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[bookmark: _Toc516615788]ВВЕДЕНИЕ

												Актуальность темы исследования. Буддизм – древнейшая по времени возникновения мировая религия. Родиной буддизма, который начал свое распространение в Юго-Восточной Азии, является территория северо-восточной части  Индии, где располагались древние государства Магадха, Кошала и Вайшали в I тысячелетии до н.э.
Считается, что именно отсюда начинается процесс раскола ведической религии, именуемый историками «ведийской ночью», которая насчитывает тысячелетие между падением протоиндийской цивилизации Хараппы и Мохенджо –Даро и началом буддийского периода в истории Индии[footnoteRef:1]. [1:  Чебунин А. В. Историческое развитие буддийской идеологии // Вестник БГУ. 2009. №8. URL: https://cyberleninka.ru/article/n/istoricheskoe-razvitie-buddiyskoy-ideologii  (дата обращения: 10.05.2018).] 

Таким образом, северо-восток Индии характеризовался слабым положением брахманизма и кастовой системы с одной стороны, и бурным ростом государственности и выдвижением на первое место светского сословия с другой.
В целом, как писал Г.М. Бонгард–Левин: «Буддизм в основе своей был самостоятельным и оригинальным религиозным течением, но не стоит пренебрегать условиями духовного климата эпохи. Возникновение буддизма не что иное, как закономерное следствие процесса развития древнеиндийского общества»[footnoteRef:2]. [2:  Бонгард-Левин Г.М. Древнеиндийское цивилизация: История. Религия. Философия. Эпос. Литература. Наука. Встреча культур. М., 2000. С.112] 

Буддизм по своей идеологии опирался на сильную царскую власть. Становление самых мощных династий Индий происходило под покровительством буддизма. Как самостоятельная религия буддизм просуществовал вплоть до XII века на индийской земле. Там же были сформированы первые буддийские школы, основы самого учения, создано большое количество канонических текстов и эпиграфических памятников буддийской культуры.
К сожалению, на протяжении всей истории человечества наличие идеологических  «примесей», различных культовых обрядов и канонических положений вносили расколы и порождали священные войны между различными конфессиями.
Буддизм в рамках данного аспекта имеет более «либеральный» характер, что отличает его от других мировых религий. Хотя раскольники изгонялись из сангхи, идеал буддийской терпимости призывал относиться к ним лояльно, что становилось следствием образования яркой картины новых направлений и школ буддизма в рамках отдельной страны.
Такая идеологическая концепция толерантности делает из самой древней религии самую современную и гуманистическую. Буддийские источники полны информации, по которой центробежной силой учения является внутренний мир человека. Благодаря своей «гибкости» буддизм легко приспосабливался к новым условиям в новых регионах, не преследовал никакие народные культуры, а просто воссоединялся с ними.
Таким образом, в силу своего территориального распространения буддизм может стать неким идеологическим орудием в борьбе с террористическими и военными угрозами, что было бы очень актуально в настоящее время.
Объектом исследования является религиозно-философское учение буддизм. Предметом же – его идеологическая  и историческая эволюция на территории Индии.
Хронологические рамки исследования. В работе рассматривается период преимущественно с VI в. до н.э. – до  начала нашей эры, но в некоторых случаях автор счёл необходимым отступить от заявленных рамок с целью изучить и проанализировать судьбу буддизма в Индии после того, как он перестал быть массовой религией. 
Географические рамки данной работы включают в себя территорию Индии в рассматриваемый период.
Степень научной разработанности темы. В отечественной историографии одной из важнейших работ является труд «Древняя Индия. Исторический очерк» Г.М Бонгарда-Левина и Г. Ильина, который представляет собой фундаментальную базу для изучения любой из сторон древнеиндийского общества[footnoteRef:3]. [3:  Бонгард-Левин Г.М., Ильин Г. Древняя Индия.Исторический очерк. М., 1969. С. 567.] 

Таким же важным значением обладает работа И.П Минаевой «Буддизм. Исследования и материалы», где содержится не только не только повествование аспектов религиозной политики династии Маурьев на основе материалов эпиграфики эдиктов, но и обзор канонических источников[footnoteRef:4]. [4:  Минаева И.П. Буддизм.Исследования и материалы. М., 1887. Т. 1. С. 200.] 

Среди репринтных изданий особо ценным для данной работы является труд 1857 г. «Буддизм, его догматы, история и литература» В.П. Васильева. В книге описывается развитие буддийской мысли в контексте Махаяны и Ваджраяны[footnoteRef:5]. [5:  Васильев В.П. Буддизм, его догматы, история и литература. СПб., 2016. С. 559.] 

Стоит упомянуть  сборник востоковеда О.О. Розенберга «Труды по буддизму», который играл ключевую роль в составлении структуры работы. Затрагивается философская школа буддизма через материалы мыслителя древности Васубандху[footnoteRef:6]. [6:  Розенберг О.О. Труды по буддизму. М., 1991. ] 

Работа Ермаковой Т.В «Классический буддизм» посвящена южноазиатскому этапу истории мировой религии, опираясь на многолетний опыт изучения буддийских письменных памятников Индии, автор излагает контуры учения Будды средствами современного языка российской интеллектуальной традиции. Для данной работы была  актуальна информация о том, как складывались буддийские священные тексты (Трипитака)[footnoteRef:7]. [7:   Ермакова Т.В. Классический буддизм. М., 2009. С. 149.] 

Также одной из значимых работ для данного исследования является книга В.П. Андросова «Будда Шакъямуни и индийский буддизм», которая повествует как доктринально изменялось восприятие образа Будды в текстах Малой, Великой и Алмазной колесниц, какие идеи порождало в умах гениальных последователей учения[footnoteRef:8]. [8:   Андросов В.П. Будда Шакъямуни и индийский буддизм. М., 2001. С. 234.] 

В изучении такого аспекта, как дальнейшая эволюция махаянского буддизма, полезной оказалась монография Абаева Н.В., где на материале широкого круга оригинальных  китайских источников исследуется чань-буддизм [footnoteRef:9].  [9:   Абаев Н.В. Чань-буддизм и культурно-психологические традиции в средневековом Китае. Новосибирск, 1989. С. 167.] 

Также следует представить в историографии работу Е.А. Торчинова, которая представляет собой книгу–сборник лекций известного петербуржского востоковеда. «Введение в буддологию» рассматривает проблемы происхождения, формирования и развития буддизма в Индии, Тибете и на Дальнем Востоке, дается очерк изучения буддизма в России и за рубежом [footnoteRef:10].  [10:  Торчинов Е.А. Введение в буддологию: курс лекций. СПб., 2000. С. 98.] 

Изучаемыми нами проблемами плодотворно занимались зарубежные ученые. Большое значение для нашего исследования имели работы Ч. Элиота[footnoteRef:11] и Т. Уаттерса[footnoteRef:12], чьи труда являются авторитетнейшими в вопросах изучения ранних периодов становления и развития буддизма. [11:  Eliot C. Hiduism and Beddism. Vol. II. N.Y., 1972. ]  [12:  Watters T. On Yuan Chwang’s Travels in India. Vol. I. London-Delhi, 1973.] 

Особенно нужно отметить книгу великого тибетского историка Тарантха Гунга Ньинбо (Дараната), который изложил материал через хронологию царей Индии и биографические данные буддийских  учителей. Этот труд, написанный в начале XVII в., является важнейшим по истории эволюции буддизма в Индии [footnoteRef:13]. [13:   Васильев В.П. Буддизм, его догматы, история и литература: История буддизма в Индии. Сочинение Даранаты. СПб., 1869. Т. 3. С. 455.] 

Работа  Августа Барта содержит очерк религиозной истории Индии, который подробно описывает не только ведийские религии, но и брахманизм, джайнизм, буддизм и индуизм, рассматривая их истоки, историю, символику, культы и теоретико-философские основания [footnoteRef:14].  [14:   Барт А. Религии Индии. Ведийские религии. Брахманизм. Буддизм. Джайнизм. Индуизм. М., 2012. С. 312.] 

Еще одним фундаментальным зарубежным трудом можно назвать работу А.К. Уордера «Индийский буддизм», который провел несколько лет в Индии, занимаясь исследованиями в области индийской литературы, буддизма и философии. «Так начинается буддийская наука, - пишет  А.К. Уордер, - от знания о страдании через йогическую дисциплину и сосредоточение она ведет к пробуждению»[footnoteRef:15]. [15:   Warder A.K. Indian Buddhism. Toronto, 2000. P. 135.] 

Цель настоящей работы – изучение процесса эволюции буддизма в Индии и его идеологической трансформации.
Задачи, поставленные в ходе данного исследования:
· рассмотреть предпосылки возникновения буддизма в Индии;
· проследить историческую и идейную эволюцию буддизма в динамике;
· раскрыть причины и закономерности расцвета и заката буддизма в Индии.
Методологическую основу исследования составляет ряд научных принципов и методов. Принцип объективности позволил критически исследовать исторические и идеологические аспекты буддизма.
Применение принципа историзма сделало возможным проследить ход развития буддийских движений на территории Индии и трансформацию в общей идеологии.
В работе использован ряд специальных исторических методов. Хронологический метод, который позволил проанализировать ряд важных исторических событий в эволюции буддизма, таких как буддийские соборы, в определенный хронологический период и описательный метод, помогающий описать происходившие эволюционные процессы. С помощью историко-сравнительного метода удалось сопоставить ход развития буддизма в странах Южной Азии.
Источниковая база исследования. Используемые в исследовании исторические источники можно условно разделить на следующие группы: древние сочинения раннего буддизма, канонические произведения. 
Одним из важных источников является собрание слов Будды, известное как «Типитака» или «Палийский Канон», который является основой буддизма, фундаментом, на котором строится учение Тхеравады, выделяемое в отдельный подпункт содержания данной работы. «Трипитака» разделяет священные книги на три раздела: Виная-питака, Сутта-питака и Абхидхамма-питака, разделы которых содержит  интернет-сайт Тхеравада.ру[footnoteRef:16].  [16:   Cобрание канонических текстов буддизма / Тхеравада. URL: http://www.theravada.ru/Teaching/comment.htm (дата обращения: 16.04.18).] 

Из повествовательных источников очень ценно описание Индии, сделанное буддийским монахом Сюань Цзаном, которое охватывает практически все сферы жизни древнеиндийского общества, в том числе религиозную [footnoteRef:17]. [17:   Осипова А.М. Выдержки из описания Индии китайским путешественником Сюань Цзаном // Хрестоматия по истории средних веков. М., 1961. Т.  2.  С. 367.] 

Из древних буддийских сочинений стоит выделить издание Милиндапаньха, которое представляет собой переведенные с пали тексты индо-буддийских произведений. Тексты отличаются своей датировкой, их создание относится к первому веку нашей эры[footnoteRef:18]. [18:  Эрман В.Г. Милиндапаньха (Вопросы Милинды). М., 1989. С. 388.] 

Особо важным источником в исследовании является сборник исторических документов «История Древнего Востока. Тексты и документы» под редакцией В.И. Кузищина. В труде опубликованы древнеиндийские тексты, излагающие религиозные правила поведения и древние законы из текстов Дхармашастр[footnoteRef:19]. Дхармашастры формально не считались сводами законов древнеиндийского общества, но являлись особыми предписаниями общественной и личной жизни, в зависимости от принадлежности к какому-либо сословию.  [19:   Кузищин В.И. Из дхармашастр // История Древнего Востока. Тексты и документы. М., 2002. С. 456.] 

