отныне я больше не стану его готовить. У нынешних людей совсем нет совести. Я вылечил болезнь, а меня наоборот собираются прикончить, а как помру, отстроить мне пагоду и в праздничные дни сжигать бумажные деньги, чтобы меня отблагодарить.

Ма Цзинь услышал это и тихонько подумал: «Этот монах и правда удивительный».

馬靜心說：“這個和尚可留不得，莫若我一刀把他殺了，省得他找我二弟。他死後，我給他修一座塔，報答他給我母親治病之恩，逢年過節，給他燒點紙錢。”想罷，自己到屋中，暗把單刀帶好，陪著和尚喝酒。<...> 和尚站起來，馬靜跟著出來，一邊走著，和尚道：“馬靜你瞧我這藥好不好？”馬靜說：“好。”和尚說：“馬靜你猜那藥值多少錢？”馬靜說：“多少錢？”和尚說：“我那藥合一文錢一丸。”馬靜說：“那藥真便宜。”和尚說：“便宜可便宜，我今後打算不再配了。如今的人沒好良心，我和尚給治好了病，反倒安心要殺我，我死後還給我修一座塔，逢年過節還給我燒化紙錢，就算報答我。”馬靜一聽這話，暗想：“這個和尚真怪。” [26, 251-255]

Цзи-гуну также известны мысли и прошлое других людей. Так в главе 114 старый даос Чэнь Мяо-лян искал Цзи-гуна, чтобы свести с ним свои счеты. Цзи-гун прочитал вслух четырехстишие, которым очень испугал Чэня. Оказывается, в своих стихах Цзи-гун раскрыл позорное прошлое старика. На этом конфликт был исчерпан [26, 445-449].

Истинное обличие Цзи-гуна также обладает чудодейственной силой. Оно коренным образом разнится с его привычным обликом с засаленным лицом, заросшими волосами и в рваной одежде. Когда Цзи-гун обнажает свое истинное воплощение, от него исходит троекратный свет: от Будды (кит. фогуан 佛光), от Силы буддийского учения (кит. цзиньгуан 金光) и от Святого начала в душах людей (или еще «Способность каждого стать Буддой»; кит. лингуан 靈光). Внешне Цзи-гун тоже преображается: он становится выше, исчезают рваные оборки, преображается чумазое лицо [24, 16]. Это истинное обличие ниспровергает противников, кроме того, оно заставляет перевоплотившихся злых духов и бесов обнажить их истинные обличия, что часто автоматически считается как их поражение. Поэтому Цзи-гун, нацеленный в первую очередь на то, чтобы злодеи раскаялись и искупили свои грехи, часто придерживает этот приём на самый последний момент битвы.

Так в главах 198-199 рассказывается об одном удивительном случае, произошедшем в городке Дайцзя. Жителям пришлось отстроить цветной павильон, в центр которого каждый день они сажали ребенка на съедение духу Балашэню, духу восьми жертвоприношений, который заявил, что не уйдет, пока не съест сотню детей. Так бедные городские жители отправили на съедение уже больше двадцати детских жизней. Зная об этой беде, Цзи-гун прихватил с собой недавно раскаявшегося даоса Чу Даоцюаня и отправился в храм Баламяо, храм Восьми жертвоприношений, чтобы изловить духа. В первый день даос Чу схватился со злым духом и спас ребенка, однако самого духа поймать ему не удалось. Тогда вместе с Цзи-гуном они дождались ночи, когда заметили двух даосов: чернолицего и синелицего. Тут Цзи-гун отшвырнул свой монашеский колпак и тут «вспыхнули мириады ослепительных лучей, а в воздухе заплясали благие испарения». Тут главный злодей, синелиций даос, застыл и пришлось ему обнажить свое истинное обличие – обличие большого темно-синего волка. Даос Чу отыскал чернолицего, тот оказался духом черного медведя. Больше деревню духи не беспокоили [26, 773-781; 24, 44]. 

Присвоение Цзи-гуну сверхъестественных сил усилило парадоксальность его образа на фоне неприглядного и отвратительного внешнего вида, а следовательно, и привлекательность в глазах китайцев. 

(2) стремление к установлению справедливости;

Как отмечает Чэнь Дунъю, сюжеты преданий построены так, что, какая бы напасть ни случилась, Цзи-гун не может пройти мимо нее [24]. Для героя сюжетов, бытующих среди простого народа, и созданных для простого народа, характерна миссия покровителя и спасителя. Именно ее возлагает на себя буддийский подвижник: «О, Будда Амитабха! Я, монах, буду следить, чтобы дела среди людей вершились справедливо!» (阿彌陀佛，我和尚專管人間不平事!). Подобный образ монаха, обладающего чудодейственной силой, приходящего на помощь, избавляющего от страданий и восстанавливающего справедливость, должно быть, импонировал народу. А вероятнее всего, даже служил средством для отвода души успокоения простых людей, обремененных тяжелой жизнью. 
(3) стремление к усмирению общественных беспорядков.

Этой характерной черте образа Цзи-гуна сопутствовало обретение им сверхъестественных способностей, описанное в пункте (1). В сборнике Го Сяотина усмирение общественных порядков выражалось в исправлении нравов отдельных персонажей. Так, на протяжении многих глав Цзи-гун гнался за развратником и насильником Хуа Юньлуном в попытке наставить его на более праведный путь.
Образ монаха Цзи-гуна на протяжении развития литературных описаний о нем, с одной стороны, сохранял определенный набор черт. Этот набор черт сформировался в эпоху Юань в устных и песенных жанрах и был зафиксирован в историко-географических описаниях. Образ в целом носил положительный оттенок, так как подобного рода безумные буддисты и даосы были популярными и любимыми персонажами устных и письменных жанров. И хотя отдельными авторами предпринимались попытки переоценки, однако они не пользовались популярностью, так как за исключением сборника «Цюй тоуто чжуань» другие литературные описания продолжают изображать Цзи-гуна положительным персонажем. Более того, к концу Цин его образ пережил существенный перелом, совместив в себе черты характерных для популярной литературы того времени персонажей: рыцарей у-ся (кит. 武俠), справедливых и неподкупных судей, подобных Бао Гуну (包公) и героев-повстанцев (кит. люйлинь хаохань, 綠林好漢). Таким образом, к рубежу XIX-XX вв. образ Цзи-гуна достиг своего апогея, в полной мере воплотив простонародные эстетические вкусы. 

