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ЭСТЕТИКА
Е.Л. Скворцова

ЯпонСКАЯ духовнАЯ ТрАдИцИЯ  
в СвЕТЕ пробЛЕмы “рАзумА ТЕЛА”

Начиная с мыслителеи�  античности, в запад-
нои�  философии человек с его внутренним 
миром и все�  окружающее его, был объек-
том безличностного научного знания. По-

степенно из враждебнои�  человеку среды обитания 
мир превратился в огромную мастерскую, в сред-
ство доставления телесного и душевного комфор-
та – источник полезных ископаемых, пищи, кисло-

рода, а также впечатлении� . По отношению к миру 
(объекту) человек (субъект) неизменно находился 
в позиции стороннего наблюдателя, чьи индиви-
дуальные особенности никак не соотносились с 
качествами этого мира и не могли влиять на его 
характеристики.

Такая позиция отвечала стремлению индиви-
да создать систему универсального знания о мире. 

Аннотация. Предметом рассмотрения в статье является одна из характерных черт японского ментали-
тета: актуальное, в режиме «здесь и теперь», целостное знание о мире рассматривалось как не менее, а за-
частую – более значимое и истинное, чем текстовое знание. Особенно часто мы встречаемся с такого рода 
знанием в художественной традиции: в понимании творческого акта (как встраивания в динамику мирово-
го континуума) и в способе обучения (как непосредственную, от учителя к ученику, передачу знания не толь-
ко о профессии, но и о праведной жизни). Понимание истинного знания японцы унаследовали из Древнего 
Китая, где уже в IV в. до н.э. Чжуан-цзы обозначил две «ступени» непосредственного, телесно-укоренённого, 
знания о мире: ступень младенца, не выделяющего себя из своего окружения и ступень наделённого само-
сознанием профессионала, прошедшего длительную выучку. В обоих случаях человек действует спонтанно, 
«как природа», опираясь на внутреннюю убеждённость в правильности своего действия. Данный аспект 
знания становился предметом исследовательского интереса и на Западе. В частности, в России поэт В.А. 
Жуковский и писатель Л.Н. Толстой обратили своё внимание на такое, не выразимое в словах, актуальное, 
в режиме «здесь и теперь» знание о мире. Германский философ Е. Херригель посвятил несколько лет жиз-
ни совершенствованию холистического, телесно-ментального аспекта разума на пути кюдо – искусства 
стрельбы из лука. Об этом он написал две книги. Философ М. Полани посвятил данной теме монографию 
«Личностное знание». В нашей стране проблема «разума тела» наиболее полно рассматривается в рабо-
тах Л.Г. Пугачёвой и В.А. Подороги.
При проведении исследования применялся компаративистский метод, один из главных методов, использу-
емых в гуманитарном знании. Сравниваются традиции западной эпистемологии, полагающей безличност-
ное текстовое знание, безразличное к соматической природе человека – основополагающим для понимания 
мира и характерное для дальневосточной ментальности целостное, неутилитарное (по сути эстетиче-
ское) знание о мире и человеке первичным и потому наиболее истинным.
Целостный, телесно воплощённый, эстетический аспект знания исторически предшествовал текстовому 
знанию. Дальневосточная традиция вплоть до XX века подчёркивала его первичность и истинность. Тем не 
менее, следует учитывать, что текстовое знание, дающее статическое и схематизированное описание 
мира, всё же логически первично: чтобы хотя бы выделить динамический аспект знания, надо встать по 
отношению к нему в позицию наблюдателя. Научная новизна состоит в применении разработок западных и 
российских учёных в области эпистемологии к менталитету стран дальневосточного культурного ареала.
Ключевые слова: бесформенное, «разум тела», аутопоэзис, невыразимое, эпистемология, дзэн-буддизм, 
японская эстетика, странничество, даосизм, «гэйдо».
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ния, самопознания-самостановления в мире, хоть 
и предшествует исторически знанию дискурсивно-
му, без участия дискурсивного знания «неуловим»: 
невыразимое переживание своего присутствия в 
мире должно быть замечено, осознано и зафикси-
ровано именно в отношении общезначимого, дис-
курсивного знания, поскольку рассуждать о не�м мы 
можем только в текстуальном виде. Вот почему не-
выразимыи� , телесно-воплоще�нныи�  аспект знания о 
мире, логически вторичен, несмотря на то, что дис-
курсивное знание возникает на основе и в контек-
сте непосредственного знания, включе�нного благо-
даря воплоще�нности человека, в подвижныи�  узор 
Бытия. Таким образом, получается, что человек как 
телесно воплоще�нное и в то же время разумное су-
щество, одновременно принадлежит к миру посто-
яннои�  динамики – миру Космоса и Природы и миру 
статики – миру Культуры с его фиксированными 
языковыми, поведенческими и вещественными 
формами. Лучшими выразителями «невыразимо-
го» аспекта человеческого разума являлись поэты: 
они чувствовали, насколько важен такои�  «непере-
даваемыи� » другому опыт жизни:

Что наш язык земной пред дивною природой?
С какой небрежною и лёгкою свободой
Она рассыпала повсюду красоту
И разновидное с единством согласила!
Но где, какая кисть её изобразила?
Едва-едва, одну её черту
С усилием поймать удастся вдохновенью (…)
Но льзя ли в мёртвое живое передать?
Кто мог создание в словах пересоздать?
Невыразимое подвластно ль выраженью?

(В.А. Жуковскии�  «Невыразимое», 1819 г.)

С середины ХХ в. в европеи� скои�  философии по-
явились исследования, посвященные традиционно 
находившеи� ся в тени области индивидуального, 
недискурсивного, знания, лежащего в основании 
самоощущения любого живого существа, но осоз-
наваемого только человеком. В философии фено-
менологии, экзистенциализма, а также в новеи� ших 
исследованиях радикального конструктивизма, 
философии аутопоэзиса, кибернетическои�  эписте-
мологии постепенно обозначилась проблема не-
сводимости разума человека к его коммуникатив-
ному, дискурсивному, социальному, “измерению”4. 

4 См.: Подорога В.А. Феноменология тела. М., 1995; Быхов-
ская И.М. Человеческая телесность в социокультурном из-

Позиция “наблюдателя” позволила Аристотелю 
сформулировать аксиомы и правила формальнои�  
логики, оставшиеся незыблемыми, и до сих пор 
используемые при формулировке научных теории� . 
Только в ХХ в. идея создания непротиворечивои�  
«теории всего» была развеяна К. Ге�делем, доказав-
шим средствами самои�  же формальнои�  логики две 
теоремы о неполноте формализованных систем 
(1931 г.), к которым относятся все известные ре-
лигиозные, научные и философские теории. Тем не 
менее, каждому человеку ясно, что картина мира и 
его собственная жизнь в не�м далеко не исчерпы-
ваются научными, религиозными и философски-
ми текстами. Существует нечто, не умещающееся 
в рамки дискурсивного знания, знания, трансли-
руемого при помощи слов; аспект мира «не заме-
чаемыи�  именно потому, что он дан с предельнои�  
очевидностью каждому взору»1. Более того, суть 
бытия имеет невыразимыи�  характер, но она остро 
ощущается художниками и постигается каждым 
человеком непосредственно, “немым” опытом 
тела, являющегося частью мирового континуу-
ма. Как указывает С.А. Арутюнов, «параллельно 
с речевым языком существует и язык внеязыко-
выи� , т.е. материальнои�  или поведенческои�  части 
культуры»2. Это “бесформенная” часть, передавае-
мая “по воздуху”.