Фундаментальной источниковой основой, без которой невозможно было бы изучение аспекта идеологического расцвета буддизма в Индии, является описание  эдиктов Ашоки в Хрестоматии по истории Древнего Востока А.А. Вигасина [footnoteRef:20]. Круг вопросов, освещенных в эдиктах затрагивает принятие и распространение буддизма царём, нравственные и религиозные законы, забота царя о благополучии подданных и даже животных. [20:   Вигасин А.А. Надписи Ашоки // Хрестоматия по истории Древнего Востока. М., 1997. С. 558.] 

«Синяя летопись[footnoteRef:21]» - наиболее известное сочинение по истории буддизма, автором которого является тибетский историк Гой-лоцава Ш., современник Цзонхавы, свидетель расцвета буддизма эпохи бурного строительства монастырей. В труде описывается история буддизма в Индии, также содержит этнографический материал, перечни буддийских сочинений. [21:   Гой-лоцава Ш. Синяя летопись. История буддизма. М., 2017. С. 224.] 

Практическая значимость выпускной квалификационной работы обусловлена возможностью использовать труд в качестве подготовки к урокам истории Древнего мира, а также для подготовки к курсовым работам, рефератам и доклад по данной теме.
Структура работы определена основной целью и задачами исследования. Работа состоит из введения, трех глав, каждая из которых разделена на параграфы, заключение, списка использованных источников и литературы.
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Как известно, первоначальная ступень в истории Индии, почти до эпохи возникновения буддизма, представляет собой процесс постепенного завоевания полуострова Индостан арийцами, которые спустя столетия перешли из Северо-Западной части страны к бассейнам рек Инд и Ганг. Переход к оседлому образу жизни и ассимиляция доарийского населения  способствовали культурному развитию и становлению нового общества. Этот процесс оказал влияние на дальнейшую активную трансформацию религиозного пути Индии.
Середина VI в. до н.э. характеризуется кризисом в индийском обществе. Это явление обусловил ряд социально-экономических и политических причин.
Согласно раннебудийским сочинениям, в годы жизни Будды в Северной Индии существовало 16 махаджанапад (великих стран) - Анга, Магадха, Каси, Косала, Ваджи, Малла, Чеди, Вамса, Куру, Панчала, Маччха, Сурасена, Ассака, Аванти, Гандхара, Камбожда[footnoteRef:22]. [22:  Синха Н.К., Банерджи А.Ч. История Индии. М., 1954. С. 251.] 

Такая политическая раздробленность не соответствовала развитию экономики, которая по всем своим параметрам уже начала «перешагивать» племенные разделения. Огромную роль в становлении экономики сыграло освоение техники выплавки железа, что в дальнейшем помогло использовать плодородные расчищенные почвы для земледелия. Этот процесс повлек за собой возникновение мелких и крупных городов, центров ремесла.
Безусловно, изменения затронули и социальную сферу. Если ранее основой деления  сословной системы являлось соответствием древней культовой системой ариев, принадлежность к варне брахманов и кшатриев была обусловлена чистокровностью арийского рода, то с развитием торговли на первое место выдвигается новая социальная элита в виде успешных представителей аборигенного населения. Так как по своей подлинной природе эта элита была далека от культовых обрядов и традиций привилегированного сословия, то и пыталась всячески протестовать против их существования.
Развитие торгово-промышленных отношений и появление новой доминирующей элиты в итоге стали ослаблять значение сословного деления на варны, складываются предпосылки перехода к классовому обществу.
В таком социальном процессе именно буддизм с его вытекающим отрицанием сословных рамок древнеиндийского общества сыграл важнейшую роль для этого движения.
Территориально буддизм начал свое распространение с северо-восточной части Индии. Хотя здесь варновая система оказалась слабее, чем в других частях Индии, это также проявлялось в неустойчивом положении самого брахманизма.
Авторитет вед и жрецов-брахманов падает вследствие «естественного старения» идеологической концепции, в мифологии данный процесс именуется - двапара-юга, мировая эпоха, когда сознание людей находилось в таком затмении, что они не могли запомнить веду целиком и разделили её на четыре «части»[footnoteRef:23]. [23:  Лактионов А. Буддизм: Энциклопедия. М., 2008. С. 217.] 

Упадок авторитета вед проявлялся в упанишадах, в которых оспаривались традиционные установки, в дальнейшем это способствовало появлению сект, бродячих проповедников-шраманов, которые критиковали социально-ритуальное предназначение вед. Духовное брожение в обществе было следствием брахманического формализма, который практически лишал ритуал живого содержания. Любые возможности достижения высшего знания были словно захвачены сословием брахманов, а уже представители других каст вынуждены были обращаться к ним за помощью в посредничестве.
Параллельно происходил активный процесс строительства государства, исторически подразумевавший выдвижение иного сословия в виде светских правителей.
Если углубиться в идеологический аспект возникновения буддизма, то мы увидим, что он возник как учение, опиравшиеся на светскую власть, именно в виде оппозиции брахманизму. Поэтому, на своем историческом пути буддизм не мог существовать без поддержки царской власти.
Так, царь Ашока превратил буддизм в мировую религию, распространил его за пределы Индии, позднее император севера Канишка, царь Харшавардхана, династия Палов в Бенгалии – поддерживали буддистов[footnoteRef:24]. [24:  Конзе Э. Буддизм: сущность и развитие. М., 2003. С. 106.] 

Далее в истории Индии все также встречаются династии буддистов на разных временных этапах. Главная задачей царей – управлять, поэтому вряд ли поддержка буддизма заключалась в чисто убежденности духовной ценности этого учения.
Дело в том, что догматическая основа буддизма,  заключавшаяся в том, что в мире зло неискоренимо и невозможно испытать истинное счастье, искореняла антиправительственные настроения в обществе.
Смещение с должностей чиновников сопоставлялись с неизбежным представлением мира рождения и смерти, а также с наказанием за прошлые  грехи. Идея отказа от насилия создавало благоприятную атмосферу среди населения и безопасное, устойчивое положение власти. Людьми, верующих в то, что этот мир не так важен, и что их жизнь не омрачится с потерей имущества, управлять гораздо легче.
Жизнь буддийского общества была неразрывно связанна с идеологией, которая предполагала, что люди хотели быть «бедными», так как буддизм не одобрял накопление богатств в руках отдельных лиц. К тому же возрастал нравственный авторитет, престиж завоевателей, буддисты способствовали этому посредством теории царя, поворачивающего колесо. Но то, что правители следовали этому идеалу, скорее остается вымыслом.
Другой чертой буддизма, которая помогла ему утвердиться в то время, была интернациональность. Среди монархов, стремящихся объединить обширные земли, делала его востребованным. Духовная истина по своей интерпретации не привязывается ни к какой-либо почве, ни к климату, ни к племени или расе. В этом плане буддизм является гибким и легким инструментом в управлении огромными империями.
Буддизм с психологической точки зрения был привлекателен своей непосредственностью. Он не требовал переломных моментов отказа от прежних привычек или образа жизни. Буддист может одновременно быть приверженцем, как синтоизма, так и даосизма и любого другого религиозного течения. Развитие городов формировало новые социальные прослойки.
В брахманизме все торговцы, банкиры, землевладельцы относились по своему социальному статусу к «нечистым», это обуславливало их желание к религиозной легитимизации своего положения в обществе. Их городской образ жизни в сочетании с социальными проблемами не укладывался с пониманием брахманизма.
Буддизм своей асоциальной чертой отшельничества  благонамеренно относился к финансовым профессиям, лишь бы богатство было использовано в благородных религиозных целях в виде подношений  для сангхи.
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1.2. Идейные предпосылки



Как уже было рассмотрено, середина I тыс. до н.э. была обусловлена кризисом ведической религии, а следовательно, и упадком авторитета брахманов.
В этот период северо-восток Индии стал центром и опорой для рождения альтернативных религиозных течений, к которым относится буддизм. Их возникновение в первую очередь было связанно с идеологическим разочарованием общества в формальности ритуализма вед и конфликтом между двумя сословиями, с одной стороны жречеством, а с другой кшатриями, которые представляли светское начало царской власти.
Свидетельства таких конфликтов сохранились в произведениях поздневедийской литературы. В более поздних упанишадах по описанию представитель из кшатриев не только возвышается над брахманами своей мудростью и благочестивостью, но и дает им наставления. Таким был представлен царь Магадхи Аджаташатру[footnoteRef:25]. [25:  Торчинов Е.А. Введение в буддологию: курс лекций. СПб., 2000. С. 156.] 

Следует заметить, что и представитель другого альтернативного течения буддизму – джайнизма, Вардхамана Махавира, относился к кшатриям, а не брахманам, точно как и сам Будда. Появилось множество неортодоксальных аскетических движений, которые отвергали священный авторитет вед, они ставили своей целью поиск истины, который лежит не через внешний, а через внутренний ритуал, совершаемый в душе. Если упанишады как источники утверждали определённые истины, то шраманы впервые стали задумываться и обосновывать природу истины. Благодаря таким дискуссиям начинала складываться индийская философия, именно поэтому Будда считается не просто основателем религии, но одним из  первых индийских философов.
Отрицание богов в сформулированных «четырех истинах» Будды резко противопоставлялись установлениям священных вед. По описанию философа С. Радхакришнан «идеологическийклимат» эпохи возникновения буддизма выражался в беспорядке и хаосе детского суеверия, упанишады были запретными для массы народа, что подвергало людей к аскетизму, дабы склонить богов на свою сторону, истинную красоту самоотречения в итоге затмило варварство суеверия. А брахманы охарактеризовались обманщиками, жадными до прибыли, готовыми бормотать молитву за плату.
Люди было полны беспокойства, они искали учения, которых можно было бы придерживаться. Их искания закончились с утверждением эпохи раннего буддизма[footnoteRef:26]. [26:  Говинда А.Л. Психология раннего буддизма. М., 2007. С. 193.] 

Простота обрядности буддизма, отрицание крайних форм аскетизма и концепция  духовного равенства всех людей привлекли уже на первых этапах множество приверженцев в эту религию. Буддизм создал религию одинаковую для всех, основой которой является нравственный элемент. Эгоизм брахмана о собственном спасении теперь заменяется спасением других людей.
Несомненно, важно то, что буддизм не только ставит этику на первое место в религии, но и предоставил конкретный  благочестивый идеал, образец, личность. Простые рассказы праведника психологически легче воспринимаются народом, нежели  сложные мифы о богах с присутствием немыслимых культов. Важный аспект, что буддизм не связан с какой-либо отдельной национальностью и легко подхватывается этносами, даже не являясь главной религией данного региона.
Для полного представления об идейной основе буддизма в данном исследовании используется подход Н. Смарта, который предлагает рассматривать религию через анализ «семи измерений»[footnoteRef:27]. [27:  Смарт Н. Исследование религии и образование // Религиоведческие исследования. 2010. №3-4. С.143. ] 

Данный метод привлекателен тем, что он не требует сводить религию к какому-либо одному верованию или учению. Практическая ритуальная сторона  слабо выражена в буддизме. Но существует ряд обрядов, например, бритье головы при посвящении в монахи, или обряд патимокха, который заключается в повторении монашеского устава в полнолуние и новолуние каждого месяца[footnoteRef:28]. [28:  Козлов В. Психология буддизма. М., 2011. С. 67.] 

Для совершения таких обрядов как крещение и бракосочетание участник может посетить храм, но сами монахи не совершают таких обрядов, поскольку им присваивается более семейный нежели религиозный характер. Отличительной чертой является предназначение монахов, в буддизме монахи не выступают в качестве посредника между Богом и людьми, в отличие от брахманизма, посвящение в монахи не предвещает обладать сверхъестественной силой.  Один из обрядов, которому придают в буддизме наибольшее значение, и при котором присутствуют монахи – это похороны.
Эмпирическая и эмоциональная призма, которая выражается в восприятии буддизма через личный опыт просветления Будды. В основе буддийской традиции отражен эмоциональный момент глубокого сострадания, который направил Будду распространять дхарму – учение. Большую часть своей жизни,  достигнув просветления, он излагал истину своего учения, осознавая, что оно идет «на благо тому, у кого замутнен разум»[footnoteRef:29]. [29:  Пишель Р. Будда, его жизнь и учение. М., 1991. С. 222.] 