Сформировался и стойкий ряд функций Цзи-гуна, выполнению которых подчинен каждый сюжет:

· избавлять от болезней;

· наказывать за совершенные злодеяния;

· изгонять злых духов;

· проповедовать добро и наставлять людей и персонажей китайского фольклора на путь добра.  
Сформированный в преданиях о Цзи-гуне Го Сяотином эклектичный образ трансформировался в простонародной культуре в настоящий культ. Это отмечает Меир Шахар, наблюдавший на Тайвани храмовое карнавальное представление, посвященное Цзи-гуну. Подобные народные культы, как отмечается в главе 2, часто перенимались или усиливались посредством простонародной популярной литературы. Это происходит именно потому, что популярная литература и сценические формы искусства изображают подобных обожествленных персонажей озорными, мятежными и антонимичными, а потому притягательными своей романтичностью. В этом контексте, как правило, гиперболизируются такие качества, как пьянство, азартные игры, убийства и секс. Напротив, образ Цзи-гуна в рамках религиозных сект (фигура Цзи-гуна воспринималась сектой Игуаньдао) терял это гиперболистичное изображение порочного и отступнического поведения [22; 23].
Примечательно, что Цзи-гун не противостоит конфуцианской идеологии напрочь. Так, он отказывался уходить в монахи, пока живы его родители, так как это не соответствовало трем главным задачам благородного человека с точки зрения конфуцианства. В «Цяньтан … юйлу» в эпизоде, когда настоятель монастыря Чжиюаньсы пришел в дом семьи Ли, чтобы убедить Ли Маочуня отправить сына в монастырь, сам молодой Цзи-гун (тогда носивший имя Сююань) отвечал: 

У студента только три задачи: [служить отцу, учителю и государю]. Уйти в монахи не имею возможности.

學生只有三事。難以出家。[31, 13]
Да и в позднецинских преданиях творческая деятельность Цзи-гуна была тесно связана с конфуцианским обществом. Однако эта связь выражалась отнюдь не в том, что сам Цзи-гун был связан нормами конфуцианской этики, а в том, что он, обладая мощным творческим потенциалом, как раз таки не скованным конвенциональными нормами, восстанавливал порядок в конфуцианском обществе. Так, Цзи-гун часто помогал в разрешении судебных дел, восстанавливая справедливость и наказывая по-настоящему виновных. Кроме того, ряд эпизодов (главы 17-25 [26, 64-99]) посвящен тесному общению Цзи-гуна с министром Цинем, которого монах пытался наставить на путь истины и искоренить в нем властолюбие и алчность.

Среди преданий имеется сюжет, повествующий о том, как Цзи-гун явился во сне вдовствующей императрице и велел ей принести пожертвования в монастырь Цзинцысы. Однако, когда она явилась в монастырь, все монахи вышли ее встретить, кроме Цзи-гуна. Монахи разозлились на него за несоблюдение социальных норм и этики [30, 149-160]. Таким образом, несмотря на тесную связь Цзи-гуна с конфуцианской стороной жизни китайского общества, в то же время эксцентричное поведение Цзи-гуна, напрочь игнорирующего как буддийские предписания, так и социальные нормы, подчеркивает выход за пределы конфуцианской этики и бюрократии, и даже выход за пределы буддийского догматизма, прославляя таким образом, как выразился Меир Шахар в статье о взаимосвязи божеств и общества в Китае, «творческий порыв на задворках формального порядка» (анг. A kind of creative urge at the margins of formal order) [22, 10]. Подробнее об этом речь пойдет далее. 

3.3. Значение парадоксальности и эксцентричности образа Цзи-гуна

Резюмируя сказанное выше, можно отметить, что как в раннеминских, так и в позднецинских преданиях образ Цзи-гуна в целом воплощает в себе две главные составляющие: внешнюю отвратительность и внутреннюю просветленность. Образ Цзи-гуна достигает пика своей парадоксальности в позднецинских преданиях Го Сяотина. Когда ничем не примечательный и даже отвратительный монах вдруг преображается, превращаясь в, как его прозвали в народе, Живого Будду: 

Цзи-гун громко рассмеялся и сказал: «Какой же ты скотина. Ведь ты даже не знаешь, кто я такой». Он похлопал рукой по своей макушке, и обнажился [троекратный свет]: Свет Будды, Сила буддийского учения и Святого начала [в душах людей]. Тот человек глянул, как обыкновенный монах в миг превратился [словно] в нечисть [какую], и затряслась у него душа. Глядишь на [этого] статного распалившегося монаха высотой в два человеческих роста, с головой будто ковш, с дерзкой физиономией, с железным колокольчиком на теле и с босыми алыми пятками, [так и впрямь] Живой всезнающий Архат.