Такои�  индивидуальныи�  опыт непосредствен-
ного взаимодеи� ствия с мировым континуумом в 
режиме “здесь и теперь” является первичным в 
онтогеническом становлении человека: человече-
скии�  ребе�нок, как и любое животное, уверенно су-
ществует в этом режиме “участника”, т.е. отсутствия 
“прошлого”, “настоящего” и “будущего” времени, в 
постоянном телесном взаимодеи� ствии с мировым 
континуумом3. Но данныи�  опыт является базовым 
также и при формулировании категории�  и понятии�  
научных теории� . Это становится очевидным, если 
мы обращаемся к толковым словарям, где сложные 
научные термины, объясняются с помощью более 
простых представлении� . Следует, однако, заметить, 
что опыт непосредственного знания-пережива-

1 Малявин В.В. Совершенный человек в даосской традиции. 
Феномен Дао-человека // Совершенный человек. Теология и 
философия образа / Под ред. Ш.М. Шукурова. М.: Институт 
Востоковедения, Валент, 1997. С. 171.
2 Арутюнов С.А. Народы и культуры: развитие и взаимо-
действие. М.: Наука, 1989. С. 129-130.
3 См.: Пугачёва Л.Г. Разум тела: шаг в реальность «здесь-и-
сейчас» // Философские науки. 2010. № 2-3.
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новое, духовное рождение от него ученика»6. Даль-
нии�  Восток также уделял этому личностному (хотя 
и присущему всем без исключения людям и пото-
му наиболее общему) аспекту знания о мире много 
внимания. В учении даосов (Лао-цзы, Чжуан-цзы) 
прокламируется такои�  идеал поведения, как «увэй» 
– недеяние. В понятии «увэй» акцентируется нена-
рушение естественнои�  природнои�  процессуально-
сти, частью которои�  является «истинныи�  человек» 
(мабито), понимающии�  всем своим существом, что 
уместно, а что иде�т вразрез с природным порядком. 
Такое внутреннее знание того, «как надо» счита-
лось результатом бесформенных дуновении�  Дао, 
улавливаемых мудрецом именно вследствие своеи�  
невыделенности из динамики природных метамор-
фоз. Чжуан-цзы (IV в. до н.э.) обозначил две ступени 
непосредственного знания о мире: с однои�  стороны, 
это – встроенность в мировои�  природныи�  контину-
ум, с другои�  – деятельность профессионала, про-
шедшего длительную выучку прие�мам мастерства 
и вследствие этого поднявшегося на новую ступень 
непосредственного знания о себе и мире. Знание 
профессионала, деи� ствующего свободно «как при-
рода», но, тем не менее, включившего в свои�  арсе-
нал и текстуально или словесно сформулирован-
ные правила мастерства и поднявшегося над ними 
(Чжуан-цзы приводит примеры лодочника, ны-
ряльщика, раздельщика бычьих туш) – это высшии�  
тип знания о мире. (Подробно об этом пишет уже в 
ХХ веке американскии�  уче�ныи�  М. Полани: «Приоб-
ретая интеллектуальныи�  или моторныи�  навык, мы 
достигаем молчаливого понимания, родственно-
го тому внеязыковому пониманию, с которым мы 
сталкиваемся у животных»7).

Изучение классиков китаи� скои�  мысли позво-
лил С.М. Эи� зенштеи� ну сформулировать ценную 
идею: «Науки Китая построены не по типу науч-
ных систем, а по образу и подобию художественных 
произведении� »8. Разумеется, Эи� зенштеи� н не мог 
знать, что, например, даосские трактаты распе-
вались, но тем удивительнее глубина его видения 
проблемы: он обосновывает тезис, что логическое, 
научное мышление, считающееся истинным ви-
дом знания на Западе, вовсе не является таковым 

6 Семенцов В.С. Проблема трансляции традиционной куль-
туры на примере судьбы Бхагаватгиты // Восток-Запад. Ис-
следования, переводы, публикации. М.: Наука, 1988. С. 8.
7 Полани М. Личностное знание. М.: Прогресс, 1985. С. 133.
8 Эйзенштейн С.М. Чёт – нечет // Восток – Запад. Исследо-
вания, переводы, публикации. М.: Наука, 1988. С. 235.

России� скии�  философ Л.Г. Пугаче�ва, одна из первых 
обратившая внимание на современныи�  аспект этои�  
проблемы, предлагает: «Ввести в феноменологи-
ческии�  дискурс термин “разум” в качестве объ-
единяющеи�  концептуальнои�  метафоры. Это позво-
лит выделить при помощи языка феноменологии 
(Э. Гуссерля и М. Мерло-Понти) сферу осознания 
бытия “здесь–и–сеи� час”, принципиально не вписы-
вающуюся в схему трансцендентального единства 
апперцепции классического мышления, двигающе-
гося по шкале “мыслящее эго – чувственное много-
образие восприятия”»5.

По сути дела это попытка сформулировать аль-
тернативу взгляду на истинное знание как на текст, 
транслируемыи�  в неизменном виде вне зависимо-
сти от качеств его носителеи�  и средств коммуника-
ции. В рамках даннои�  традиции живои�  человек, как 
конечное и соматическое существо, не признае�тся 
в качестве независимого творца знания о мирозда-
нии. Его чувственныи�  опыт в лучшем случае рас-
сматривается как некая “подпорка” для теоретизи-
рующеи�  функции разума.

Отметим, что источником любого нового зна-
ния, обретающего словесную форму, является кон-
кретный индивид. Это не некии�  обезличенныи�  
разум, в ничего не значащем телесном носителе, а 
целостное телесное существо во всеи�  полноте его 
индивидуального бытия. В религиозно-философ-
скои�  практике многих народов непосредственное 
индивидуальное знание человека о мире являлось 
весьма существенным моментом. Особенно отче�т-
ливо понимание важности такого индивидуально-
го знания-становления осознавалось в практике 
обучения традиционным искусствам и реме�слам 
в странах Индии� ского и Китаи� ского культурного 
ареала. Безвременно ушедшии�  из жизни индолог 
В.С. Семенцов так обозначил важность нетексто-
вои�  передачи жизненно важных аспектов знания: 
«Священныи�  текст, при все�м безграничном к нему 
уважении, играл в обучении скорее подчине�нную, 
инструментальную роль: главнои�  же целью было 
воспроизводство не текста, но личности учителя – 

мерении: традиции и современность. М., 1993; Семенцов В.С. 
Проблема трансляции традиционной культуры на примере 
судьбы Бхагавадгиты // Восток – Запад. Исследования, пере-
воды, публикации. М.: Наука, 1988. С. 5-32; Мещеряков А.Н. 
Стать японцем. М.: Эксмо, 2012. С. 16-149.
5 Пугачёва Л.Г. Эволюция разума человека как эпистемо-
логическая проблема. М.: Товарищество научных изданий 
«КМК», 2008. С. 29.
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сно-разумное бытие ученика. Например, «при тра-
диционном обучении письму наставник также, вы-
водя идеограммы, брал руку ребе�нка в свою, чтобы 
“дать ему почувствовать”. Ребе�нок усваивал ощу-
щение, возникающее при управляемых ритмичных 
движениях, прежде чем начинал узнавать иерогли-
фы и тем более писать их»10. Именно религиозныи�  
опыт духовных наставников свидетельствует об 
органическои� , теснеи� шеи�  связи состоянии�  ума и 
тела. Практика аскетическои�  жизни (ограничения 
главных телесных потребностеи� ) являлась одним 
из деи� ственных средств совершенствования и оду-
хотворения “внутреннего человека”, открытого для 
Бога и мира в добромыслии и добродеятельности. В 
этом было его отличие от “внешнего человека”, со-
блюдающего религиозные правила на чисто “внеш-
нем”, формальном уровне, что никак не меняет мир 
к лучшему.