Эмпирический аспект очень важен для буддизма, поскольку всю религиозную жизнь можно сравнить практически с самотрансформацией  во время обучения. Все медитативные практики направлены на очищение сознания и духовное развитие. Здесь включается четкое различие от христианской молитвы, которая направлена на просьбы Богу, буддийская же медитация стремится к наивысшей мудрости.
Повествовательный и мифический аспект имеет свою особенность, так как миф наполнен повествовательным сюжетом и обладает смысловым воздействием, нежели является просто вымыслом. Но существуют и сказания по типу Библии, таковым является источник джатаки, который представляет собой нравоучительные повествования о прошлых рождениях Будды[footnoteRef:30]. [30:  Джатаки: избранные рассказы о прошлой жизни Будды. СПб., 2003. С. 380.] 

Вся буддийская литература пронизана драматическими моментами, в более ранних источниках появляются духи и боги, которые сопутствуют людям на протяжении всех важных моментов в жизни Будды. Так в одном из красочных повествований описывается борьба бога зла Мары с Буддой, который пытался помешать его просветлению[footnoteRef:31]. [31:  Андросов В. Будда Шакъямуни и индийский буддизм. М., 2001. С. 432.] 

Философское измерение, особенностью которого является тот факт, что буддисты не называют свою религию «буддизм», для них она Дхарма, что означает Закон, или Будда-сасана – учение, которое проповедовал Будда. Также буддисты не воспринимают применение термина «доктрина» к их религии, так как это вносит в понятие западные элементы. Основа учения заключается в четырех благородных истинах. А разъяснением этих истин, хранением писаний и толкованием других догматов занимается община монахов - сангха. В буддизме существовал и иной путь освобождения, посредством медитации, который считался более верным, нежели изучение писаний, поэтому далеко не все члены общины были философами.
Этико-правовая сторона буддизма делает из нее самую почитаемую религию в мире, благодаря её нравственности. В идейной основе буддизма  лежит принцип непричинения боли и вреда живым существам, в значении ахимса. Самым большим грехом считается преднамеренное лишение жизни, а уважение к другим людям и животным являются главными законами. С практической точки зрения принцип непричинения вреда играл положительную роль в обществе, как и монахов, так и простых мирян.
Социальной основой буддизма является монашеская община. Но изначально Будда являлся странствующим проповедником, и по мере возрастания количества его последователей появлялась институциональная инфраструктура в виде общины. Отличительной чертой от многих других религий мира является то, что в буддизме нет центрового управления этой общиной, что ведёт за собой множественные расколы от разногласии по вопросам догматов. Опираясь на ранние хроники, можно насчитать восемнадцать школ, которые существовали в течение двух-трех столетий после смерти Будды[footnoteRef:32]. [32:  Степанянц М.Т. Философия буддизма: Энциклопедия. М., 2011. С. 877.] 

Буддизм возник как оппозиционное движение нищих и отверженных, стремившихся в общинном братстве на границе между цивилизацией и природой обрести покой посредством совершенствования ума и психики[footnoteRef:33]. [33:  Андросов В. Указ. cоч.  С. 209.] 

Но исторический путь повел это движение гораздо дальше, с III в. до н.э. при императоре Ашоки буддизм приобретает статус государственной религии, а его идеологические основы импонируют многим правителям Центральной и Южной Азии, которые принимают буддизм за государственную политику. Именно тогда начинается зарождение основ буддийской цивилизации.
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История становления такой сложной религиозно-идеологической концепции как буддизм берет начало еще до письменной фиксации своих положений.
Но уже с середины III века до н.э. активно развивается деятельность последователей буддизма, оформляются новые направления и школы. Как мы выяснили, социальной основой буддизма является монашество, которое реализовывается через общину, в этом случае они именовались шраваками, это означало, что они занимаются слушанием учения, либо обретали просветления путем отшельничества. И те и другие образовывали буддийскую общину монахов – сангху[footnoteRef:34]. [34:  Бонгард-Левин Г.М. Древнеиндийское цивилизация: История. Религия. Философия. Эпос. Литература. Наука. Встреча культур. М., 2009. С. 189.] 

В практическом смысле, именно члены сангхи и представляли элитарную прослойку буддистов, поскольку мирская жизнь не могла сочетаться с достижением высшей точки учения. Однако, как бы не боролись изгнанием с монахами, которые проповедовали раскол, единства в сангхе не существовало никогда.
Темы споров были связаны не только с идеологической стороной, но и с территориальным распространением учения, если быть точнее, то большое количество монастырей с собственными уставами, отдаленность общин на обширной площади вдобавок насаждались местными религиозными традициями.
Развитие индийского буддизма представляет собой разветвленную историю расколов на школы и большая ошибка, когда исследователь рассматривает только период разделения на Хинаяну и Махаяну и пропускает, так называемый,  «сектантский» период, который, согласно буддийской традиции, начался с махапаринирваны Будды и продолжался до Хинаяны. На протяжении всего периода истории буддизма появлялись новые школы, потом они отмирали, на их месте формировались другие, но именно ранние школы продолжали существовать всегда, вплоть до гибели буддизма в Индии.
Как писал Е. Торчинов в своей работе «Введение в буддизм», что даже в период махаянского буддизма важную нишу занимали школы самого раннего периода, так наиболее значимой была школа самматиев, которых считали далеко отошедшими от истинного учения Будды и именовали еретиками[footnoteRef:35].Можно сделать вывод, что ранние школы содействовали с более поздними школами, а не исчезали бесследно. [35:  Кеуон Д. Буддизм. М., 2001. С.88.] 

Первым раскольником по буддийскому канону считается ближний родственник Будды – Дэвадатта, который потребовал от него оставить главенствующую роль в общине, объясняя причиной преклонный возраст Будды. Также к его требованиям относились усиление аскетизма, отказ от подношений. Ответом на отказ Будды стало создание противоборствующей общины[footnoteRef:36]. Если взять за основу исторические данные, то в ранний период существовало уже около восемнадцати «учительских традиций». [36:  Шарыгин Г.В. Об основных проблемах изучения истории раннего буддизма и канонического собрания текстов раннего буддизма // Гуманитарные научные исследования. 2012. № 10. URL: http://human.snauka.ru/2012/10/1709 (дата обращения: 14.05.2018).] 

Далеко не все ранние источники повествуют о Первом соборе, который имел важное значение для последователей буддизма[footnoteRef:37]. [37:  Томас Э. Будда: история и легенды. М., 2003. С. 123.] 

Была проделана большая теоретическая работа. Все проповеди были разделены на части, в одну вошли тексты нравственного поведения и злодеяний, принципы которых Будда вырабатывал всю свою жизнь, а также некоторые религиозные правила, легенды жизнеописания Будды, другая часть состояла из текстов Законоучения. Из второй части был создан свод буддийских правил сангхи –Виная. Основой этих правил было провозглашено мирное сожительство внутри общины, приношение духовной помощи желающим, веротерпимость, непринятие кастового деления, непричинение вреда  живым существам (ахимса).
Главным принципом общины было добровольное соблюдение этого кодекса. Данный период в истории буддизма характеризуется первым расколом, который произошел из-за того, что некоторые ученики отказались принимать новые установки. Именно тогда в основе канона тхеравады обосновалось деление на Виная-питаки, Сутта-питаки и Абхидхамма питаки[footnoteRef:38]. [38:  Учение буддизма и буддийская практика / Тхеравада. URL: http://theravada.ru (дата обращения: 02. 04.2018).] 

После Второго собора произошел раскол, после которого оформилась первая отдельная школа, как обособленная часть сангхи с собственной интерпретацией буддийского кодекса – тхеравада. Её последователи подчинялись строгим правилам. Для них Будда достиг просветления путем множества перерождений, на протяжении которых он постоянно духовно совершенствовался. Осужденные старейшинами на Втором соборе образовали новую школу – махасангити. Произошло это в конце VI – начале III в. до н.э. Главной проблемой на пути к просветлению считали соблюдение громоздких  канонов и правил, которые закрывают путь к духовному развитию личности. Только через себя индивид путем осмысления опыта Будды сможет прийти к истине.
Школа махасангхики объединяла не только строжайших устоев монахов, но и обычных мирян, не способных полностью ограничить свою жизнь для достижения духовного созерцания. Важным поводом для критики стало то, что внутри этой общины отсутствовала дискриминация для женщин по возможностям и духовно-религиозной деятельности. В оппозицию, лидер движения, купец, монах Махаведа, подверг критике принцип архатства.
В отличие от предыдущих, основатель учения представлялся воплощением выходящих за пределы человеческих возможностей духовных качеств. Если следовать такой трактовке, то Будда не был исторической личностью, который реализовал архатство как идеологию. Расхождения с тхеравадой в религиозных толкованиях были сформированы в пяти пунктах отказа от идеи «совершенной святости архата[footnoteRef:39]. [39:  Андросов В. Указ. cоч.  С. 203.] 

Таким образом, махасангхики напоминают больше демократическое течение, имеющее тенденции к ослабеванию роли монашества, направленное на расширение количества последователей, тем самым выдвигая более простые религиозные ценности.
С течением времени в системе учения появлялись еще большие расколы, что приводило к формированию новых ответвлений, такими были локоттаравадины. По основе учения их можно сопоставить с идеями учения махаяны. Идея заключалась в сверхъестественном происхождении Будды, отрицании его естественного рождения.
Учение полагалось на принципы эзотеризма, таким примером может служить вера в бодхисаттв, духовных помощников, которые получают из космоса наставления и передают информацию на землю живым существам. Волшебный образ Будды и его бодхисаттв легко откладывался в сознании простых мирян, тем самым набирая популяризацию среди населения Индии и за ее пределами.  Материалы эпохи Кушанского царства демонстрируют строительство монастырей махасангхиков на территории Пенджаба и Гандхары в I в. до н.э. – I в. н.э. Но своими идеями пренебрежения к элите учение не вызвало одобрения со стороны императоров Ашоки и Канишки[footnoteRef:40]. [40:  Васильев Л.С. История Востока. М., 1993. Т. 1. С. 420. ] 

Когда буддизм стал на путь огосударствлевания, значимое место заняло учение о чакравартине. Здесь за основу воссоздается образ идеального правителя, «вращающего колесо буддийского Закона». Индийские правители разделяли подобные взгляды, опирающиеся на стабильность в стране, удачу во внешней политики и благодатную власть. Но самое главное положение учения состояло в господстве правителя без применения насилия, который одерживает победу не оружием, а наставлениями на путь исправления.
С III в. до н.э. буддизм начинается приобретать черты оседлости и подвергается контролю со стороны центральной власти. Так, во времена правления Ашоки в сангхи были направлены чиновники для исполнения административной власти. Разобщенность и постоянные расколы в общине не устраивали руководство, поэтому был создан специальный указ о сохранении целостности общины и об изгнании возмутителей спокойствия, которых велено переодевать в белые одежды и отправлять в мирскую жизнь.
Популярность буддизма среди населения привела к количественному пополнению общины, что вызвало недовольство среди корифеев, которые во избежание новых нарушении порядка настояли на созыве Третьего собора. Руководителем на соборе был назначен приближенный правителя, старейшина Тисса, который с помощью бхикшу интерпретировал учение в более простой трактовке через сочинение «Катхаваттху», являющееся частью канона пали - Абхидхамма-питаки[footnoteRef:41]. Тисса был последователем школы вибхаджа, концепция которой основывалась на частицах дхармы сознания помогающих освобождению от страданий, поэтому его выбор в пользу своего учения вызвал бурную ответную реакцию других абхидхармистов. [41:  Барт А. Религии Индии. Ведийские религии. Брахманизм. Буддизм. Джайнизм. Индуизм. М., 2012. С. 264.] 