濟公哈哈大笑道：“好草畜 ，你也不知我是何人。”自己用手一拍天靈蓋，透出佛光，靈光，三元，別人瞧和尚照舊肉體凡胎 ，妖怪一見，嚇得驚魂千里，見和尚赤赤揚揚 ，身高丈六，頭如巴鬥，面如獬蓋，身上穿鐵鐸，赤腿光腳，活活一位知覺羅漢。 [26, 29]
Даже когда Цзи-гун предлагает свою целительную помощь, простые люди не сразу признают в нем народного спасителя и помощника. Весьма увлекателен эпизод, в котором Цзи-гун излечивает Ли Аня, младшего брата хозяина одной гостиницы Ли Пина. Цзи-гун зашел в гостиницу Ли Пина и нарочно стал искать конфликта, так что вынудил Ли Пина выйти наружу. Тут он сказал ему, что владеет целительной техникой. Не важно кто болен – мужчина, женщина, старик или ребёнок, он всех может излечить. Это и было заветным желанием Ли Пина, ведь болезнь Ли Аня уже грозила ему летальным исходом, и он стал умолять Цзи-гуна вылечить болезнь: 

Ли Пин повёл монаха на задний двор во внутренние покои, осмотреть брата, как увидел, что тот лежит в канаве и безостановочно кричит. Лицо белое, ни кровиночки не просвечивает/будто кровь в нем уже застыла. Уголки глаз приоткрыты, а нос и уши высохли. Ли Ань был ещё мальчишкой, когда Ли Пин, чтобы заботиться о его здоровье, предложил его приютить у себя и стал называть братом. Откуда ему было знать, что болезнь будет такой тяжёлой. Как только монах взглянул/осмотрел (?) [больного], Ли Пин сказал: "Сможете ли вылечить болезнь?" Монах отвечал: "Могу, у меня тут есть лекарства", и монах вынул небольшое лекарство. Ли Пин спросил: "Что за лекарство?" Монах ответил: "Усыпляющие шарики". Ли Пин: "Что-то название нехорошее". Монах: "Да моё лекарство если съесть, тут же ноги протягиваешь, и зрение исправляется. Говорю тебе:

«Я это лекарство ношу при себе, пользуюсь, а оно не кончается. А ведь это не традиционные порошки и пилюли. Оно специально излечивает всяческие людские болезни – это и есть усыпляющие шарики Восьми [буддийских] драгоценностей.»

Монах растер лекарство во рту и стал его жевать. Ли Ань взглянул на это, и ему не понравилось, что монах был грязен. Он так прямо и сказал: "Ой-ой, я это есть не стану". Монах размолол лекарство, пальцем руки без позволения раскрыл рот Ли Аню и затем вместе со слюной выплюнул лекарство прямо в рот. Лекарство с бульканием проскочило внутрь. Через несколько минут [у Ли Аня] забурлил весь живот, по организму зациркулировала кровь, а вместе с ней и энергия Ци. Заработали все пять органов-фу и шесть органов-цзан. В четырёх конечностях почувствовалась сила. Все тело будто сбросило с себя гору Тайшань. Он задышал вдох-выдох, прогоняя энергию-Ци, и сказал: "Прекрасное лекарство, прекрасное! Будто пилюля бессмертия". Он посадил себя и сразу попросил воды. Попив, тут же проголодался и попросил что-нибудь поесть.

李平領著和尚來到後面，一瞧，只見李安在炕上躺著，哼聲不止，面如白紙，一點血色也沒有了，眼睛角也開了，鼻子翅發訕，耳朵邊也幹了。他本是童子癆，李平為叫他兄弟保養身體，叫他在鋪子住著，焉想到病體越發沉重，今天和尚一瞧，李平說：»和尚你能治不能？»和尚說：»能治，我這裏有藥。»和尚掏出一塊藥來，李平說：»什麼藥？»和尚說：»伸腿瞪眼丸。»李平說：»這個名可不好。»和尚說：»我這藥吃了，一伸腿一瞪眼就好了。告訴你，我這藥是：此藥隨身用不窮，並非丸散與膏丹；專治人間百般症，八寶伸腿瞪眼丸。»和尚把藥擱在嘴裏就嚼，李安一瞧，嫌和尚髒，直說：»哎呀，我不吃。»和尚把藥嚼爛了，用手一指，李安的口不由的張開，和尚»呸»的一口，連藥帶吐沫粘痰啐在李安嘴裏，»咕嚕»把藥咽下去。工夫不大，就覺著肚子»咕嚕嚕»一響，氣引血走，血引氣行，五腑六髒透爽暢快，四肢覺得有力，身上如失泰山一般，清氣上升，濁氣下降，立刻說：»好藥，好藥，如同仙丹。»坐起身來就要喝水，喝下水去就覺著餓，要吃東西。[26, 249]
Парадоксальность образа Цзи-гуна дополняется его комичностью и смеховым началом. В своих методах наставления людей на истинный путь добра Цзи-гун часто использует шутки, сначала вводя человека в заблуждение при помощи магии, а затем указывая ему и читателю на его отрицательные качества, которыми как правило выступает алчность и властолюбие. 

Интересен эпизод об одном резчике по дереву, которого звали Чжан Юй, из уезда Линьань, района озера Сиху. Он в совершенстве овладел своим ремеслом, с людьми вел себя искренне. И только по той причине, что он работал в доме второго сына министра Ло, случилось так, что удрал сверчок, которого молодой господин Ло Сюнь любил как драгоценное сокровище. Ло Сюнь немедля связал Чжан Юя, жестоко избил его двумястами ударами кнута, повесил его в конюшне и велел за три дня вернуть ему драгоценное насекомое, в противном случае возместить потерю тысячей лянов серебра. На Чжан Юя обрушилось безнадежное горе. В тайне от матери и жены он перепоручил свои дела хорошему знакомому, а сам пошёл к озеру Сиху и думал уже утопиться, как вдруг неожиданно появился Цзи-гун. Цзи-гуну уже было известны его горестные обстоятельства, и он специально пришёл на помощь. Цзи-гун попросил у Чжан Юя немного денег, купил трех сверчков, положил в свой рваный колпак и повёл Чжан Юя в таверну Ванцзянлоу, чтобы найти молодого господина Ло.