Наиболее полно представление о роли не-
вербализуемои�  основы мироздания и человека 
реализуется в учении дзэн (кит. чань) – буддизма. 
Согласно этому учению, переживания синхронно-
сти индивидуальнои�  жизни и Природного конти-
нуума, приводящее к сатори – просветлению есть 
акт преображения индивида, обретения им нового 
качества. Хотя подобное состояние является ито-
гом внутреннего переживания буддии� ского монаха, 
опытныи�  мастер дзэн по мельчаи� шим, ему одному 
видимым нюансам поведения, может оценить меру 
его преображения. Наличие невербализуемого ис-
тинного знания является аксиомои�  для адепта 
дзэн, и способ передачи такого знания бере�т начало 
от “цветочнои�  проповеди” Шакьямуни, когда он на 
вопрос ученика об истиннои�  природе, молча пока-
зал ему цветок.

Традиция непосредственнои�  невербализуемои�  
– от учителя к ученику – передачи сакрального зна-
ния в начале VI в. была перенесена в Китаи� . В Китае 
данная традиция обогатилась идеями даосского 
увэй (букв. недеяния), – учения о невмешательстве 
в естественныи�  порядок Дао и о том, что совершен-
ныи�  природныи�  человек способствует гармониза-
ции Поднебеснои�  («Поскольку он, так же как и вода, 
не борется с вещами, он не совершает ошибок»11). 
Это учение стало основои�  мировоззрения худож-
ников «ветра и потока» – фэнлю, которые считали, 
что цель искусства состоит в передаче по-детски 

10 Бенедикт Р. Хризантема и меч. СПб., 2007. С. 306.
11 Древнекитайская философия в 2-х тт. Т. 2. М.: Мысль, 
1972. С. 117.

в Китае, где преобладает «эстетическое» чувствен-
ное, воплоще�нное измерение знания о мире. В буд-
дии� скои�  практике монастырскои�  жизни, а также в 
практике традиционных искусств, в том числе – бо-
евых также непосредственно, от учителя – учени-
ку,- передаваемое знание считалось основополага-
ющим, тогда как тексты отцов-основателеи� , хотя и 
почитались как сокровище, охраняющее дом (шко-
лу), выполняли вспомогательную роль.

В учении отцов православия также большое 
внимание, уделялось становлению “внутреннеи�  
личности” [ап. Павел, 2-е Кор. 4;16]. Именно религи-
озныи�  опыт духовных наставников свидетельству-
ет об органическои� , теснеи� шеи�  связи состоянии�  
ума и тела. Практика аскетическои�  жизни (ограни-
чения главных телесных потребностеи� ) являлась 
одним из деи� ственных средств совершенствования 
и одухотворения “внутреннего человека”, откры-
того для Бога и мира в добромыслии и добродея-
тельности. В этом было его отличие от “внешнего 
человека”, соблюдающего религиозные правила на 
чисто “внешнем”, формальном уровне. В эстетике 
Японии данному аспекту разума придавалось очень 
большое значение.

В обычнои� , так сказать, профаннои� , жизни мы 
часто оказываемся в ситуации, когда надо деи� ство-
вать «всем телом», не раздумывая, в рамках “ауто-
поэзиса” – самосозидания и одновременно самопо-
знания, в едином “жизненном акте”. В этот момент 
истина жизни становится нашим внутренним пере-
живанием. По точному наблюдению Л.Г. Пугаче�вои� , 
«в режиме актуального бытия, когда нет времени 
для логического анализа, именно тело тонким из-
менением своего состояния показывает, что следу-
ет говорить и делать, а что нет»9. Таковы ситуации 
выбора в экстремальных условиях (“пограничные 
ситуации” в экзистенциализме), ситуации поедин-
ков в боевых искусствах, ситуации общения в не-
предсказуемых обстоятельствах.

“Телесныи�  модус” разума важен и в ситуациях 
обучения мастерству, когда дискурсивнои�  инструк-
ции совершенно недостаточно, чтобы овладеть 
сложным навыком (например, навыком вождения 
автомобиля или иероглифическои�  скорописи). В та-
ких случаях мастер обучает не только и не столько 
словом, сколько собственным примером, буквально 
«вживляя» свое�  знание-умение в целостное, теле-

9 Пугачёва Л.Г. Эволюция разума человека как эпистемо-
логическая проблема. М.: Товарищество научных изданий 
«КМК», 2008. С. 224.

Эстетика
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роды) нарушается в течение дня, месяца и года, то 
различные злаки не имеют возможности созреть, 
управление странои�  веде�тся вслепую и глупо, вы-
дающиеся люди отодвигаются в тень, а страна пре-
бывает в состоянии беспокои� ства»14.

Таким образом, две главных философских тради-
ции Китая, во многом противоположные, сходились 
в очень существенном моменте: обе выказывали 
убежде�нность во взаимозависимости состояния при-
родного континуума и человеческого знания-поведе-
ния, их взаимнои�  корреляции. В центре обеих систем 
находится человек с его психофизическои�  конститу-
циеи� , даннои�  ему природои�  (Небом). Обе системы, 
несмотря на внешне различающии� ся идеал человека 
(в одном случае это добродетельныи�  образованныи�  
чиновник, воплощающии�  собои�  упорядоченность 
ритуала, в другом – созерцатель-отшельник, отри-
цающии�  достижения культуры и правила жизни, за-
фиксированные в тексте), ратовали за внимательное, 
осторожное, даже любовное отношение к природе, 
исходя из представления о глубоком, на уровне сущ-
ности, телесном родстве с нею человека.

Оба эти учения попали на Японские острова как 
часть континентальнои�  культуры почти одновремен-
но с первыми сутрами, завезе�нными основателями 
так называемых «шести южных сект» буддизма. В 
буддизме взаимосвязи и взаимозависимости чело-
века и его среды обитания придае�тся сакральныи�  
смысл. Природа в нем – как живая, так и неживая – 
есть “превраще�нное тело Будды”. Человек – как и все�  
в природе – есть единое и неразличимое в своеи�  глу-
бочаи� шеи�  основе актуальное Бытие “здесь и сеи� час”, 
которое лишь по видимости и неосознанности выгля-
дит разделе�нным на множество “дел и вещеи� ”.