Произошел еще один раскол на две ветви: школа стхавиравада (учение старейших), которая признавала видхаджаваду, представляла собой объединившийся узкий круг членов общины, обладающих способностями для получения статуса архата путем духовных практик, что подводило их к полному освобождению от страстей мирской жизни[footnoteRef:42]. Таким статусом они представляли буддийскую элиту. [42:  Шарыгин Г.В. Указ. соч. С. 215.] 

Особенностью идеологии было то, что Будда воспринимался членами общины как высшее воплощение исторической, реально существовавшей личностью, который достиг созерцания и архата с помощью йогической практики. Они считали, что только их учение является максимально верным и соответствует истинному учению Будды.
По описанию Е.А. Торчинова стхавиравадины не стремились к проповедничеству и количественному пополнению сангхи. По традиции только монахи могут достичь нирваны, воплотить духовные наставления Будды на практике. А мирская доля – поддержка сангхи добрыми делами для очищения кармы.
Вторая ветвь представляла школу не признавших видхаджаваду, которые именовались сарвастивадинами. Внесли большой вклад в концепцию буддизма через учение о парамитах, которые представляли собой трансформированных Буддой бодхисаттв, таких как даяние, моральная стойкость, терпение, решимость, сосредоточенность, мудрост[footnoteRef:43]. [43:  Чаттерджи С., Датта Д. Введение в индийскую философию. М., 1955. С. 65.] 

Эта школа распространила наибольшее влияние на территории Центральной (Матхура), затем и Северной Индии (Кашмир).
Другая школа, получившая свое название в честь основателя Ватсипутры, также подверглась жесткой критике стхавиравадинов. За основу учения была взята идея об эмпирическом носителе частиц дхармы, который представлял собой субьект (пудгала). Они подвергли двусмысленности учение анатмавады, что вызвало возмущение со стороны других школ.  Наиболее важным источником для них считался трактат «Саммития-никая-шастра», который сохранился  как часть канона на китайском языке. К ним формально также относится подшкола самматиев, возникшая со II в. до.н.э.  по I в. н.э., и еще четыре отделившихся школ раннего буддизма, такие как дхармоттария и бхадараяния[footnoteRef:44]. [44:  Барт А. Указ. соч. С. 69.] 

Появление новых доктрин трансформировало идейную структуру буддизма. Появление учений о парамитах, идеи бодхисаттв насыщали обрядовую сторону религии и также создавали множественные противоречия в буддийской философии.


[bookmark: _Toc516615794]2.2 Распространение буддизма в Индии в период династии Маурьев (322-185 г. до н.э.). Тхеравада


Началом нового периода в истории буддизма стала эпоха династии Маурьев, который характеризовался не только появлением четких черт социально-кастовой системы, но и созданием объединенного государства в Индии.  Именно с этих времен буддизм теряет характер сектантского учения и начинает превращаться в мировую религию.
Одним из древних свидетельств этого являются материалы эпиграфики, датируемые III в. до н.э., представленные в виде наскальных эдиктов (указов) третьего из династии царя Ашоки, который объединял под своей властью земли Индостана и объявил себя защитником буддизма. Надписи свидетельствуют о роли буддийских канонов в реализации политики страны и о новом оформленном статусе сангхи.
Именно в период правления Ашоки состоялся Третий буддийский собор 247 г. до н.э., на котором учение стхавиравадинов было выставлено в оппозицию другим школам буддизма, пока Ашокой не была провозглашена политика религиозной  толерантности. Было упорядочено содержание канона Типитака, разделенного на три раздела «корзины» священных книг, также на этом соборе был составлен трактат «Катхаваттху», вошедший в третий свод священных текстов, утверждалась активная миссионерская деятельность во все части мира, главным  итогом которой стала буддийская колонизация Цейлона и окончательное утверждение статуса палийского канона.
Доказательством авторитета учения тхеравадинов среди других школ  является их богатое литературное достояние. Наиболее известным экземпляром неканонического текста является «Милиндапаньха»[footnoteRef:45]. [45:  Эрман В.Г. Милиндапаньха (Вопросы Милинды). М., 1989. С. 388.] 

По своей структуре является комментарием к палийскому канону. Стхавиравадинами заложена основа для всех последующих буддийских концепций, также идея о дхарме. Иерархия пути к духовной цели заключалась не просто в принятии монашеского статуса и аскетического образа жизни, а в постепенном достижении всех медитативных ступень.
Главным итогом медитативных практик должно было стать интеллектуальное и эмоциональное «освобождение» сознания последователя учения. Важной особенностью данного течения являлось представление о личности Будды.
Будда представлялся почитаемой исторической личностью, обладающий всеми обычными человеческими недостатками, и являлся эталоном для подражания последователей. Следующий по пути к духовному идеалу адепт должен рассчитывать лишь на собственные нравственные качества без надежды на «высшие силы».
Можно сделать вывод, что в стхавираваде закладывались зачатки религиозной идеи самоспасения, что резко противопоставляло её другим школам, склонным к наделению Будды божественных качеств.
Чтобы определить основные черты отличия традиционной стхавиравады от реформаторских идей, необходимо рассмотреть её духовно-практическую проблематику.
Стхавиравадины выступали за расширение термина «дана», который означал «дар без сожалений», важное для буддистов понятие щедрости[footnoteRef:46]. Они призывали  соотносить  понятие не только с волей дарителя, но и с результатом даяния, которое попросту игнорировалось другими буддистами и воспринималось как поверхностная форма. Были противниками одной из идей будущей махаяны, по которой достигший абсолютного идеала в знании может убить кого-либо, если это принесёт пользу кому-то. [46:  Шохин В.К., Лысенко В.Г., Терентьев Л.А. Ранняя буддийская философия. Философия джайнизма. М., 1994. С. 350.] 

Такой принцип рассматривался стхавиравадинами как преступление. Самое главное, ядро расхождений, скрывалось в вопросе реализации восьмеричного пути, которое отрицалось стхавиравадой одновременно в контексте с практикой нравственности. Это объявлялось невозможным процессом, таким же, как и существование двух параллельных миров. Своей главной оппозицией видели концепцию махасангхиков, не признающих архатство в «пяти пунктах».
Рассматривая философскую проблематику, следует отметить отрицание условного и конечного уровней истины и реальности свойств знаний[footnoteRef:47]. [47:  Шохин В.К. Школы индийской философии: Период формирования (IV в. до н.э.- II в. н.э.). М., 2004. С. 245. ] 

Один из космологических вопросов являлся вопрос теории кармы. Здесь отвергалась теория, что нет деяний, не грозящих кармическими последствиями. В результате своей «оборонительной» деятельности по вопросам защиты учения Будды от прочих «неадекватных» наслоений, стхавиравада практически не была представлена позициями философов. Наиболее ярким представителем можно считать лишь Буддагхосу и его последователя Дхаммапалу. Но главным преимуществом учения стхавиравады считалось верность основных идеологических установок Будды.
Маурийское государство к III в. до н.э. расстилалось почти на всю территорию Южной Азии и представляло собой сложный комплекс разноплеменных государств. В основе буддизма лежали идеи «централизованного государства», неприемлемости к кастовым и территориальным ограничениям. Эти идеи соответствовали политике Маурьев.
Каждое пятилетие ознаменовалось объездом провинций царскими чиновниками для оглашения царских указов перед народом. Местная власть должна была следить, чтобы слово царя было высечено на камне. Главным содержанием эдиктов были нравственно-религиозные поучения. Так, были введены запреты на приношение в жертву животных, а поощрялось строительство лечебниц для них, что впоследствии начинало ущемлять положение и статус жречества.
В указах № 12 и №13 царь признается в своих ошибках политики введения войн и провозглашает принцип веротерпимости по отношению к другим религиям, мирного сосуществования различных религиозных течений,  вводит идеал толерантности. Ашока понимал, что вражда между религиозными школами может ослабить социальное положение империи, поэтому пытался всячески контролировать их деятельность, таким примером может служить указ № 7, в котором назначались дхармамахаматры по делам сангхи[footnoteRef:48]. [48:  Бонгард-Левин Г.М. Указ. соч. С. 249.] 

Такая политика толерантности помогала сдерживать оппозицию в виде прослойки брахманов, которая политически еще имела власть в духовной сфере индийского общества. Но к концу своего правления император все-таки отходит от политики толерантности. Он утверждает указ о расколе, который призывал изгонять из общины всех членов нарушающих порядок и единство. Важным был момент, что этот закон был направлен местным чиновникам, хотя связан он лишь с внутренними делами общины. Было приказано ознакомить с условиями документами не только членов сангхи, но и простых жителей. Это могло свидетельствовать о том, что Ашока взял курс  на подавления оппонентских движений буддизму. Политика лишения привилегий религиозных группировок связанна с тем, что они мешали правительству проводить курс централизации.  А налаженное взаимодействие власти и буддийской общины смогли бы создать основу для стабильного государства.
Другим важным становится указ № 4, который отменяет смертную казнь. Другие указы, которые диктовали образ праведного поведения в обществе, уважение к родителям, терпимое отношением к рабам, носят больше смысл этических поучений, нежели запретов. Также в ряде указов создается идеал щедрого поведения, что сказалось на царской благотворительности монастырям. Именно при Ашоки начинается активный рост строительства культурных сооружений буддизма – ступы, храмы и пещерные комплексы.
Примером дани буддизму и распространения дхармы служило паломничество Ашоки, начатое от места рождения Будды в Лумбини к месту  паринирваны Самбодхи до места просветления, которое находилось  близь города Гайя и к месту его первой проповеди в Сарнатхе, целью которого он  видел в проповедовании закона дхармы людям.
Тут стоит специально рассмотреть вопрос о сущности дхармы в эдиктах. Сам термин носит множество значений в памятниках на этапе разных эпох. Неоднозначным является и само происхождение термина, некоторые связывают его с раджадхармой, суть которой состоит в принципах построения власти в государстве[footnoteRef:49]. [49:  Гой-лоцава Ш. Синяя летопись. История буддизма. М., 2017. С. 765.] 

Другие причисляют термин к новшествам маурийской эпохи. Структура дхармы состояла из ряда особых правил нравственного образца, которые не ограничивались сословными и религиозными рамками.
Главная идея дхармы заключалась в том, что эти нормы не являлись религиозными правилами, а представляли комплекс этических норм. Распространение дхармы было главной чертой политики Ашоки, главной целью которой император видел свое политическое укрепление.
Предполагалось, что дхарма станет неким единым идеологическим законом для пестрого национального состава племен, каждое из которых доселе жило по своим порядкам. Те же чиновники махаматры, назначенные эдиктами, были призваны следить за соблюдением реализации дхармы и успехом её распространения.
Сакрально дхарма была утверждена выше других религиозных систем и призвана быть универсальным законом для остальных вероучений. Благодаря дхарме правительству было легче управлять окраинами государства. Эдикт № 7 указывает на использовании агентов, которые должны были разъяснять значение дхармы в массы, также в их ведение передавался процесс проверок населения. Эдикт № 8 повествует о функции паришад, особый вид царских сановников, которые отчитывались императору во время его поездок по стране[footnoteRef:50]. [50:  Вигасин А.А. Хрестоматия по истории Древнего Востока. М., 1997. С. 338.] 