Ло Сюнь уже был знаком с Цзи-гуном и поспешил пригласить его войти. После приветственных церемоний он спросил: "Зачем пришёл святой монах?" Цзи-гун отвечал: "Пришёл ради Чжан Юя. Он распустил твоего королевского сверчка, а я возвращаю тебе вместо него. Ведь ты его надул." Молодой господин Ло отвечал: "Цзи-гун заступается за него, но мне всего-то нужен мой сверчок, и я тогда не стану выступать против Чжана." Цзи-гун вытащил из рукава сверчка, на вид крупного с красивым цветом кожей. Молодой господин, как увидел такого, тут же крайне обрадовался и сказал: "Этот прекрасен, только неизвестно, умеет ли он драться?" Цзи-гун отвечал: "Мой сверчок даже с курицей может потягаться". Ло Сюнь расхохотался и сказал: "Вы, святой монах, так не шутите. Болтать о сверчках, тягающихся с курицей, разве ж это разумно? Если он действительно сможет побороть курицу/петуха, я поиграю тебе тысячу лянов серебра." Цзи-гун отвечал:" А если он не сможет закусать петуха, то я дам тебе тысячу лянов серебра. Мою сестрицу насекомую зовут Государыня, большая голова. У меня ещё два таких есть, одного звать Государь Серебряная голова, а другого Генерал, Укротитель Пяти цветов". Слушал все это молодой господин Ло, а сам наполовину верил, наполовину сомневался. Послал домашнюю прислугу купить большого петуха и поставить на пол. Цзи-гун посадил насекомую, ту, что женского пола, на палец и тоже поставил на пол. Этот петух очень любил лакомиться именно такими насекомыми, он клюнул, но не попал. Насекомая подпрыгнула, приземлились прямо на голову петуху и вцепилась в его гребешок на макушке. Да так куснула, что петух давай орать. Ло Сюнь пришёл в полный восторг и поспешил снять сверчка, он сильно восхитился и сказал: "Святой монах, я не стану просить Чжан Юя возмещать потерю того сверчка. А Вы, уважаемый, продайте мне все ваши три насекомых". Цзи-гун отвечал: "Я тебе их продам, а ты мне одну [тысячу] лянов серебра за Чжан Юя, а другие две тысячи отправь от меня в монастырь Цзинцысы, пускай бедные монахи обновят свои рясы". Ло Сюнь со всем полностью согласился и тут же отправил прислугу с серебром в храм Цзинцысы. Цзи-гун же отдал всех трех насекомых молодому господину Ло, затем позвал Чжан Юя и лично все ему разъяснил, так что Чжан Юй рассыпался в благодарностях и ушёл.

羅勳素日也知道濟公，連忙請進來。 見禮巳畢，問：»聖僧來此何事？»濟公說：»為張煜而來。他給你放跑了一個蟲王，我找著了，替他送來，你把他饒了罷。»羅公子說：»濟公說情，只要有好蟋蟀給我找著，我可不與他作對了。»濟公從袖中掏出一個蛐蟲，腮項甚大，皮色又好，公子一見，甚喜，說道：»這個可是好，但不知能鬥否？»濟公說：»我的蛐蟲能鬥公雞。»羅勳哈哈大笑，說道：»聖僧，別說笑話，那有蛐蟲能鬥公雞之理？如要能鬥雞，我輸給你一千兩銀子。»濟公說：»如不能咬敗了雞，我給你一千兩銀子。我這蛐蟲，名叫金頭大大王，還有兩個也是好的，一個叫銀頭二大王，一個叫鎮山五彩大將軍。»羅公子聽了，心中半疑半信。 叫家人到外邊，買了一隻大公雞來，放在地下。 濟公把蛐蟲一指，也放在地下。 那雞最愛吃這些東西，一嘴啄去，並未啄得著。 那蛐蟲一跳，即跳在公雞頭上，一口咬住雞冠之上，咬得那雞咯咯的只管叫。 羅勳大喜，連忙親自把蛐蟲取下來，賞玩了多時，說道：»聖僧，我也不叫張煜賠我的蛐蟲了，你老人家把這三個蛐蟲，皆賣給我罷。»濟公說：»我就賣給你，給我兩個的銀子，那一個算我替張煜賠你。你就給我二千銀子，替我送到靜慈寺，給那些窮和尚，換換衣服。»羅勳滿口應允，立派家人往靜慈寺送銀子去。 濟公把三個蛐蟲皆給了羅公子，即叫張煜來，當面說明了，張煜千恩萬謝去了。[24, 30-32]

Так Чжан Юй был спасен из "пучины страданий", а Ло Сюнь был убеждён, что приобрёл трех прекрасных насекомых. Однако в действительности эти насекомые всего лишь были наколдованы магией Цзи-гуна. Вскоре они и вовсе бесследно исчезли, что ввергло Ло Сюня в полное замешательство и недоумение. Как-то раз ему послышалось трещание сверчков внутри стены. Он велел сломать стену, но, когда её снесли и все обыскали, никого там не было. Затем ему снова почудились звуки в ступенях у северной постройки. Он велел поднять каменную ступень, в надежде найти своих чудесных созданий, но от тех будто и след простыл. В итоге домашняя прислуга разворошила всю усадьбу министра Ло, но так ничего и не нашли. Это и было наказанием для скупого и жестокого чиновника. В этом ярком и красочном отрывке не без иронии отражен творческий подход Цзи-гуна к наставлениям людей и восстановлению справедливости.