Задача осознания глубокого родства, и даже 
тождественности, всех элементов мироздания яв-
лялась одновременно и онтологическои�  задачеи�  
обретения изначальнои�  природы Будды – достиже-
ния всеми людьми и всем мирозданием состояния 
спокои� ствия и света – Нирваны. Одним из способов 
продвижения по пути буддии� ского и даосского зна-
ния-самостановления и обретения просветления 
считалось странствие в Природе. «Занятие Дао-че-
ловека – ’’странствие’’ (ю)»15. Деи� ствительно, тради-

14 Древнекитайская философия в 2-х тт. Т. 1. М.: Мысль, 
1972. С. 110.
15 Малявин В.В. Совершенный человек в даосской тради-
ции. Феномен Дао-человека // Совершенный человек. Теоло-
гия и философия образа / Под ред. Ш.М. Шукурова. М.: Ин-
ститут Востоковедения, Валент, 1997. С. 171.

непосредственного, индивидуального постижения-
переживания художником тончаи� ших изменении�  
природного континуума12.

Такое переживание, синхронизированное с дви-
жением Универсума, находит отражение в спонтан-
ном творческом акте, происходящем без оглядки на 
какие-либо нормы или ритуалы, в акте самостанов-
ления-самопознания, когда факт обретения знания 
проявляется в жесте и поступке и не нуждается в 
словесном выражении (“знающии�  не говорит, говоря-
щии�  не знает”). Тем не менее, адепты даосизма и дзэн-
буддизма, утверждая таким образом первичность 
недискурсивного знания, признавали и значимость 
текстов, принадлежащих почитаемым учителям. На 
эту противоречивость их позиции обратил внима-
ние еще знаменитыи�  китаи� скии�  поэт и мыслитель Бо 
Цзюи� -и (772-846), которыи�  иронизировал:

«Кто говорит – ничего не знает,
знающий – тот молчит».
Эти слова, известные людям
Лао принадлежат.

Но если так, и почтенный Лао
именно тот, кто знал, –

Как получилось, что он оставил
книгу в пять тысяч слов?

(Пер. Л.З. Эи� длина)13.

Бо Цзюи� -и – предствитель не даосскои� , а дру-
гои�  духовнои�  традиции, конфуцианства. Последнее 
воплотилось главным образом в системе этики и 
социальнои�  организации стран Дальнего Востока и 
опиралось на сакральные тексты “Девятикнижия”, 
оформившегося к эпохе Тан (VI-Х вв.). Конфуциан-
ство прокламировало идеал совершенномудрого 
правителя, которыи�  своим праведным, человеко-
любивым и ответственным поведением гармо-
низирует положение дел в Поднебеснои� . Неспра-
ведливыи� , жестокосердныи� , жадныи�  правитель, 
наоборот, нарушает данныи�  Небом порядок и ста-
новится причинои�  стихии� ных бедствии� . В древнеи� -
шеи�  книге конфуцианского канона “Шу цзин” (Кни-
га истории, составлена ок. 97 г.) мы читаем: «Если 
должная сезонность (деи� ствия пяти явлении�  при-

12 См.: Бежин Л.Е. Под знаком “ветра и потока”. М., 1982. 
С. 53, 160.
13 Китайская классическая поэзия. М.: Художественная ли-
тература, 1984. С. 273.
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Дао – не только физическое странствие, но и 
путь самостановления человека. Иероглиф «путь» 
(яп. до) обозначает и профессиональную деятель-
ность человека в традиционном искусстве гэйдо 
(путь творчества), сопрягавшем профессиональное 
мастерство с этапами самосовершенствования ху-
дожника. Теоретики гэйдо считали, что вершин ма-
стерства можно достичь лишь в случае осознания 
единства своего индивидуального пути с изначаль-
ным путем Дао. Группа дзэнских искусств гэйдо (и 
боевых в том числе) в качестве идеи� нои�  эстетиче-
скои�  базы принимала положение об изоморфности 
человеческои�  природы и макрокосма. Именно при-
нятие такои�  точки зрения на мир, унаследованнои�  
дзэн-буддизмом от великих китаи� ских учении�  и 
традиционного буддизма, давало право теорети-
кам гэйдо утверждать, что их искусство способно не 
только умиротворять сердца людеи� , но и гармони-
зировать саму природу18.

Ученик неокантианца Г. Риккерта (1863-1936), 
немецкии�  уче�ныи�  Е. Херригель (1884-1955), препо-
дававшии�  философию в Геи� дельбергском универ-
ситете, специально прожил шесть лет в Японии с 
целью изучения дзэн-буддизма. Он проделал длин-
ныи�  путь, чтобы через прохождение так называемо-
го “пути лука – кюдо” на свое�м собственном опыте 
познать труд обретения «изначального состояния 
сознания», т.е. постижения «не-двои� ственности», 
единства Универсума. Свидетельства профессио-
нального западного философа, приобщившегося к 
чисто восточнои�  духовнои�  практике, представля-
ют исключительныи�  интерес. Херригель проше�л 
путь от ученика до мастера боевого искусства кюдо 
и “изнутри” описал все этапы самопреображения в 
ходе овладения техническими прие�мами. Он про-
ник вглубь таинственнои�  связи сугубо телеснои�  
– на грани чисто механическои�  муштры – практи-
ки с состояниями сознания, возникающими при 
сопротивлении тела такои�  муштре. Только безгра-
ничное доверие к своему мастеру удержало его на 
трудном пути к просветлению, достигаемому в про-
цессе осознания единства с изначальнои�  Природои�  
мироздания. В итоге Херригель обре�л способность 
выхода за пределы своеи�  самости, опыт трансцен-
дирования, единства себя, мишени, лука и стрелы.

«Наблюдатель воспринимает вещи только че-
рез их отношения друг с другом, и то, что находится 

18 Поэтическая антология Кокинсю / Пер. со старояпонско-
го, исследование и комментарий И.А. Борониной. М.: ИМЛИ 
РАН, 2005. С. 49.

ция монашеского бродяжничества из Индии переко-
чевала в Китаи� , где получила «идеи� ную поддержку» 
со стороны даосских отшельников. Они проводили 
в горах и лесах значительную часть жизни в поис-
ках трав для «эликсира бессмертия» и галлюцино-
генных грибов, которые вводили человека в особое 
состояние транса, дававшее ощущение самоотсут-
ствия и полноты всеобъемлющего – на уровне всего 
организма – переживания единства с Дао.

В Японии тоже прижились традиции странни-
чества как однои�  из форм (наряду с медитациеи� ) 
постижения единства с мирозданием при помощи 
«разума тела». Буддии� ские монастыри и скиты воз-
водились в горах, среди лесов, и путешествия из 
одного святилища к другому практиковались во 
всех сектах японского буддизма. Особую поддерж-
ку эта традиция получила в секте Сюгэндо, извест-
нои�  с VIII в. Как свидетельствует исследователь 
японскои�  средневековои�  культуры Е. Штеи� нер, «в 
религиозную практику всех конфессии�  входили 
странствия по обету, например, в годовщину смер-
ти учителя, паломничества по святым местам, от-
правление календарных циклических культов раз-
ных местностеи�  и т.д. Некоторые, главным образом 
монахи-ямабуси, примыкавшие к горнои�  секте Сю-
гэндо, большую часть жизни проводили в дороге»16. 
Уче�ныи�  подчеркивает, что «путешествия были пре-
жде всего религиозным актом, и посему чаще все-
го странника окружала мистическая атмосфера, в 
которои�  существовали идеальные, от века данные 
модели макрокосма – Реки, Горы, Водопады»17.