Многие правила дхармы выходили из повседневной практичности, таким примером является задумка императора сокращать пышные церемонии и жертвоприношения больше  по экономическим соображениям, нежели религиозным. Хотя некоторые исследователи видели в этом лишь оппозиционную политику к брахманам.
Спорной является оценка об изменении отношения к рабам. Социальной стороной этого указа, несомненно, являлось стабилизация недовольства среди эксплуатированного населения. Запрещение народных празднеств также было связанно с политикой централизованного государства и внедрением новых идей в массы. Можно сделать вывод, что хоть законы дхармы больше напоминали правила правильного образа жизни, целью их реализации становилось регулирование сфер жизни государства и общества.
Император уделял большое внимание образованию, так появляется известный университет того периода – Наланда в Магадхе. Выделялись средства из казны для очистки воды в стране путем сооружения отдельных ирригационных каналов. Для развития торговых связей прокладывались дороги и строились шлюзы для кораблей. Принципы добродетели буддизма подтверждались действиями политики, примером может служить высадка деревьев вдоль дорог для путешественников, которые защищали от ветров, а также строительство водяных колодцев для питья и с навесами для отдыха[footnoteRef:51]. [51:  Леонтьева Е. Путеводитель по буддизму. Иллюстрированная Энциклопедия. М., 2012. С. 201.] 

К периоду власти Ашоки можно отнести появление зачатков махаянистов в виде движения махасангхиков, которые были последователями упрощенного варианта свода правил «Винаи».
Основной характеристикой данного периода стало новое положение буддизма как религии. Расширялась не только сфера влияния буддизма, но и взаимоотношение сангхи с обществом, что выводило его на уровень массовой религии. Свидетельства эпиграфики дают обоснования утверждать, что в период Маурьев буддизм проникает не только в Цейлон, но и в южные районы Средней Азии, возможно достигло Хотана[footnoteRef:52]. [52:  Бонгард-Левин Г.М. Указ. соч. С. 172.] 
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Несмотря на активное распространение, буддизм эпохи Ашоки, был явлением не совсем удобным для прозелитизма. В основе, господствовавшей в тот период учения Хинаяны, было движение к архатству, как к единственному способу прекращения страданий, а значит и спасения. Это означало, что истинного спасения можно достигнуть только вступив в буддистскую общину, и уйдя от мира. Подобный способ был не применим для больших масс людей, которые, несмотря на все обещанные прелести спасения, н могли окончательно порвать с обыденной жизнью. В недрах буддизма назревал кризис, который разрешился прорастанием из Хинаяны новой интерпретации учения Будды – Махаяны. 
Относительно идейных предтеч, а также точного времени возникновения этого течения в современной буддологии нет явно очерченной точки зрения[footnoteRef:53]. На данном этапе существует несколько гипотез по этому вопросу. [53:  Hirakawa, A., Groner P. A history of Indian Buddhism: from Sakyamuni to early Mahayana. N.Y., 1993.P. 260.] 

Исторически первый подход, видит начало Махаяны в «мирской оппозиции» ортодоксальному монастырскому буддизму. В переводе на русский Хираяна, как мы знаем, означает – «Малая колесница», А Махаяна – «Большая колесница». Эти определения, предложенные самими махаянистами и не имевшими употребления среди почитателей Хинаяны, непозволительную «узость» одно из путей к спасению и широкую доступность для всех и каждого – другого, в том числе через достижения статуса бодхисаттвы. Первыми подобное предположение выдвинули В. П. Васильев и Томас Рис-Дэвидс, а окончательно она была обрисована Жаном Пшылуски в конце первой трети ХХ в. Несмотря на то, что данная теория не была подкреплена необходимым количеством первоисточников, она встретила широки отклик в профессиональной среде, вплоть до обновления в 1950 гг. Акирой Хирокавой, который предположил, что первые махаянисты группировались вокруг ступ. Но данная реновация была поддержана только его японскими коллегами[footnoteRef:54]. [54:  Drewes D. Early Indian Mahayana Buddhism I: Recent Scholarship // Religion Compass. Oxford, 2010. Vol. 4/2. P. 60.] 

Считается, что окончательно с этим подходом покончил Пол М. Харрис[footnoteRef:55], проанализировавший 11 древнейших отрывков сутр Махаяны и в которых нашел призывы к почитанию монашеского образа жизни и отрицательному отношению к женским религиозным практиком. Все это не вяжется с протестным мирским характером истоков Махаяны. [55:  Guang Xing. The Concept of the Buddha: Its Evolution from Early Buddhism to the Trikaya Theory. 2004. P. 115.] 

Следующей теорией происхождения Махаяны была гипотеза о её прорастании из школы Махасангхики, которая по большей части базируется на воспоминаниях монаха Фа-сяня, нашедшего в одной из махаянских общин копию махасангхикской Винаи. Наиболее обоснованная критика этого подхода впервые была предложена во второй половине ХХ в. и опиралась на невозможность доказать происхождение Махаяны из какой бы то ни было определенной школы ввиду того, что большинство дошедших до нас свидетельств сообщают нам о совместим проживании монахов махаянистов и никаи[footnoteRef:56].  [56:  Drewes D. Op. cit. P. 62.] 

В подтверждении этой критики выступаю сторонники «текстовой теории», которая концентрирует свое внимание не на разделении по принципу почитания бодхисаттв или архатов, а опирается только на тексты сутр. Которые стали служить своеобразным противопоставлением запутанному ритуализму классической Хираяны[footnoteRef:57]. При этом, подобное поведение никоим образом не ставилось в оппозицию догматической части учения. [57:  Drewes D. Early Indian Mahayana Buddhism II: New Perspectives // Religion Compass.  Oxford, 2010. Vol. 4/2. P. 68.] 

Так или иначе, самые ранние из дошедших до нас текстов махаянской традиции относятся к началу новой эры. Как мы видим, нельзя говорить о Махаяне в ее ранний период, как о полноценной школе. Скорее, как о наборе поучений и духовных практик для бодхисаттв и их последователей[footnoteRef:58]. [58:  Nattier J. A few good men: the Bodhisattva path according to the Inquiry of Ugra. 2003. P. 193—194.] 

Ицзин - китайский монах, совершивший паломничество в Индию в VII в., таким образом различает традиции Махаяны и Хинаяны: «И те, и другие используют общую Винаю, и соблюдают одни и те же запреты на пять преступлений, и также придерживаются Четырёх Благородных Истин. Тех, кто почитает бодхисаттв и обращается к сутрам Махаяны, называют приверженцами Махаяны, а тех, кто этого не делает, называются приверженцами Хинаяны»[footnoteRef:59]. [59:  Williams P. Mahāyāna Buddhism: The Doctrinal Foundations. 2008. P. 5.] 

Что же можно считать, теми первыми истинно махаянскими сутрами? Часть исследователей относит первые варианты «Праджняпарамиты», вместе с более ранними сочинениями о Будде Акшобхья[footnoteRef:60]. Также достоверно известно, что часть наиболее древних сутр были переведены поселившимися в Китае монахами из Кушана[footnoteRef:61]. Этот факт в дальнейшем окажет огромную роль на географию распространения Махаяны.  [60:  Hirakawa A. Op. cit. P. 268.]  [61:  Macmillan Encyclopedia of Buddhism. 2004. P. 492.] 

В этих текстах несмотря на то, что как мы уверились, на данном этапе Махаяну нельзя отделять от традиции других ранних школ, в ней можно выделить некоторые особенности, которые в дальнейшем определят идейную самостоятельность этого учения. Расширяя определение И-Цзин, мы можем найти в Махаяне семь линий мысли или практики. Они не встречаются во всех сектах сразу, хотя некоторые из них являются общими для Хинаяны, но, вероятно, ни одна из них не полностью развита за пределами Махаяны. Многие из них имеют параллели в современных формах индуизма.
1. Вера в бодхисаттв и в силу человека стать Бодхисаттвой. Так как бодхисатва обязательно обладает трансцендентной мудростью (праджня) и состраданием (каруна). И как извещают нас махаянские тексты «невозможно стать буддой, не обладая в совершенстве этими двумя качествами»[footnoteRef:62]. [62:  Торчинов Е.А. Буддизм: Карманный словарь. СПб., 2002. C. 25.] 

2. Кодекс альтруистической этики, который учит, что каждый должен делать добро в интересах всего мира и помогать другим развивать свои добродетели. Цель религиозной жизни - стать Бодхисаттвой, а не Архатом. Приверженцы Хинаяны считали, «что для обретения мудрости, содержанием которой выступает «истинное видение реальности», достаточно устранить только аффективные препятствия в индивидуальной психике».[footnoteRef:63] В свою очередь махаянисты шли дальше. По их мнению, «даже в самом стремлении к получению конкретной истины определенное познавательное препятствие, мешающее видеть реальность такой, как она есть»[footnoteRef:64]. [63:  Ермакова Т. В., Островская Е. П. Классический буддизм. СПб., 2004. С. 77.]  [64:  Там же. С. 78.] 

3. Учение о том, что Будды - сверхъестественные существа, распределенные через бесконечное пространство и время, и неисчислимые. На языке позднего богословия Будда имеет три тела, а позже – является группой из пяти Будд.
4. В Веданте рассматриваются различные системы идеалистической метафизики, как правило, сущность Будды или Нирваны.
5. Канон, написанный на санскрите, по-видимому, позже, чем Палийский Канон.
6. Привычное поклонение образам и разработка ритуала. 
7. Особое учение о спасении через веру в Будду, обычно Амитабху, и призвание его имени. Махаяизм может существовать без этого положения, но оно признается большинством сект и считается существенным для некоторых из них.
Исходя из этого мы можем сделать ряд промежуточных выводов о Махаяне и ее роли в историческом развитии буддизма. 
Во-первых, это течение первоначально являлось скорее вариацией традиции, чем самостоятельной, организованной школой, противопоставляющей себя господствующему на севере Индии хинаянизму.
Во-вторых, имеющийся комплекс источников не дает возможности точно определить момент зарождения Махаяны, а значит и споры о ее истоках и истории остаются актуальными.
В-третьих, в основе этого учения лежит более широкая трактовка спасения, не только через достижения самостоятельного просветления, но помощи другим.
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В середине I тыс. н. э. буддизм в Индии вступает в последний период своего развития, получивший в буддологической литературе название «тантрический». «Тантра» – общее название типа текстов. Как слово «сутра», обозначавшее канонические тексты Хинаяны и Махаяны, имеет значение «основа ткани», так и слово «тантра» означает всего лишь нить, на которую нечто (бусы, четки) нанизываются; то есть, как и в случае с сутрами, речь идет о неких базовых текстах, служащих основой, стержнем[footnoteRef:65].  [65:  Балагушкин Е. Г. Ваджраяна. М., 2006. С. 667.] 

Сам термин «Ваджраяна» обычно переводится как «Бриллиантовая колесница», делая отсылку к ваджре – мифическому оружию бога Индры, которое также может использоваться и в ритуальных целях. В буддизме «ваджра» означает нерушимость, подобную алмазу, и просветление, подобное мгновенному удару грома или вспышке молнии[footnoteRef:66]. Ваджраяна является одним из направлений, образовавшихся внутри Махаяны. [66:  Там же. С. 669.] 