В другом эпизоде Цзи-гун отправился в горы Куньшань, чтобы вылечить глаза сестры и матери правителя уезда Линьань Чжао Фэншаня. Цзи-гуна сопровождали Чжао Фу и Чжао Лу, отправленные Фэншанем прислуживать монаху в пути. Добравшись до гор Куньшань, они проходили мимо одного горного домика и услышали чей-то плач. Цзи-гун благодаря своим сверхъестественным способностям уже знал, что в этом доме живёт образцовый преданный сын Гао Гуанли, у которого не было денег, чтобы похоронить свою мать. Он также знал, что у его сопровождающих при себе было несколько сотен лянов на дорожные расходы. Тогда ему в голову пришла одна идея, с помощью магии заставить булыжники вдоль изгороди дома Гао засверкать словно драгоценные сокровища. Двое сопровождающих Чжао позарились на них и выкупили булыжники у Гао Гуанли. По очереди взваливая себе на спину, они с трудом дотащили их до уезда Куньлунь. Двое Чжао хотели продать «драгоценные» камни, чтобы тем самым провернуть выгодную сделку, но больше сотни грошей никто давать не хотел [26, 156-160]. 

Обманные выходки и подшучивания Цзи-гуна, которые он разворачивает на обладателей отрицательных качеств, должны были оказывать комический эффект на читателя, но особенно на зрителя, ведь, как известно, предания о Цзи-гуне со временем стали излюбленными сюжетами театральных постановок. Определенная оптимистичность и находчивость Цзи-гуна, отраженная в этих трюкачествах в купе с его эксцентричностью — это не что иное как прием гиперболизации парадоксальных черт его образа, чем усиливается и комический эффект преданий о Цзи-гуне. В культурном отношении этот комический эффект имеет важное значение. 

В различных культурах клоуны и комики часто действовали как великие уравнители по отношению к иерархиям и социальным различиям. Сводя возвышенное к смехотворному, оскверняя священное, превращая разумное в бессмысленное, такого рода персонажи стремились обнулить эти различия в обществе. Результатом подобного «переворачивания» должно было стать ощущение единства, близкое к мистическому опыту. На этом принципе основана традиция карнавальных представлений в разных культурах, как на Западе, так и на Востоке [4, 14.]. Рассуждая на тему комизма в чаньской культуре, Хайерс говорит о том, что мистическая интеграция противоположностей оказывается уже заложенной в образе, в костюме и в гриме комика или клоуна. В этом парадоксальном слиянии противоположностей, комик воплощает собой дух свободы и игровой спонтанности, лежащий в действительности за пределами всякой двойственности [19, 38]. 

Истории о проделках и розыгрышах, особенно когда их разыгрывают персонажи бедные и скромные по положению над гордыми, большими и богатыми, восхищали публику с самого зарождения повествовательных традиций. Такие трюкачи, или трикстеры, действовали не только как бунтари, противостоящие власти, но и как нарушители всех социальных норм и табу, чтобы при помощи своего легкомыслия, юмора и творческого озорства просветить людские умы [17, 335]. Таким образом, из выше приведенных эпизодов преданий о Цзи-гуне становится очевидно, что хотя образ Цзи-гуна в позднецинских преданиях оказывается сильно окутан божественностью и сверхъестественностью, чем больше связывает его с архетипом мудрого старца, однако в нем также содержатся и трикстерские черты. 

Трикстер сам воплощает собой переворачивание божественного и возвышенного. Подобное переворачивание Хайерс назвал «крахом возвышенного» (англ. a collapse of sublime), которое повсеместно встречается в чаньской культуре [19, 27-33]. Когда могущество и величественность смешиваются с простотой и скромностью, с реалиями обыденной жизни, создается крах эстетического, что вызывает смех [18, 81]. Сущность юмора заключается в наслаждении несоответствием, столкновением концептуальных рамок [20, 39-47]. В своем анализе комической теории Марк Уикс, сравнивая работы различных исследователей, находит некоторые общие моменты. При глубоком спонтанном смехе можно испытать внезапное растворение собственного «я». Сам человек как будто на мгновение исчезает, а его ум «освобождается» [37].

В сборнике «Цзуй пути» на тему вышеизложенных рассуждений о роли смеха и комизма содержится интересный эпизод. После того, как наставник Юань Ся-тан помог Дао-цзи «проникнуть в суть кармы», тот стал забавляться на все лады, и никто не мог его успокоить: 

На другой день монахи все вперемешку пришли с жалобами к наставнику. Наставник задумался и сказал: «Кажется мне, Дао-цзи приходил увидеть меня, и был отчего-то так измучен. Я его увещевал парой фраз, и внезапно он так повеселел. И с тех пор проник [в суть] кармы, обусловленной предыдущей жизнью. Потому он и забавляется на все лады. Иначе, как же он мог вдруг стать таким оживленным. Пойду-ка я проведаю его, и обо всем разузнаю.» Тогда монахи-прислужники ушли ударить в колокол и бить в гонги, чтобы собрать всех монахов. Настоятель поднялся на почетное место в зале для проповедей. Сначала он велел всем прочитать вслух мантру Чистой Земли. [Затем] наставник стал всем читать проповедь: «Есть у меня одна гатха. Слушайте все:

Вчера ночью в третью стражу под ясной луной, Кое-кто, уразумев, закивал головой и просветлел.

Вдруг вспомнив о былых делах былых дней, Великое Дао познал в совершенстве.