Однако не только монахи, но и художники вос-
приняли традицию долгих странствии�  в Китае и 
Японии. Наиболее яркии�  пример невербального 
опыта соединения с Универсумом мы находим в так 
называемых «дзэнских искусствах» – тех, что счита-
ются репрезентативными классическими формами 
художественнои�  практики и сложились под патро-
натом дзэнских монастыреи� . Главнои�  влиятельнои�  
фигурои�  здесь стал монах-странник и одновремен-
но каллиграф, живописец, поэт и знаток театра и 
чаи� ного деи� ства Иккю Содзюн (1394-1481). Его 
огромное идеи� ное и эстетическое влияние на та-
ких основателеи�  новых видов и жанров японского 
традиционного искусства гэйдо, как Мурата Сюко 
(1432-1502) Дзэнтику (1405-1470) и др., не вызыва-
ет сомнении� .

16 Штейнер Е.С. Иккю Содзюн. М.: Наука, 1987. С. 193.
17 Там же. С. 194.
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блюдателя”, характерную как для обыденного со-
знания, так и для текстового, информативного зна-
ния. В рамках японскои�  духовнои�  традиции данная 
тенденция наиболее ярко представлена в даосизме 
и дзэн-буддизме. Дзэнские практики монашескои�  
дисциплины способствовали актуализации истин-
ного знания человека о мире и о себе (сатори – про-
светление). В результате таких практик (а сюда 
входили и рутинныи�  труд, и беседы с мастером, и 
раздумья над парадоксальными задачами, и даже 
жестокие физические наказания) внимание адепта 
дзэн-буддизма направлялось в сторону “подклад-
ки” бытия, незаметнои�  в обычнои�  жизни и даже в 
теоретических рассуждениях о мире; направлялось 
на личностное, непередаваемое другому, но безус-
ловно присутствующее в каждом живом существе 
целостное “телесное” знание.

В мыслительнои�  традиции Запада такое знание 
тоже существовало и культивировалось в практиках 
отцов церкви (в исихазме). Проблемы “живого теле-
сного знания”, знания “участника” коснулся в романе 
“Вои� на и мир” и Л.Н. Толстои� . Рассуждая о неправо-
мерности критических оценок вои� ны 1812-го года 
со стороны современных ему историков, он отмечает 
разницу позиции�  непосредственных участников со-
бытии�  (Кутузов и Александр), принимавших решения 
в режиме ответственности “здесь и теперь” и наблю-
дателя, склонившегося через 50 лет над картои�  бое-
вых деи� ствии�  и описывающего события прошлого.

Следуя логике тогдашнеи�  науки, Толстои�  рас-
сматривает в тексте романа соотношение знания 
отчужде�нного, объективно-безличностного, дискур-
сивного, т.е. научно-теоретического и обыденного, 
т.е. знания-информации с однои�  стороны, и знания 
непосредственного, личностного, знания-состояния 
– с другои�  как соотношение необходимости и свобо-
ды в жизни человека. Ему удае�тся сформулировать 
суть проблемы: несводимость одного типа знания 
человека о самом себе и о мире к другому. Толстои�  
обозначает позицию “участника” как “сознание”, как 
«мгновенное, неопределимое ощущение жизни», а 
позицию наблюдателя как “разум”: «Сознание это 
есть совершенно отдельныи�  и независимыи�  от разу-
ма источник самопознания. Через разум человек на-
блюдает сам себя; но знает он сам себя только через 
сознание. Без сознания себя немыслимо и никакое 
наблюдение и приложение разума. Для того чтобы 
понимать, наблюдать, умозаключать, человек дол-
жен прежде сознавать себя живущим»22.

22 Толстой Л.Н. Война и мир в 4-х тт. Т. 4. М., 1986. С. 353.

внутри воспринимаемого множества вещеи� , он че�т-
ко разделяет на прошедшее и будущее. Видящии� , 
напротив, ничего не знает об этом; его способ ви-
деть существует в не имеющем отношении�  насто-
ящем, в нерефлектируемом “теперь” практически 
бесконечного события»19, – пишет Херригель. И 
делает следующии�  вывод: «Непосредственное пони-
мание порождает новое, необычное измерение бы-
тия – первосферу в онтическом смысле, в которои�  
все�  имеет форму, образ и смысл, но еще�  продолжает 
находиться за пределами любого теоретического 
обоснования»20 (курсив мои�  – Е.С.).

Мысли Херригеля о первосфере перекликают-
ся с работами россии� ских уче�ных, Е.Н. Князевои�  и 
С.П. Курдюмова, занимающихся проблемами синер-
гетики – нового направления междисциплинарных 
научных исследовании�  феноменов нелинеи� ности и 
самоорганизации. Через синергетику оказывается 
возможным соединение двух взаимодополнитель-
ных способов постижения мира – постижения его 
через образ и через число.

В частности, эти уче�ные обращают внимание 
на возможное существование так называемои�  прас-
реды: «Можно предположить, что существует некая 
прасреда, на которои�  выросли все остальные на-
блюдаемые и изучаемые среды. Тогда все среды, с 
которыми мы имеем дело в жизни и научном экс-
перименте, предстают как некоторые флуктуации 
(возмущения), видимые нами проявления (моди-
фикации) этои�  единои�  подложки – прасреды. Поэ-
тому все видимые среды оказываются связанными 
друг с другом через эту прасреду. То есть единство 
мировых сред, систем и их элементов, возможно, 
есть единство их происхождения, общии�  корень, из 
которого все они произрастают. А когерентность 
природного мира можно трактовать не как взаи-
модеи� ствие всего со всем и не зависимость всего от 
всего, а, скорее, как связанность опять-таки через 
единое начало на прасреде и возможное – в случае 
колебательного режима – возобновляемое погру-
жение в нее�  вновь»21.

Обратим внимание на тот факт, что дальне-
восточная мысль выделяла позицию “участника” 
как истинную, противопоставляя еи�  позицию “на-

19 Херригель Е. Дзэн и искусство стрельбы из лука. СПб.: 
Наука, 2005. С. 146.
20 Там же. С. 203.
21 Князева Е.Н., Курдюмов С.П. Синергетика и Восток. Бли-
зость далёкого // Духовные истоки Японии. Т. 1. М.: Толк, 
1995. С. 295.
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Эстетика

чаи� но здесь так распространена практика психо-
тренинга, нацеленная на постепенное “снятие” всех 
слое�в личного “Я” вплоть до полного элиминирова-
ния Я-сознания и погружения в глубины “телесного 
модуса” разума, где все преграды между миром “Я” 
и “не-Я” растворяются.

Главным способом постижения мирового кон-
тинуума на Востоке считается сатори – мистиче-
ская интуиция. Однако, по свидетельству того же 
Херригеля, существует тонкая грань между сатори 
и мистическои�  интуициеи�  в западно-христианскои�  
традиции. «В европеи� скои�  мистике, – пишет Херри-
гель, – самость не растворяется окончательно – в 
Боге, в Божестве, в том, с чем и где совершается unio 
,как бы оно ни называлось… Напротив, самость спа-
сается, получает прощение и подтверждение своего 
бытия»25. Человек даже после акта unio продолжает 
быть «наблюдателем» над Природои� . Единение с 
изначальнои�  Природои�  в даосско-дзэнскои�  культу-
ре постоянно, и чем больше самость растворяется в 
Природном континууме, тем истиннеи�  становится 
ее�  изначальное бытие.