Цель духовной практики в традициях как Махаяны, так и Ваджраяны –   стать Саммасамбуддхой (полностью пробужденным Буддой), т.е., кто находится на пути к этому состоянию, называются Бодхисаттвами. Как и в случае с Махаяной, мотивация является важным компонентом практик Ваджраяны. Путь Бодхисаттвы является неотъемлемой частью Ваджраяны, которая учит, что всякая практика должна осуществляться с мотивацией достижения Будды на благо всех живых существ. Познать конечную истину – цель всех х тантрических методов, практикуемых в Ваджраяне.
Ранние сутры Махаяны уже содержали некоторые элементы, такие как мантры и дхарани, которые подчеркиваются в тантрах. Использование мантр и защитных стихов, на самом деле, относится еще к Ведическому периоду и к ранним буддийским текстам, таким как канон Пали. Практика визуализации будд, таких как Амитабха, также встречается в текстах до тантры. Существуют и другие сутры Махаяны, которые содержат «прототантрический» материал, такой как Гандавьюха сутра и Дасабхумика сутра, который вполне мог бы служить центральным источником визуальных образов для многих тантрических текстов. 
Важной частью школ Ваджраяны является большое собрание текстов под названием «Буддийские тантры», связанное с практикой пограничных состояний, просветлённых состояний, смерти и промежуточных состояний между смертью и следующим рождением[footnoteRef:67]. Большинство этих текстов можно датировать VII в. н.э., но, возможно, они могли быть написаны и раньше. Некоторые из самых ранних текстов, крийья-тантр, таких как Маньчжури-мула-калпа, сосредоточены на использовании мантр и дхарани для большинства мирских целей, включая лечение болезней, контроль погоды и создание богатства[footnoteRef:68].  [67:  Шохин В.К. Школы индийской философии: Период формирования (IV в. до н.э.- II в. н.э.). М., 2004. С. 176.]  [68:  Гой-Лоцава Ш. Указ. соч. С. 342.] 

Японский исследователь Рюдзюн Таджима делит тантры на два вида: те, которые были «развитием мысли Махаяны», и те, которые «были сформированы в довольно популярной форме для периода конца VIII в. н.э.»[footnoteRef:69] главным образом, для тантрической йоги. Позже монахи Ваджраяны переосмыслили и усвоили эти радикально трансгрессивные и запретные практики как упражнения для визуализации и достижения пограничных состояний. [69:  Tajima R. Étude sur le Mahàvairocana-Sùtra. Tokyo, 2003. Р. 16. ] 

Поздние тантры, такие как Хеваджра и Чакрасамвара, представляют собой окончательную форму развития индийских буддийских тантр IX и X вв.  Вершина учений Ваджраяны – Калачакра была создана в X в. Она наиболее удалена от прежних буддийских традиций и включает в себя концепции мессианства и астрологии, не представленные в других произведениях буддийской литературы.
Различные исследователи рассматривали вопрос о происхождении ранней Ваджраяны. Дэвид Сейфорт Рюгг, предполагал, что буддийская тантра, не является чем-либо оригинальным – она включает в себя различные элементы «паниндийского религиозного субстрата»[footnoteRef:70], который не является конкретно буддийским, шиваистским или вишнуистским. [70:  Davidson R.M. Indian Esoteric Buddhism: A Social History of the Tantric Movement. N.Y., 2007. Р. 171.] 

Согласно А. Сандерсону, различные виды литературы Ваджраяны развивались в результате деятельности правящих династий, спонсирующих как буддизм, так и шиваизм[footnoteRef:71]. Также он отмечает, что тантры Ваджраяны широко используют изображения из тантры Шива Бхайрава. Сравнение, проведенное А. Сандерсоном показывает сходство в «ритуальных процедурах, стиле соблюдения, божествах, мантрах, мандалах, ритуальной одежде, специальной терминологии, тайных жестах и секретных жаргонах. Существует даже прямое заимствование отрывков из текстов Шивы»[footnoteRef:72].  [71:  Sanderson A. The Śaiva Age: The Rise and Dominance of Śaivism during the Early Medieval Period. Tokyo, 2009. Р. 124.]  [72:  Ibid. P. 129.] 

Некоторые ученые предполагают, что Ваджраяна основана на буддийской философии Махаяны, но в основном опирается на школы Мадхъямаки и Йогахары[footnoteRef:73]. Основное различие, наблюдаемое приверженцами Ваджраяны, – превосходство Тантры из-за того, что она является более быстрым средством освобождения, содержащим множество искусных методов (упая) тантрического ритуала. [73:  Wayman A. The Buddhist Tantras: Light on Indo-Tibetan Esotericism, Toronto, 2013. Р. 3.] 

Что касается философского содержания Ваджраяны, то особую важность здесь имеет теория пустоты. Она занимает центральное значение для тантрического взгляда и практики. Буддийская пустота воспринимает мир как субстанцию без онтологической основы или присущего ему существования, но в конечном итоге представляет собой материю объективной реальности. Поэтому, тантрические практики, рассматриваются не менее истинными, чем повседневная реальность, а процесс изменения самой реальности, в том числе и личности практикующего как божества. Как отмечает С. Бейер: «Во вселенной, где все события растворяются онтологически в Пустоте, прикосновение Пустоты в ритуале – это воссоздание мира в действительности»[footnoteRef:74]. [74:  Beyer S. The Cult of Tārā: Magic and Ritual in Tibet. London, 1978. Р. 69.] 

Учение о природе Будды, описанное в Ратнаготравибхаге, также было важной теорией, которая стала основой для тантрических взглядов. Как пояснил тантрический толкователь Лилаваджра, это «присущий секрет (после) иного проявления»[footnoteRef:75] – и есть самая главная тайна и цель Тантры.  [75:  Snellgrove D. Indo-Tibetan Buddhism: Indian Buddhists and their Tibetan successors. N.Y., 1987. Р. 126.] 

Другая фундаментальная теория тантрической практики – это трансформация. Отрицательные психологические факторы, такие как желание, ненависть, жадность, гордость, не отвергаются, как в классическом буддизме, а используются как часть пути. Как отмечал французский индолог М. Биардо, тантрическая доктрина является «попыткой поместить желание в каждом значении этого слова на службу освобождению»[footnoteRef:76]. Эта точка зрения изложена в следующей цитате из танты Хеваджры: [76:  Snellgrove D. Op.cit. Р. 129.] 

«Те вещи, которыми связаны злые люди, другими превращаются в средства и дают им получить таким образом освобождение от уз существования. Страстями мир связан, страсть же тоже освобождается»[footnoteRef:77]. [77:  Wayman A Yoga of the Guhyasamajatantra: The arcane lore of forty verses: a Buddhist Tantra commentary. Delhi, 1977. Р.63.] 

Согласно буддийской Тантре нет строгого разделения мирян или сансары, а также духовности или нирваны, скорее они существуют в континууме. Все люди рассматриваются как содержащие семя просветления внутри, которое покрыто некой грязью. Дуглас Дакворт отмечает, что Ваджраяна видит Будду не как нечто вне или событие в будущем, а как внутреннее присутствие[footnoteRef:78]. [78:  Duckworth D. Tibetan Mahāyāna and Vajrayāna in «A companion to Buddhist philosophy». New Delhi, 2005. Р. 100.] 

Индийские тантрические буддийские философы, такие как Буддагухья, Вималамитра, Ратнакарананти и Абхаякарагупта, продолжали традиции буддийской философии и адаптировали к их основным тантрам. Ваджравали Абхайякарагупта является ключевой фигурой в теории и практике тантрических ритуалов. После того, как монахи привезли в Танский Китай тантрическую философию, она продолжила развиваться на китайском и японском языках такими мыслителями как И Син и Кукай.
Аналогично в Тибете Сакья-пандита, а также более поздние мыслители, такие как Лонгченпа, расширяли эту философию в своих тантрических комментариях и трактатах. Тантрические разновидности буддизма были достаточно актуальной темой в средневековом Тибете. 
Ваджраяна, или Бриллиантовая колесница, получила свое развитие в середине I тыс. н. э.. Являясь одним из направлений, возникшим внутри Махаяны, она все же имеет значительные отличия, как в своих целях, так и в практиках, применяемых для их достижения.
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3 Расцвет и закат буддизма в Индии


По соседству с империей Мауриев, на западной её границе, все это время росло и развивалось Греко-Бактрийское царство – один из обломков империи Александра Великого. Ввиду того, что это государство являлось плодом экспансии эллинистической культуры за пределы традиционной греческой ойкумены, привнесение нового культурного компонента повлекло за собой увеличения эклектизма, в этом и без того разнообразном, выросшем на торговых путях социуме.
Вслед за вторжением греческой фаланги, началось и проникновение античной художественной, религиозной и философской традиций. Но ввиду того, что греческий элемент в соотношение с местным населением был не велик, ионики (потомки солдат армии Александра), радевшие за сохранение традиций предков, постепенно стали ассимилироваться местным индо-персидским населением. Зороастризм, брахманизм и буддизм начали причудливое сближение с классическим греческим мировоззрением. Олимпийские боги начинают проникать в пантеоны местного населения, им ставят памятники и жертвенники в местных храмах, они появляются в религиозной и художественной литературу, как например Ваджрапани – божество-защитник Будды, прообразом которого принято считать Геракла[footnoteRef:79]. Всё это органично обогащало культурную традицию Востока. [79:  Foltz R. Religions of the Silk Road: Premodern Patterns of Globalization, revised 2nd edition, New York: Palgrave Macmillan, 2010. P. 24.] 

Из всех правителей Греко-Бактрийского царства наибольшую известность получил Менандр I, который наравне с Ашокой является одним из главных поборников распространения буддизма в данную эпоху. Этот царь, принимал активное участие в завоевательных походах на Восток, против сменивших Мауриев правителей из династии Шунга. Данная династия известна своей нелюбовью к буддистскому ученью, так как они являлись выходцами из варны брахманов. По этой причине, а также из-за старых связей с Мауриями, эллинский правитель решил всячески оказывать помощь буддистам региона, чем завоевал их глубокую преданность.
Буддистская литература не забыла отразить этот не малозначительный факт своей истории. Один из неканонических трактатов «Милинда-панха», повествует нам о разговоре царя Менандра (Милинды) с монахом Нагасеной, который знакомит его с буддистским мировоззрением, а также демонстрирует ему особенную мудрость своего учения[footnoteRef:80]. Это оказывает сильное влияние на Менандра, который, хоть это нигде на прямую и не указано, становится большим поклонником этого учения. [80:  Парибока А.В. Вопросы Милинды. М., 1989. С.67.] 

В его правление о масштабах распространения буддизма можно судить по упоминаниям в главах Махавамсы. Так в одной из них рассказывается о том, как в правление царя Милинды (Менандра), глава местных буддистов Махадхармаракшита из Александрии Кавказской устроил паломничество к великой ступе в Анурадхапуре во главе практически тридцати тысяч единоверцев[footnoteRef:81]. Не меньшее значение этому событию предает тот факт, что глава этой общины по происхождению был иоником. [81:  Mahavamsa. Chapter XXIX. URL: http://lakdiva.org/mahavamsa/chap029.html (дата обращения: 14.04.2018).] 