Наставник кончил читать и сказал: «Человеческая жизнь включает [только] эту [земную] жизнь. Природа [же человека] включает все предшествующие жизни и все последующие. Пока будущие жизни не наступили, неизвестен предел [этой жизни], и покамест [о нем] говорить не будем. Предыдущие жизни – это уже пейзаж ушедшего прошлого. Он однажды уже пережит, и как можно о нем не знать? У вас у всех хотя врожденные способности разные, но нет ни одного, кто бы пришел сюда не по подчинению прошлым перерождениям. Не знаю, не забыли ли вы свет истинного начала человека, и помните ли еще [его] подлинный облик?» Все монахи хранили молчание, и никто не мог ответить. В то время Дао-цзи мылся в банном зале и услыхал звук колоколов и барабанов. Он второпях повязал выстиранные штаны, надел монашескую рясу и вбежал в зал. Наставник как раз в этот момент задал вопрос, на который никто никак не мог ответить. Дао-цзи поспешил выйти вперед и встал на колени, со словами: «Учителю не нужно много сомневаться, ученик спал, и милостивый учитель разбудил его. Но я уже помнил о делах былых дней». Наставник сказал: «Раз ты помнил, как же осмелился перед всеми засветить свой низ?» Дао-цзи ответил: «Да засветить не трудно, только вот, учитель, не нужно подозревать меня в неотесанности». Тут Дао-цзи прямо перед почетным местом проповедника перевернул голову к земле, а пятки к небу и совершил кувырок, тем самым показав всем все свои достоинства. Никто в зале не мог удержаться от смеха. Наставник же, сильно развеселившись, сказал: «Тут и правда есть зародыш буддийской истины». Затем сошел со своего места и вернулся в свою келью. Что же до того, что поняли монахи, то они, глядя на полоумность Дао-цзи, на его безобразный поступок, и на то, что настоятель не стал его наказывать, а наоборот сильно похвалил, все чувствовали остались недовольны. Тогда надзиратель с другими монахами-служками пришли в келью настоятеля и доложили: «В монастыре установлены буддийские предписания, которых все должны придерживаться. Сегодня же Дао-цзи поступил бесцеремонно по отношению к буддизму, придя в неистовство прямо перед учителем, и таким образом нарушил справедливый закон буддизма. [Вы] на этот раз простили его, но как же впоследствии таких людей наказывать? Просим Вас, учитель, ни в коем случае не попустительствовать!» Настоятель отвечал: «Раз так, где же бумага?» Старший из монахов поспешил подать заявительную бумагу, чтобы настоятель написал указания. Наставник принял листок и сказал монахам: «Законы устанавливаются обычно для простых людей, как же их применить ко всем?» Затем на оборотной стороне листка написал десять иероглифов:

Ворота в учение Чань широки и обширны. Разве не вместят они одного сумасшедшего монаха?

到次日眾僧三三五五都來向長老說。長老暗想道：'我看道濟來見我，何等苦惱，被我點化幾句，忽然如此快活，自是參悟出前因，故以遊戲吐靈機。若不然，怎能夠一旦活潑如此，我且去考證他一番，便知一切。'遂令侍者去撞鐘擂鼓，聚集僧眾。長老升坐法堂，先令大眾宣念了一遍【淨土咒】，見長老方宣佈道：我有一偈，大眾聽著：
昨夜三更月甚明，有人曉得點頭燈；
驀然想起當年事，大道方把一坦平。
長老念罷，道：'人生既有今世，自然有前世與後世。後世未來，不知作何境界，姑且勿論。前世乃過去風光，已曾經歷，何可不知？汝大眾雖然根器不同，卻沒有一個不從前世而來，不知汝大眾中亦有靈光不昧，還記得當時之本來面目者否？'大眾默然，無一人能答。此時道濟正在浴堂中洗浴，聽得鐘鼓響，連忙系了浴褲，穿上袈裟，奔入法堂。正值長老發問，並無一個人回答，道濟隨即上前長跪道：'我師不必多疑，弟子睡在夢中，蒙師慈喚醒，已記得當時之事了。'長老道：'你既記得，何不當人眾之前，將底裏髮露了。'道濟道：'髮露不難，只是老師不要嫌我粗魯。'那道濟就在法座前，頭著地，腳向天，突然一個筋斗，正露出了當前的東西來。大眾無不掩口而笑，長老反是歡歡喜喜的道：'此真是佛家之種也。'竟下了法座回方丈室而去。這些大眾曉得甚麼，看見道濟顛顛癡癡，作此醜態，長老不加懲治，反羨嘆不已，盡皆不平。那監寺和職事諸僧到方丈室來稟長老道：'寺內設立清規，命大眾持守。今道濟佛前無禮，在師座前發狂，已犯佛門正法。今番若恕了他，後來何以懲治他人？望我師萬勿姑息！'長老道：'既如此，單子何在？'首座忙呈上單子，要長老批示。長老接了單子，對眾僧道：'法律之設，原為常人，豈可一概而施！'遂在單子後面批下十個字道：
'禪門廣大，豈不容一顛僧。' [30, 63-67]
Во-первых, в данном эпизоде прослеживается важная закономерность: эксцентричность Цзи-гуна, включающая в себя и всевозможные трикстерские выходки, была спровоцирована именно тем, что он достиг прозрения. Кроме того, в отрывке проиллюстрирован всеобщий смех, спровоцированный выходками Цзи-гуна. Но главное, в конце отрывка приводится фраза о безумстве в школе Чань, ставшая впоследствии крылатой и как бы оправдывающая его эксцентричность и отступление от буддийских предписаний. 

3.4. Идейное содержание литературных описаний 

Развивая мысль предыдущего раздела, попробуем рассмотреть какие конкретные явления, принципы и концепты как чаньского буддизма, так и буддизма вообще, а также простонародного буддизма отражены в литературных описаниях о Цзи-гуне. 

Выше мы рассмотрели пример изменения в поведении Цзи-гуна после его просветления. Н. В. Абаев называл подобного рода изменения поведенческих процессов результатом когнитивного и эмотивного сдвига. В результате практик психической саморегуляции, распространенных в школах Чань, происходили качественные изменения как в мировосприятии и мышлении, так и в поведении, так как коренным образом перестраивалась когнитивная структура психики человека. Картина мира теряла в глазах достигшего просветления чаньского адепта дуалистичный характер. Не скованный этими рамками, чань-буддист обретал «свежесть, остроту и непосредственность восприятия, свойственную детям» [1, 124; 1, 147]. 