В свое�  время К.-Г. Юнг пристально изучал фи-
лософские системы Востока и пришел к выводу, что 
для них самое важное – это психика. «Она – всепро-
никающее дыхание, сущность Будды; это дух Буд-
ды, Единое, дхарма-кайя. Всякая жизнь струится из 
нее� , и все множественные формы явлении�  вновь 
растворяются в неи� . Это и есть основополагающая 
психологическая предпосылка, пронизывающая 
восточного человека до дна, определяющая все его 
мысли, ощущения и поступки, к какои�  бы вере он 
себя ни причислял»26.

Как и многие другие исследователи, Юнг зада-
вался вопросом, возможно ли взаимодеи� ствие Вос-
тока и Запада? Различия между ними, по его мне-
нию, столь велики, что для такого взаимодеи� ствия 
не видно разумных основании� 27. «Нельзя соединить 
огонь и воду. Духовныи�  склад Востока отупляет 
западного человека и наоборот. Лучше принять 
конфликт таким, каков он есть – ведь если вообще 

25 Херригель Е. Дзэн и искусство стрельбы из лука. СПб.: 
Наука, 2005. С. 146.
26 Юнг К.-Г. О психологии восточных религий и филосо-
фий. М.: Медиум, 1994. С. 107.
27 См.: Скворцова Е.Л., Луцкий А.Л. К проблеме восприя-
тия западной философии в Японии // Вопросы философии. 
1985. № 10. С. 132-139; Луцкий А.Л. Японская духовная тра-
диция и экзистенциализм // Народы Азии и Африки. 1986. 
№ 3. С. 54-62.

Т.е. русскии�  гении�  тонко подметил, что и в он-
тогенезе, и в филогенезе непосредственное, “теле-
сное” осознание человеком своего живого присут-
ствия в мире («я здесь») исторически предшествует 
любому другому, опосредованному языком и тек-
стом, знанию о себе и окружающем. Осознание себя 
живым присутствием отождествляется автором 
“Вои� ны и мира” со свободои� . «Вопрос состоит в 
том, что, глядя на человека, как на предмет наблю-
дения с какои�  бы то ни было точки зрения, – бого-
словскои� , историческои� , этическои� , философскои�  
– пишет Толстои� ,– мы находим общии�  закон необ-
ходимости, которому он подлежит так же, как и все�  
существующее. Глядя же на него из себя, как на то, 
что мы сознае�м, мы чувствуем себя свободными»23 
(курсив мои�  – Е.С.). И далее: «Если бы сознание сво-
боды не было отдельным и независимым от разума 
источником самопознания, оно бы подчинялось 
рассуждению и опыту; но в деи� ствительности та-
кого подчинения никогда не бывает, и немыслимо». 
Однако сознание “я здесь” – это и есть внутреннии�  
опыт, являющии� ся основои�  всякого другого, более 
сложного и систематического знания человека.

Отметим, что и в ранних сектах японского буд-
дизма существовало представление об истинном 
бытии, лежащем в основании мироздания и не име-
ющем никаких пространственно-временных харак-
теристик. Так, стержень таи� ного учения секты Син-
гон (основатель – Кобо Даи� си, 774-835) составляет 
проповедь Шакьямуни, которую он “произнес-про-
мыслил в теле Закона”, т.е. вне пространственных и 
временных координат: «Эта проповедь, – пишет со-
временныи�  буддолог Н. Трубникова, – происходит 
неким вне-временным образом (соответственно 
вневременности самого тела закона), она никак не 
соотнесена с какои� -либо точкои�  в трёх мирах (про-
шлом, настоящем, будущем). Нельзя ее�  связать и с 
внутренним временем проповеди закона, с такими 
вехами, как просветление Будды Шакьямуни под 
деревом бодхи, проповедь в Бенаресе, на Орлинои�  
Горе или последняя проповедь перед Нирванои� »24.

Вследствие интровертности установок чань- 
или дзэн-буддизма (мировоззренческои�  основы 
классическои�  японскои�  художественнои�  традиции 
гэи� до) интуиция почитается на Востоке как верши-
на познавательных способностеи�  человека. Не слу-

23 Там же. С. 339.
24 Трубникова Н.Н. «Различение учений» в японском буд-
дизме IX в. Кукай (Кобо Дайси) о различиях между тайным и 
явными учениями. М.: РОССПЭН, 2000. С. 13.
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ное сердце как средоточие человеческих и вселен-
ских энергии� , – пишет о сходных идеях в исихазме 
И.А. Герасимова. – «Сведение ума в сердце» в иси-
хазме означало образование единои�  структуры “ум-
серце”. Самособранность духа обретает качество 
подвижнои�  неподвижности, пребывания в состоя-
нии покоя-напряжения, расслабления-концентра-
ции, непроизвольно-произвольного внимания»32.

Через сердце художника проходят те бесчис-
ленные тонкие перемены бесконечнои�  реальности, 
частью которых он сам является и которые он мо-
жет воплотить только в символическом виде. Хотя 
и не всегда явно, даосизм присутствовал в миросо-
зерцании всякого японского художника и находил 
выражение в разных видах традиционного искус-
ства. Само общее понятие традиционного искусства 
– гэйдо (как и понятия, обозначающие конкретные 
виды искусства) содержит иероглиф «дао» («до»). 
Например, кадо – искусство стихосложения, садо – 
искусство чаи� ного ритуала, ногакудо – искусство 
театра Но, и т.д.

Главными “поэтами гэйдо” являлись основопо-
ложники даосизма Лао Цзы (VI-V вв. до н.э.) и Чжу-
ан Цзы (369-286 гг. до н.э.), чьи тексты почитаются 
в дзэн-буддизме так же, как “Ланкаватара-сутра” и 
“Сутра Помоста 6-го Патриарха”. Эти поэты-фило-
софы мастерски воспевали красоту ускользающих 
образов природы в афористически-художествен-
нои�  форме. В их текстах Дао уподобляется то “вра-
там бессче�тных утонче�нностеи� ”, то “подвижнои�  
тени”, то сети, улавливающеи�  всех в свои ячеи� ки. 
Изначальными образцами эстетических трактатов 
на Дальнем востоке можно считать написанные 
основателями даосизма книги “Даодэцзин” и “Чжу-
анцзы”, в которых заложена вся традиция гэйдо. Ос-
новоположники ближе всего подошли к сути изна-
чальнои�  трансцендентнои�  реальности.

С даосизмом связано и понимание роли худож-
ника не как автономного «творца», а как транслято-
ра тонких метаморфоз дао. Художник не творит, а, 
пропускает бесконечную цепь превращении�  через 
свое�  сердце. Он улавливает их ритм, запечатлевает 
их тень, их след – в слове, жесте, иероглифе, пеи� за-
же, поле�те стрелы, взмахе меча. Вот почему многие 
произведения японского искусства эпохи средневе-
ковья анонимны: невыпячивание “Я” – это норма.

32 Герасимова И.А. Совместное мышление как искусство: 
опыт философско-синергетического исследования // Синер-
гетическая парадигма. Нелинейное мышление в науке и ис-
кусстве. М.: Прогресс-традиция, 2002. С. 139-140.