После смерти прославленного царя Ашоки, его сын Джалока утвердил в Кашмире школу сарвастивада, причисляемую к хинаяне. Именное к ее последователям можно отнести население Греко-Бактрийского, а затем и сменившего его Индо-Греческого государств.
В I в. до н.э. эллинистические государства стали приходить к упадку под натиском индоиранских кочевников, первоначально саков (скифов), а затем и тохаров (юэчжей). Последний эллинистический правитель на этих землях - Стратон II смог продержаться вплоть до 10 г. н.э.
Но кочевники не могут долгое время сопротивляться высокой культуре оседлого населения. Постепенно юэчжи оседают на этих территориях и перенимают культуру местных жителей. Со временем встает вопрос о государственности, решением которого стало провозглашение Кушанского царства Куджулой Кадфизом в начале I в. н.э. Его приемник Виме Кадфизе присоединяет к Кушанской империи обширные территории на северо-западе Индостана. Пытаясь завоевать авторитет среди новых подданных, этот правитель декларирует свою приверженность индуизму. Но затем, новая династия отдала свое предпочтение поддержке буддизма, который должен был стать консолидирующим элементом нового государства, ввиду его интернационального и внекастового характера.
Наиболее значимым правителем Кушана, оставившим наибольший вклад в развитии буддизма и почитаемым наравне с Ашокой и Менандром был Канишка I. На основании дошедших до нас письменных источников, в основном буддистской традиции, исследователи делают вывод об общегосударственном статусе буддизма во всех землях Кушанской империи. Но до сих пор остается не разрешенным вопрос – был ли сам Канишка буддистом или все-таки, как на данный момент считает большинство историков, он был зороастрийцем. Данные нумизматики говорят нам об активно проводимой при этом правителе политике веротерпимости.
Правление Канишки и сразу после него, отмечено активным периодом творчества видных мыслителей и поэтов – Ашвагшоки, представляющего собой переходную фазу более старших школ, ведущих к махаянизму, и Нагарджуна, чьи взгляды связаны Праджня-парамитой и нигилистической философией.
Традиция делает Ашвагхоша одним из самых ярких санскритских писателей, живет при дворе Канишки[footnoteRef:82]. По некоторым данным, он был отдан кушанам в качестве части контрибуции. Что подтверждается стилем и содержанием его стихов[footnoteRef:83]. Также фрагментарные рукописи его драм, обнаруженные в Центральной Азии, относятся к Кушанскому периоду. Наибольшую известность ему принесла «Буддхаяарита», или «Жизни Будды до времени его просветления». Это самый ранний пример кавы – «искуссного эпоса», где литературное мастерство подчинено теме и, не так часто, как в более поздних работах, подавляет его. Будда - герой, как Рама Рамаяны, поет о событиях своей жизни сложным, но выразительным языком. [82:  Watters T. On Yuan Chwang’s Travels in India. London-Delhi, 1973. Vol. I. P. 102.]  [83:  Suzuki D. T. Aśvaghoṣa's Discourse on the Awakening of Faith in the Mahayana. N.Y., 1900. P. 42.] 

Авторству Ашвагхоша приписываются и другие произведения, но для истории буддизма остается отрытым важный вопрос - действительно ли он был автором «Пробуждения веры»[footnoteRef:84]. Это умелое изложение сложной темы достойно творца «Буддхакариты», но другие причины делают его авторство сомнительным, поскольку теологию произведения можно охарактеризовать как полномасштабный расцвет махаянизма, незапятнанный тантризмом. Он включает в себя доктрины Бхштата-татхаты, Алая-виджняны, Татхагатагарбхи и трех тел Будды. Было бы опрометчиво сказать, что эти идеи не существовали во времена Канишки. Но то, что известно о развитии учения в этот период, заставляет нас ожидать их полного выражения лишь спустя столетие или два. Работы, авторство которых не подвергается сомнениям были переведены на китайский язык примерно в 400 гг. н.э. Перевод же «Пробуждение веры» был осуществлен спустя полтора века[footnoteRef:85]. И если этот краткий и авторитетный сборник существовал в 400 г., странно, что предыдущие переводчики пренебрегли этим. [84:  Suzuki D. T.  Op. cit. P. 7.]  [85:  Nanjio B. A catalogue of the Chinese translation of the Buddhist Tripitaka, the Sacred Canon of the Buddhists in China and Japan, compiled by order of the Secretary of State for India. Oxford, 1883. Nos. 1182, 1351, 1250, 1299.] 

Установленные работы Ашвагхоша относятся к Будде с богато украшенной, но серьезной, риторикой, как к герою эпоса. Его духовное перерождение сопровождается чудесами, характерными для индийского фольклора, но они едва ли превосходят чудеса, описанные в палийских писаниях. Кроме того, в тексте отсутствуют признаки того, что герой идентифицирован, как в Рамаяне из Тулси-Даса или Евангелия от Иоанна, с божественным духом. Поэт явно чувствует личную преданность Спасителю. Он останавливается на том, чтобы учить другим, а не эгоистично искать собственное спасение, но он не формулирует догмы.
Ашвагхоша считается двенадцатым патриархом буддизма согласно «Сутре об учительской передаче Дхарма-питаки»[footnoteRef:86] и восемнадцатым, если опираться на более обширный список из «Сутры Шестого Патриарха»[footnoteRef:87]. В дальнейшем его воззрения окажут существенное влияние на развитие идей Махаяны в Китае и на формирование там школы Чань. [86:  Судзуки Д.Т., Куцуки С. Дзен-буддизм: Основы Дзен-Буддизма. Практика Дзен. Бишкек, 1993. С. 110.]  [87:  Абаев Н.В. Чань-буддизм и культурно-психологические традиции в средневековом Китае. Новосибирск, 1989, с. 221.] 

Вторым видным буддийским мыслителем эпохи Канишки был Нагарджуна[footnoteRef:88]. Его биографии, сохранившиеся на китайском и тибетском языках, почти полностью мифичны. Согласно им, что Нагарджун был по рождению Брахманом Видарбхи и имел в качестве учителя шудра по имени Рахулабхадра. Легенда гласит, что он посетил нага в глубине моря и получил от него книги, необходимые для проповеди нового учения. Примечательно, что он представлен не только как философ, но как великий маг, строитель, врач и художник. [88:  Watters T. Op. cit. Vol. I. P. 200.] 

Нагарджуну приписывают множество произведений, но они не имеют такой же аутентичности, как стихи Ашвагхоши. Некоторые школы делают его автором Праджня-паримита, но чаще его считают откровением. А вот комментарий к нему, известный как «Маха-праджня-парамита-шастра», обычно считается его работой. Ему также приписывается работа под названием «Суриллеха» или «Дружеское письмо», сборник буддийских доктрин, адресованный индийскому правителю. Эта работа была переведена на китайский язык в 434 г. и является проповедью для мирян. Он ничего не говорит о философии Мадхьямики, и большая часть теста говорит нам о необходимости хорошего поведения и о страхе перед будущим наказанием, совершенно в манере Хинаяны. Но Нагарджун также приветствует использование изображений, ладана в церемониях, и он поддерживает идеал достижения Будды. Авторство Нагарджуны не вызывает никаких сомнений, но эти идеи вполне могут представлять собой тип популярного буддизма, слегка близкого к Ашвагоше.
Его воззрения легли в основу школы Мадхъямаки, в их центре находилось учение о Шуньята, то есть об «отсутствии постоянного «Я» у личности и явлений»[footnoteRef:89], о «Пустоте» и одновременно с тем «Абсолюте». Это учение в дальнейшем также окажут серьезное влияние на идейную эволюцию буддизма в Китае и Японии. [89:  Терентьев А.А. Шуньята // Философия буддизма: энциклопедия. М., 2011. С. 811.] 

Канишка вошел в историю не только своей административной поддержкой, но и проведением Четвертого, альтернативного школе тхеравада, собора в Кашмире, предположительно в 78 г., либо 150 г. На нем решающее слово получили сарвастивадисты. Данный собор знаменателен тем, что, во-первых, он не был признан школой Тхеравада, а значит послужил углублению раскола с махаянской традицией. Во-вторых, результатом совещания пятисот монахов стало составление свода «Абхидхарма-махавибшаха» («Большого комментария к Абхидхарме»). Этот буддистский текст стал одним из основных в традиции Абхидхармы – учения буддистской «метафизики», начало которой было заложено в третьей части Типитаки – Абхидхамма-питаки. Наибольший интерес представляет ввиду того, что несмотря на тотальное превосходство на соборе последователей сарвастивады, этот текст представляет собой собрание мнений различных, актуальных для того времени «микроконфессий»[footnoteRef:90] буддистского учения. К ним можно отнести позиции школ – вайшешика, махасагхика и вибхаджьявада. [90:  Шохин В.К. Школы древнеиндийской философии. М., С. 116.] 

Наши знания о Соборе Канишки опираются главным образом на предания, о которых говорит Сюаньцзан[footnoteRef:91], туманность и обрывочность которых представляет немалую трудность для исследователя. Он говорит нам, что Канишка, посоветовавшись с Парсвой и Васумитрой (двумя выдающимися буддистскими мудрецами, жившими при его дворе, издает декрет о созыве Собора. Но обилие желающих поучаствовать в нем привело к введению ограничений. Всего было отобрано только 499 архатов. После некоторой дискуссии местом встречи был выбран Кашмир. Председательствовать назначен был Васумитра. [91:  Kumar B.  The Early Kuṣāṇas. New Delhi, 1973. P. 93.] 

Тексты Типитаки были собраны, и Собор «составил 100 000 строф «Упадеша», объяснив канонические свидетельства, 100 000 строф «Винайи-вибхаш-шастры», объяснивших Винаю, и 100 000 «Абхидхарма-вибхаш-шаштрас», объясняющих «Абхидхарму». Типитака, описывающая далекую древность, была тщательно изучена, общий смысл и краткий язык (буддийских писаний) был прояснен. Канишка приказал, чтобы трактаты, когда их закончили, были написаны на медных пластинах, и заключены в каменные ящики. Затем он приказал охранять тексты и не допускать, чтобы кто-либо вывозили из страны еретики, те, кто хотел их изучить, могли сделать это в стране»[footnoteRef:92]. [92:  Watters T. Op. cit.  vol. I. P. 270.] 

[bookmark: _Hlk516513811]Парамарта (китайский монах, 499-569 гг. н.э.) в своём «Жизнеописании Васубандхи» дает отчет о совете, который обычно считается тем же самым, что и описанный Сюаньцзаном, хотя различия в этих двух версиях значительны. Он пишет, что около пятисот лет после смерти Будды (т.е. между 87 г. до н.э. и 13 г. н.э., если Будда умер 487 г. до н.э.) индийский Архат, называемый Катяньи-путра, бывший монахом школы Сарвастивадина, отправился в Кипин или Кашмир. Там с 500 другими Архатами и 500 Бодхисаттвами он собрал «Абхидхарму» сарвастивадистов и организовал ее в восьми книгах под названием «Ка-лан-та» (санскрит – «Грантха») или «Кан-ту» (пали – «Ганту»). Эта компиляция также называлась «Джняна-праштана». Затем он издал эдикт, приглашая всех, кто слышал проповедь Будды, сообщать то, что они помнили. Многие отреагировали и внесли свои воспоминания, которые были рассмотрены Собором, и, если они не противоречили Сутрам и Винаям - были приняты. Выбранные фрагменты были сгруппированы в соответствии с темами. Те, в которых говорилось о мудрости, сформировали «Праджню Грантху», о медитации – «Дхьяна Грантху» и так далее. После окончания восьми книг они перешли к составу комментария или Вабхаша и попросили о помощи Ашвагхоша. Когда он приехал в Кашмир, Катяньи-путра изложил ему восемь книг, и Ашвагхоша облек их в литературную форму. После двенадцати лет работы составление комментария было окончено. Он состоял из 1 000 000 стихов. Катянян-путра создал камень, надписанный этим провозглашением. «Те, кто в дальнейшем узнают этот закон, не должны покидать Кашмира. Ни одна из восьми книг, ни Вибхаша не должны покидать эту землю, чтобы другие школы или махаяна не испортили истинный закон»[footnoteRef:93]. Это воззвание было сообщено правителю, который его одобрил. [93:  Eliot C. Hiduism and Beddism. N.Y., 1972. Vol. II. P. 79.] 