В процессе психической саморегуляции адепта чань-буддизма важную роль играл наставник, так как именно он как правило подталкивал учеников к этому самому просветлению посредством специальных чаньских методов шокотерапии (методы перечислены в Главе 2). Если метод срабатывал успешно, то адепт переживал «мгновенное пробуждение». Подобным образом достиг просветления и Цзи-гун. Согласно сборнику «Цзуй пути», Цзи-гуну с самого начала жизни в монастыре Линъиньсы не удавалось сидеть в медитации. В конце концов он пришел к настоятелю и стал жаловаться.  

Наставник сказал: «Хотя ты проявил отвагу, придя сюда, но кажется мне, что ты уж слишком нетерпелив. Будет! Будет! Подойди-ка поближе».  Дао-цзи предположил, что [у наставника] есть какое-то наставление и поспешил [встать прямо] перед ним. Неожиданно наставнику [влепил] прямо [ему] в лицо пощечину, [после чего он] тут же отступил и сказал: «Ты-то пришел сюда, да вот еще ничего не прозрел, потому спросил дорогу у учителя. Вот и ударил тебя, чтобы ты не забыл [кое о чем]!» Тогда Дао-цзи распластался на полу, похлопал глазами, покивал головой, внезапно вскочил, не говоря ни слова, ткнул своей головой учителя в грудь, так что тот оказался сбит с ног, и убежал.

長老道：'此雖是汝進道猛勇，但覺得太性急了些。也罷！也罷！可近前來。'道濟只道有甚話頭吩咐，忙忙地走到面前，不防長老兜臉的一掌，打了一跌道：'自家來處尚不醒悟，倒向老僧尋去路，且打你個沒記性！'那道濟在地下，將眼睜了兩睜，把頭點了兩點。忽然爬將起來，並不開口，緊照著長老胸前一頭撞去，竟將長老撞翻，跌下禪椅來，逕自向外飛奔去了。[30, 60-61]
Пощечина, которую влепил наставник Цзи-гуну, послужила тем самым методом шоковой терапии, который подтолкнул Цзи-гуна к «мгновенному пробуждению». Об этом свидетельствует продолжение этого отрывка: 

Наставник упал на сидение для медитации и тут же помчался наружу. Он громко закричал: «Воры! Воры!» Монахи услышали крики наставника и поспешили к нему с расспросами: «Где воры? Что украли?» Наставник отвечал: «Не деньги и не вещи какие, а великое сокровище учения школы Чань!» Монахи сказали: «Что еще за великое сокровище? Кто-нибудь видел?» Наставник сказал: «Я, старый монах, собственными глазами видел. Это был никто иной, как Дао-цзи». Монахи сказали: «А ну раз Дао-цзи, то не велика беда. Погодите, мы его схватим и приведем, Вы с него и потребуете [украденное назад]!» Наставник сказал: «Сегодня его не трогайте, дождитесь, пока я на следующей день сам у него спрошу». Монахи не знали, что имел в виду настоятель, и все сконфузившись разошлись. 

長老高叫有賊、有賊。眾僧聽見長老叫喊，慌忙一齊走來問道：'賊在那裏？不知偷了些甚麼東西？'長老道：'並非是銀錢，也不是物件偷去的，是那禪門大寶！'眾僧道：'偷去甚麼大寶？是誰見了？'長老道：'是老僧親眼看見，不是別人，就是道濟。'眾僧道：'既是道濟，有何難處，待我等捉來，與長老取討！'長老道：'今日且休，待我明日自問他取討罷。'眾僧不知是何義理，大家恍恍惚惚的散去了。[30, 61-62]
Стоит отметить, что монахи в монастырях часто изображены непонимающими истинной сути учения Будды, а только зацикленными на соблюдении предписаний и строгих правил. Так, просветлению Цзи-гуна предшествует другой эпизод, в котором Цзи-гун безуспешно пытается усидеть на подушке для медитаций. В итоге надзиратель, разозлившись, бьет его палкой. В то время как удары палками в купе с внезапными окриками в чань так и назывались методом банхэ (кит. 榜喝, где «бан» – палка, а «хэ» – окрик). Однако эти тумаки оказывались безуспешными. И. С. Гуревич в предисловии к ее переводу чаньского сборника «Линь-цзи лу» отмечает, что в чаньских школах было важно, чтобы наставники были чуткими и внимательными, чтобы не дай бог не навредить буддийскому адепту, а напротив во время помочь и подтолкнуть к прозрению [7, 13-14].

Разумеется, подобные чаньские методы и принципы, нашедшие отражение в преданиях о Цзи-гуне, являются лишь отражением того, как сложились в народе представления о реальных практиках Чань. Сюжеты о чаньском наставнике Цзи-гуне – это своего рода простонародная пародия на эксцентричных чаньских наставников, каким был, например, Линь-цзи.

В преданиях особенно в позднецинских отразился концепт воздаяния, который был характерен как для простонародного буддизма (или для простонародных верований, так как некоторые исследователи придерживаются позиции, что простонародного буддизма в действительности не существует), так и для простонародной литературы на буддийскую тематику. В преданиях воздаяние мыслится одновременно как существующее само по себе, так и вершащееся с помощью Цзи-гуна. Простонародное мировоззрение отразилось главным образом на обожествлении фигуры Цзи-гуна в преданиях, отредактированных Го Сяотином. Помимо приобретения различных сверхъестественных способностей, Цзи-гун также стал наделен божественной природой (троекратный свет) и божественным происхождением (перерождение архата Нандимитры, или Укротившего дракона (кит. Цзянлун лохань 降龍羅漢), каким он больше известен в китайской традиции). Как утверждает Меир Шахар, подобная простонародная литература, гиперболистично обожествлявшая разного рода персонажей, играла важное значение в передаче религиозных верований и формировании народных представлений о божественном. Ведь с тех пор, как в литературе окончательно сформировался этот обожествленный, парадоксальный и эксцентричный образ монаха Цзи-гуна, тот стал почитаться в народе подобно божеству в храмах [23, 1-19]. 
Из всех функций монаха Цзи-гуна, приведенных выше, прослеживается одна общая тенденция, чрезвычайно близкая основной идее буддизма: стремление к спасению всех живых существ. В данном контексте разберем значение монашеского имени Цзи-гуна – Дао-цзи.