существует решение, то лишь иррациональное»28. 
Скептицизм Юнга относительно возможности 
взаимопонимания между восточным и западным 
стилями мышления вполне оправдан, ибо то, что 
западныи�  человек постигает с помощью разума и 
логики, по восточным меркам считается лишь од-
нои�  из оболочек истины.

восток не знал эстетики как отдельной тео-
рии, но уже первые даосские трактаты представля-
ют собои�  поэтическое выражение сути мироздания: 
оно вырастает из одного корня – дао (кит.) или до 
(яп.), т.е. пути29. Дао – это не постижимыи�  разумом 
принцип мироздания, суть которого состоит в не-
прерывном отрицании созданных им самим форм, в 
постояннои�  текучести и изменчивости. На наличие 
дао может указать только символ. Самыи�  близкии�  
дао символ – это Природа с ее чередованием времен 
года, атмосферных явлении� , расцветом и увядани-
ем, пробуждением и замиранием.

Человек, как малая часть природы, чувствует 
и воспринимает эти метаморфозы сердцем. Серд-
це, воспринявшее движение дао в ритмах Природы, 
исполнено ее�  подвижного очарования и стремится 
выразить его.

Японские живописцы-теоретики воспроизво-
дили китаи� ские труды о живописи и каллиграфии, 
трактующие сердце как источник, корень искус-
ства30. Но особенно настои� чиво роль сердца подче�р-
кивают мастера чаи� ного искусства – Такэно Дзе�о 
(1502-1555), Мурата Сюко (1432-1502) и Сэн Рикю 
(1522-1591), подробно рассматривающие «сердце» 
в двух его ипостасях – как чувствующии�  и мыс-
лящии�  (син, кокоро) и как физическии� , телесныи�  
орган (синдзо). Заметим, что еще�  древние даосы 
и конфуцианцы считали терпкую чаи� ную горечь 
полезнои�  и для бодрости ума, и для ритмичнои�  
работы сердечнои�  мышцы. На сердце, как на мен-
тально-сенситивныи�  центр творчества указывали 
также основоположники театрального искусства 
Но и отцы-основатели чаи� ного ритуала тяною31. «В 
духовных школах таким центром мыслили духов-

28 Юнг К.-Г. О психологии восточных религий и филосо-
фий. М.: Медиум, 1994. С. 105.
29 См.: Скворцова Е.Л. Япония: философия красоты. М.: Но-
вый Акрополь, 2010. С. 26-50.
30 См.: Завадская Е.В. Эстетические проблемы живопи-
си старого Китая. М.: Искусство, 1978; Дзэами Мотокиё. 
Фуси кадэн (Предание о цветке стиля) / Пер., вст. ст., комм. 
Н.Г. Анариной. М.: Наука, 1989.
31 Игнатович А.Н. Чайное действо. М.: Наука, 1997.
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вырастало из привычно-традиционного, как мо-
лодои�  побег – из глубоко укорене�нного в роднои�  
почве старого дерева. Вот почему, если точно не 
знать имени средневекового автора, не различить, 
кому принадлежит та или иная «песня» в японских 
поэтических антологиях, или тот или инои�  моно-
хромныи�  пеи� заж на ширмах и раздвижных стенах 
монастыреи� . Даже в текстах пьес театра Но вме-
сто подписи автора просто указывалось: “записал 
такои� -то…”.

Различие в понимании отношения “чело-
век – природа” на Западе и в Японии весьма тонко 
проанализировала И.А. Боронина на примере ис-
следования японскои�  средневековои�  литературы. 
Развивая позицию русского японоведа Сержа Ели-
сеева, заметившего, что «японец не олицетворял 
природы, он жил ее�  настроениями, не внося в нее�  
своих чувств»35, Боронина уточняет, что персони-
фикация все же была, но весьма особенная. «Бес-
спорно, – пишет она, – это была персонификация 
иного рода, отличная от западноевропеи� скои� . Если 
последняя является результатом художественного 
отвлечения от предмета, то олицетворение приро-
ды в японскои�  литературе есть следствие слияния 
художника с изображаемым»36.

Иными словами, в паре “человек – природа” 
западная мыслительная и художественная тра-
диция однозначно помещает на первое место че-
ловека, считая природу хотя и важным, но вто-
ростепенным по отношению к нему персонажем. 
Напротив, в духовнои�  традиции Японии приро-
да – гораздо более значимыи�  и активныи�  компо-
нент. На большом количестве примеров, взятых 
из классическои�  японскои�  литературы, И.А. Боро-
нина демонстрирует, насколько японец “вписан” 
в природу, как изображение его чувств и эмоции�  
легко замещается живописанием состояния окру-
жающеи�  среды. «Нередко картины природы… 
как будто выражают смысл происходящего, либо 
предваряют то, что должно случиться с героями 
произведения»37. Многие сюжетные ходы, судьбы 
героев оказываются соотнесенными с природны-
ми сезонными изменениями.

(Предание о цветке стиля) / Пер., вст. ст., комм. Н.Г. Анари-
ной. М.: Наука, 1989. С. 360.
35 Цит. по: Боронина И.А. Классический японский роман. 
М.: Наука, 1981. С. 194.
36 Там же. С. 195.
37 Там же. С. 197.

Прежде чем творить, мастер должен своей жиз-
нью воплотить дао, стать его проводником. Требу-
ется соблюдение строгих правил и табу, обязатель-
ных для всякого, кто хочет достичь мастерства в 
том или ином виде искусства. «Назвать несомнен-
ным мастером, – писал основатель театра Но, Дзэа-
ми Мотокие�  (1363-1443), – можно только того, чьи 
речи не бывают низменны, чеи�  облик несет в себе 
сокровенную красоту»33. Чтобы соответствовать 
предъявляемым требованиям, надо было соблю-
дать три строгих табу: не пьянствовать, не прелю-
бодеи� ствовать, не играть в азартные игры. Мастер 
был обязан сохранять верность дао – избранному 
пути в искусстве – всей своей жизнью.

Традиционныи�  художник создается в рамках 
системы иэмото, или “дома”, где он постепенно про-
ходит все – от неофита до мастера – стадии приобще-
ния к искусству сообразно своему биологическому 
возрасту. Обучение происходит непосредственно 
телесным методом микики (букв.: “видеть и слы-
шать”), когда мастерство передается путем личного 
общения учителя с учеником – от сердца к сердцу 
(яп. кокородзукэ). Так передаются не просто профес-
сиональные навыки. Поскольку понятие «дом» под-
разумевает родственные отношения, от учителя к 
ученикам из поколения в поколение передается и 
образ жизни, и особенности личности мастера. Ча-
стица его сердца, его профессиональные навыки 
усваиваются учеником с детских лет, они вопло-
щаются в ученике. Причем творческии�  взор учени-
ка всегда направлен назад – к мудрости учителя, а 
взор учителя – к мудрости первых учителеи� .