Имя Дао-цзи не увязывается с системой восьми категорий имен, существовавшей в школе Чань (см. главу 2). В действительности же «даойзи» является продуктом китайской традиционной культуры, усвоенным буддизмом с его приходом в Китае и его адаптацией к китайским реалиям. В «Фоцзу лидай тунцзай» («Хронологические анналы Будды Шакьямуни») сказано: 

Дао – это Будда. Будда – это Дао. Их религиозные заповеди имеют магическое значение. Их памятники [говорят] обращают к одному и тому же. [Они оба] либо сдерживают свое сияние, чтобы озарить [пространство] вблизи, либо [словно] солнце освещают все далеко вокруг. Дао поддерживает Поднебесную. Потому нет такого места, куда бы оно не проникло. Мудрость пронизывает все сущее, поэтому нет такой вещи, какой бы оно не достигло.

道則佛也，佛則道也。其聖則符，其跡則反，或和光以明近，或耀靈以示遠。道濟天下，故無方而不入;智周萬物，故無物而不為。[35]
Данный отрывок отражает, что буддизм заимствует китайское традиционное представление о дао [41] и интегрирует его в буддизм махаяны. Махаяна в отличие от своих предшественников, в частности, от буддизма хинаяны, продвигала идею о великой миссии бодхисаттв спасения всех живых существ. В буддизме махаяны нередко осуждалось стремление только к самосовершенствованию, то есть к спасению только самого себя. Д. В. Поповцев говорит об этом так: «Махаяна провозгласила новый идеал – идеал бодхисаттвы, который во всех своих поступках мотивирован безграничным состраданием ко всем наделенным сознанием существам» [13, 40]. Принцип даоцзи, как заключает Хуан Сянянь, состоит из двух важных составляющих:

· спасение посредством распространения учения, или пути Будды, то есть дао (道);
· спасение всех живых существ, то есть всех живых существ всех шести миров (санскр. лок), согласно буддийской мифологии.

В сборнике «Цюй тоуто чжуань», хотя сам сборник критично подходит к образу и роли Цзи-гуна, в главе 24 содержится интересный отрывок, который иллюстрирует некоторые исходные буддийские идеи, заложенные в этом персонаже:

Кроме того, с тех пор, как были основаны буддийские монастыри, история [буддизма] разделилась на три этапа: созерцание Чань, толкования Цзян и проповеди Цзяо. Школа Чань не основывается на письменных трудах. Её последователи – те, кто постигает свою истинную природу. Школы толкования же главным образом проясняют суть священных писаний и сутр. Школы проповеди применяют методы учения Будды [Фо] и спасения Цзи, искореняя всю созданную ранее карму, все страдания упокоившихся при помощи наставления простых мирян. 

況從來佛寺之設，歷代分為三等，曰禪，曰講，曰教。禪門不立文字，必見性者方是本宗；講者，務明諸經旨義；教者，演佛和濟之法，消一切現造之業，滌死者宿作之愆，以訓世人。[40] 

Таким образом, в своих спасительных и целительных функциях, в своих наставлениях на пути истины и т.д. Цзи-гун отразил базовую суть буддийского учения.  И несмотря на то, что в результате процесса трансформации образа Цзи-гуна в литературе его корректнее называть простонародным героем, нежели реальным буддийский проповедником, он продолжал воплощать в себе некоторые главные принципы реального буддизма, усвоенные в китайской культуре через призму простонародного восприятия. 

Заключение
Итак, литературные описания о Цзи-гуне, рассмотренные в данной работе, представляют собой обширное поле для дальнейших исследований, поскольку сюжеты преданий складывались в течение продолжительного и чрезвычайно насыщенного во всех сферах жизни страны исторического периода. Они охватывают период от эпохи Южной Сун, когда, как считается, жил реальный чаньский монах Дао-цзи, до конца XX века. 

За это время литературные описания и образ монаха Цзи-гуна в них претерпели различные изменения. На формировании литературных описаний о Цзи-гуне повлияли как литературные, так и историко-религиозные и социокультурные явления и тенденции указанного периода.

Так, литературные описания о Цзи-гуне отразили развитие литературных жанров главным образом эпох Мин и Цин. В самих преданиях о Цзи-гуне запечатлена атмосфера возрождающегося после танских гонений буддизма и главным образом атмосфера гор Тяньтай. Популярность преданий о Цзи-гуне была обусловлена социокультурной восприимчивостью к такого рода образам и персонажам. 

По мере развития литературных описаний о Цзи-гуне рос объем текста, проводились попытки переоценки образа Цзи-гуна, в результате которых Цзи-гун в конце концов превратился в обожествленного народного героя традиционного для китайской простонародной литературы жанра многоглавого романа. 

Тем не менее, вне зависимости от изменения, в литературных описаниях о монахе Цзи-гуне прослеживается определенный костяк сюжетов, а также отрывков, особенно стихотворных. Функции Цзи-гуна также сохраняются и постепенно расширяются по мере обожествления его литературного образа. 

Сам образ монаха Цзи-гуна, уходящий корнями в сунские и юаньские историко-географические записи, а также формы устных и песенных сказов и постановок, главным образом носит парадоксальный и эксцентричный характер, который играл важную эстетическую и сакральную роль. Эта парадоксальность по мере его обожествления к рубежу XIX-XX вв. достигает своего апогея. 

Несмотря на то, что Цзи-гун является литературным персонажем простонародной, популярной литературы, он отразил в себе некоторые базовые аспекты реального буддийского учения и главным образом принцип спасения всех живых существ. 
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� Шарира – (санскр. Sarira) останки Будды, прах, остающийся после кремации монаха.
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