Обучение проходит в строго ритуализирован-
нои�  форме при полном подчинении воли ученика 
требованиям учителя; так послушныи�  ребенок вы-
полняет все поручения строгого отца, так монах 
подчиняется воле настоятеля монастыря. Поэтому 
в искусстве гэйдо, несмотря на антирационалисти-
ческую установку, индивидуальная свобода худож-
ника была ограничена, во-первых, строгои�  дисци-
плинои�  и ритуалом, принятым в системе “дома” и, 
во-вторых, правилами канона, принятыми в дан-
ном “доме”. «Древность есть орудие познания: пре-
образовывать – значит, познавать это орудие, но 
не делаться его слугои� », – говорится в трактате о 
живописи “Хуа Юйлу” (1670)34. Новое органично 

33 Дзэами Мотокиё. Фуси кадэн (Предание о цветке стиля) / 
Пер., вст. ст., комм. Н.Г. Анариной. М.: Наука, 1989.
34 Завадская Е.В. Эстетические проблемы живописи старо-
го Китая. М.: Искусство, 1978; Дзэами Мотокиё. Фуси кадэн 
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ственная форма также тяготеет к природным об-
разцам. Буддии� ская эстетическая традиция гэйдо 
основана на концепции Пустотности истинно-суще-
го, а также на идее тождества сансары и нирваны 
– основнои�  идее самои�  почитаемои�  в Японии “Су-
тры лотоса”. Суть ее�  заключается в том, что «в эм-
пирическом мы встречаемся с тем же абсолютным, 
только в другои�  форме, а, следовательно, сансара и 
нирвана в сущности одно и то же»39. Дальнеи� шим 
развитием этои�  идеи была разработка доктрины о 
Будде в теле Закона как едином абсолютном, а зна-
чит, безграничном и безвременном начале, которое 
является истинным видом всех дел и вещеи� .

Среда обитания выступает в мировосприятии 
средневековых художников и литераторов Японии 
как манифестация Будды, одно из его превращен-
ных тел (кэдзин)40. Прозаические и драматургиче-
ские произведения традиционного искусства вос-
приняли прежде всего содержательную сторону 
буддии� ского учения, поэтому персонажи пьес. Но 
или герои средневековых романов открыто цити-
руют наиболее популярные сутры.

Что же касается Пустотности буддии� ского Аб-
солюта, то она непостижимым образом явлена в 
мириадах дел и вещеи� , и задача художника гэйдо 
– отобразить эту в высшеи�  степени абстрактную 
идею в конкретном образе. Для обозначения идеи 
Пустотности в различных видах традиционного ис-
кусства гэйдо были наи� дены специальные прие�мы. 
В монохромнои�  живописи это ничем не заполнен-
ное пространство. Пустая сцена, паузы и фикси-
рованные позы – в традиционном театре. Однако 
ничто не может сравниться в этом отношении с об-
разным строем буддии� ских сухих садов. В архитек-
тонике японского сада, как и во всеи�  дзэнскои�  эсте-
тике роль паузы-молчания – очень значительна. 
Неслучаи� но среди всех типов садовои�  композиции 
особое значение имеют «пустые» сады, состоящие в 
основном из простои�  площадки, засыпаннои�  белои�  
галькои� 41.

На Востоке взаимодеи� ствие с природои�  отра-
жало дорефлексивныи� , дотеоретическии� , дознако-
выи�  контакт с невыразимои�  основои�  Бытия. Оно 
сознательно осуществлялось на Пути, являющем-

39 Розенберг О.О. Труды по буддизму. М.: Наука, 1991. С. 187.
40 Игнатович А.Н. «Среда обитания» в системе буддийского 
мироздания // Человек и мир в японской культуре. М.: Наука, 
1985. С. 67.
41 Муриан И.Ф. Сады Дайтокудзи // Человек и мир в япон-
ской культуре. М.: Наука, 1985. С. 179.

На Дальнем Востоке одним из способов погру-
жения в Природныи�  континуум считалось стран-
ствие38. Пускаясь в путешествие, монах или худож-
ник из сторонних наблюдателеи�  за чередованием 
време�н года и картин природы превращался в не-
посредственного участника ее тончаи� ших перемен. 
Труд путешественника активизировал телесныи�  
аспект разума, заставляя забыть о лишних прихо-
тях ума, о тщете мирскои�  славы. “Телесныи�  модус” 
разума и выступал тем необходимым творческим 
зарядом, которыи� , постепенно накапливаясь в про-
цессе тяжелого рутинного труда Пути, выпле�ски-
вался в спонтанном характере творческого акта. 
“Вхождение” в поток природного Бытия, будучи 
смирением, самопринижением индивида, подспуд-
но становилось его вторым, расширенным “Я”, сти-
мулирующим творческую активность. Поэтому вы-
ходило, что художник творит, как природа.

Недаром в традиционнои�  эстетике гэйдо ху-
дожник только тогда становится истинным масте-
ром, когда, осознав разумом своего тела единство 
с Природным континуумом, начинает деи� ствовать 
как проводник “бессче�тных утонче�нностеи� ” Жизни, 
как самыи�  прилежныи�  ее�  ученик.

В таких, к примеру, жанрах, как “бамбук” или 
“цветы и птицы”, она спокои� но созерцается худож-
ником. Природа тихо-естественна, она приближе-
на к зрителю и как бы призывает полюбоваться 
мельчаи� шими деталями: листиками, тычинками, 
пе�рышками. Монохромныи�  пеи� заж, напротив, ото-
двигает природу вдаль, заставляя прежде всего 
воспринимать ее�  величие и самодостаточность и 
осознавать собственную малость. Спокои� ствие 
природы как Универсума – будь то величие ее�  цело-
го, либо гармония ее�  малых частностеи�  – никогда 
не служат прямои�  иллюстрациеи�  субъективных со-
стоянии�  художника. Человек, личность здесь почти 
отсутствует. Движения руки художника подчинены 
прежде всего выявлению внутреннеи�  сущности 
изображаемого фрагмента, а его собственное вну-
треннее состояние резонирует с природным со-
стоянием, но никак не наоборот. Берясь за кисть, 
художник вбирает природу в себя, а не навязывает 
еи�  свои субъективные состояния.

В эстетике гэйдо образ природы – централь-
ныи�  в полном смысле слова. Это касается не только 
тематики творчества традиционных художников, 
т.е. сугубо содержательного момента. Сама художе-

38 Cм.: Скворцова Е.Л. Странствия как путь художника // 
Человек. 2010. № 3. С. 32-47.
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стыре, главе “дома” – в традиционном искусстве). 
Безупречное владение техническими навыками 
мастерства и соблюдение принятых в монастыре 
или “доме” ритуалов достигалось при постоянном 
контроле со стороны признанного авторитета и со-
провождалось духовным ростом ученика. Это было 
совершенно необходимое условие для наступающе-
го неожиданно просветления, “глубокого видения” 
мира и себя в не�м в непрерывном текучем станов-
лении. При этом происходил “скачок” с уровня рас-
судочного дискурсивного знания на уровень теле-
сного осознания единства мирового континуума.

ся одновременно истинным путем жизни и путем 
профессионального становления. Однако было не-
просто достичь «истинного знания» человеку, пере-
ставшему быть чисто природным, животным суще-
ством и достигшему определе�нного культурного 
уровня, воспринимающего мир главным образом в 
знаковом, текстовом виде. Нелегко было ощутить 
себя непосредственнои�  частью невыразимого по-
рядка бытия как основы мироздания.

Достижение истинного знания требовало 
долгого подготовительного периода, рутинно-
го, тяже�лого “послушания” (наставнику – в мона-
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