Далее следует рассказ, повествующий о том, что, несмотря на этот запрет, уроженец Айодхьи преуспел в изучении закона в Кашмире, а затем преподавал его на своей родине. Сведения Парамары кажутся преувеличенными, тогда как запрет, описанный Сюаньцзаном, понятен. Из Кашмира было запрещено брать официальные копии закона, чтобы еретики не вмешивались в них.
Тиранатха дает необычайно запутанный отчет о встрече, которую он прямо называет третьим советом, но делает некоторые важные заявления об этом. Он говорит, что он положил конец раздорам, которые отвлекали буддистскую церковь на протяжении почти столетия, и что он признал все восемнадцать сект носителями истинного учения: что он изложил Винаю в письменном виде, а также такие части «Сутра-питаки» и «Абхидхармы», которые еще не были записаны.
Трудно сказать, сколько правды можно извлечь из этих расплывчатых и противоречивых историй. Они, по-видимому, ссылаются на одно собрание, рассматриваемое (по крайней мере, в Тибете) как третий Собор Церкви, организованный Канишкой через 400-500 лет после смерти Будды[footnoteRef:94]. [94:  Watters T. Op. cit. Vol. I. 222.] 

В итоге Собор признан только северной Церковью и неизвестен церквям Шри-Ланки, Мьянмы и Таиланда. Кашмир стал «священной землей» для школ Махаяны и Сарвастивады, за пределами которой истинное учение подвергалось опасности. Но Собор нельзя назвать сугубо махаистским, скорее конференцией мира и компромиссов. Тараната говорит об этом напрямую[footnoteRef:95]. По сведениям Сюаньцзаня - собрание Архатов избрало президента, который не был Архатом[footnoteRef:96], а, согласно Парамаре, собрание состояло из 500 архатов и 500 бодхисаттв, созванных лидером школы Сарвастивадина и закончился, просьбой к Ашвагхоше литературно обработать получившиеся тексты. Литературный результат совета был составлением комментариев по трем Питакам. Один из них, Абхидхарма-махавибхаша, переведенный на китайский язык в 437-439 гг. и до сих пор сохранившийся, считается произведением энциклопедического характера, и не совсем комментарием в строгом смысле слова. Парамарта, возможно, путается в том, что сама «Джана-праштана» была составлена на совете. Традиции показывают, что Собор, в какой-то мере, «просеял» и пересмотрел Типитаку, и, возможно, он принял семь книг «Абхидхармы» сарвастивадинов[footnoteRef:97]. Но не указано и не подразумевается, что он составлял или санкционировал махаянские книги. [95:  Eliot C. Op. cit. Vol. II. P. 80.]  [96:  Сюань-цзан. Записки о западных странах [эпохи] Великой Тан (Да Тан си юй цзи). М., 2012. С. 252.]  [97:  Eliot C. Op. cit. Vol. II. P. 84.] 

Но если вышесказанное в отношении канона является правдой, то позиция Собора остается неясной. Собор признан махаянистами, но традиция, связывающая сарвастивадинов с ним, вряд ли ошибается, поскольку они признаны в надписи на шкатулке Канишки, а Гандхара и Кашмир был их культурными центрами.
Решения Соборов часто являются политическими, а не логичными, поэтому возможно, что собравшиеся мудрецы при составлении итогового собрания текстов, признали, что существует более одного пути, который может привести человечество к спасению. Возможно, был устроен какой-то компромисс, основанный на географии, например, Кашмир должен был быть оставлен школе Сарвастивада, которая долгое время процветала там, в остальных же районах страны стали доминировать последователи Махаяны.
Отношения сарвастивадинов к Махаяне чрезвычайно трудно определить, и вряд ли есть достаточные материалы для связного описания этой важной секты, но, все же, есть более-менее достоверные факты.
Школа Сарвастивада древна, поскольку Катхаватту намекает на это учение[footnoteRef:98]. Оно процветало в Гандхаре, Кашмире и Средней Азии, а шкатулка Канишки показывает, что он покровительствовал ей[footnoteRef:99]. Но, как представляется, почти не было известно на Шри-Ланке или в Южной Индии. Это была основная северная форма хинайянизма, точно так же, как Тхеравада была южной формой. [98:  Rockhill W.W. The Life of the Buddha: And the Early History of His Order. London, 2010. P. 190.]  [99:  Przyluski M. J. Le nord-ouest de l’Inde dans le Vinaya des Mula-Sarvastivadin et les textes apparentés // Journal Asiatique, №11 (4), 1914. P. 493.] 

По имеющимся данным сарвастивадины были хинайанистами, но отличались от родственных школ, считая, что внешний мир существует и не является просто непрерывным процессом становления. У них была своя версия Абхидхармы и Виная. Во времена Фасяна последняя все еще сохранялся в устной форме и не была записана. Сторонников этой школы также называли Вайбхашикас, а Вибхаша — это имя, данное их экзегетической литературе.
Взаимопроникновение идей сарвастивадинов и приверженцев Махаяны видна не только из событий Собора, это видно и в дальнейшем. Многие выдающиеся буддисты начинали как сарвастивадины и стали махаянами, их прежняя вера считалась скорее предварительной, чем ошибочной.
Хотя сарвастивадины вряд ли могли принять идеалистическую метафизику, но предметы искусства и их собственный вариант Виная показывают возможность того, что они могли спокойно относиться к умеренному количеству мифологии. А, в свою очередь, махаянисты, которые, как и все философы, были обязаны признать временную действительность внешнего мира, возможно, также признали их точку зрения, как предшествующую, а значит обязательную форму мысли. Основа школ хиняйанцев заключалась в Винайе. Махаянисты же проявляли тенденцию к замене его легендами. Но для крупных монастырей необходим кодекс дисциплины, и поэтому подход сарвастивадинов пользовался общим уважением в Центральной Азии и Китае.
Буддизм продолжал процветать в Индии и во времена империи Гуптов, территория которой простиралась на большую часть Северной Индии. При династии Гуптов, началась история одного из крупнейших буддийских университетов и монастырских комплексов – Наланды, который на протяжении многих веков оставался самым большим и влиятельным буддийским центром в Индии[footnoteRef:100]. Великий буддийский философ Дигнага преподавал там свою новую доктрину, и Наланда оставалась центральным местом для изучения теории познания (прамана). Еще одним крупным буддийским университетом был Валабхи, в западной Индии, который был вторым после Наланды, начиная с V в[footnoteRef:101]. В этот период влияние буддийского искусства распространялось вместе с верой из Юго-Восточной Азии в Китай – китайские паломники часто посещали Индию для изучения буддизма. [100:  Warder A.K. Indian Buddhism. Toronto, 2000. Р. 442.]  [101:  Канаева Н.А. Буддизм в Индии. М., 1992. С. 55.] 

Одним из этих паломников был Факсиан, который посетил Индию во время правления императора Чандрагупты II в 405 г. и прокомментировал процветание и гармоничное управление империей Гуптов[footnoteRef:102]. Еще одним китайским путешественником, который добрался до Индии в VII в., уже после окончания правления династии Гуптов, был Сюаньцзан. Он сообщил в своих «Путешествиях по Индии», что буддизм популярен в Андхра-Прадеше и Тамил-Наду[footnoteRef:103]. Сообщая о многих пустынных ступах в районе вокруг современного Непала и преследовании буддистов Шашанкой в ​​Королевстве Гауда в современной Западной Бенгалии, Сюаньцзан хвалил покровительство буддизма императором Харьяварданой (590-647 гг. н.э.). Сюаньцзан также отметил, что в разных регионах буддизм уступает место джайнизму и индуизму[footnoteRef:104]. [102:  Hirakawa A., Groner P. A history of Indian Buddhism: from Sakyamuni to early Mahayana. N.Y., 1993, Р. 2.]  [103:  Кеуон Д. Указ. соч. С.176.]  [104:  Выдержки из описания Индии китайским путешественником Сюан Цзаном / пер. А. М. Осипова // Хрестоматия по истории средних веков. М., 1961. Т. 1. С. 236.] 

Также, с приходом к власти династии Гуптов, начался рост ритуального буддизма Махаяны и проникновение буддийских идей в индуистские школы. Различия между этими двумя религиями все больше размывались. Вайшнавизм, шавизм и другие индуистские традиции становились все более популярными, но независимо от этого, правители династии Гуптов строили многие буддийские храмы, например, такие как Кушинагара.
Так, записки Фасяня говорят о том, что на рубеже IV-V вв. буддизм отнюдь не потерял еще своих позиций в Северной Индии. Его процветающими центрами были Гандхара и Матхура, Магадха вплоть до Тамралипти. Примерно этим же временем датируется творчество крупнейшего буддийского философа – Васубандху. Как уже говорилось, буддизм широко распространялся за пределами Индии – на северо-запад, а затем в Китай, на юго-восток – на острова Индонезии. В Западной Индии устойчиво держалось влияние джайнизма, на рубеже V-VI вв. в Валабхи собрался важнейший собор, оформивший канон школы шветамбаров.
Правители из династии Гуптов покровительствовали всем религиям, но наибольшую роль все-таки играл индуизм. Сами правители обычно называли себя почитателями Вишну (парамабхагавата), но на монетах, особенно поздних, помещается и шиваитская символика. Анализ эпиграфики этого времени показывает, что вишнуитские и шиваитские имена встречаются в пять раз чаще, чем буддийские и джайнские. Основная часть дарений также предназначалась брахманам и индуистским храмам. Именно индуизму в его сложившейся к концу древности форме суждено было стать основной религией страны. В религии этого времени был достигнут некий синтез верований и традиций многочисленных народов Индии. Уже на основе достигнутого единства могли развиваться региональные культуры средневековья. Надписи этого периода говорят о широком распространении почитания таких индуистских богов, как Вишну и Шива, Ганапати (Ганеша) и Сканда, Кумара, Картикея, женские божества Дурга и Лакшми. Представление об аватарах – воплощениях богов – способствовало отождествлению культов различного происхождения и ассимиляции религиозных верований многочисленных народов Индии. В то же время для классического индуизма характерно изменение отношения к божеству – популярной становится идея бесконечной преданности ему, личного служения. После распада империи Гуптов активно развиваются храмовое строительство и религиозное паломничество.
Период Гуптской империи обычно рассматривается как пик североиндийского искусства для всех ключевых религиозных групп. В основном, сохранившиеся произведения – религиозные скульптуры. В этот период возникло культовое резное каменное божество в индуистском искусстве, а также распространялись изображения фигур Будды и Тиртханкары (человек, достигший просветления). Два великих центра скульптуры – Матхура и Гандхара, последний – центр греко-буддийского искусства, экспортировали скульптуры в другие части северной Индии.
После династии Гуптов покровителями буддизма стали правители династии Пала. В нескольких источниках, написанных после смерти Гопалы – первого представителя династии, упоминается его приверженность буддизму[footnoteRef:105]. Монах Таранатха утверждает, что Гопала был убежденным буддистом, построившим знаменитый монастырь в Одантапури[footnoteRef:106]. Следующий правитель – Дхармапала сделал буддистского философа Харибхадру своим духовным наставником. Он также основал монастырь Викрамашила и Сомапура Махавихара. Таранатха дал ему право на создание 50 религиозных учреждений и покровительство буддийскому писателю Харибхадре. [105:  Hirakawa А., Groner P. Op.cit. Р. 234.]  [106:  Nitish K. Land of Two Rivers: A History of Bengal from the Mahabharata to Mujib. New Delhi, 2011. Р. 43. ] 

При династии Пала получили еще большее развитие буддийские центры обучения, такие как Викрамашила и университет Наланды. Наланда, считающаяся одним из первых великих университетов в истории, достигла своего апогея под покровительством правителей данной династии. Множество буддийских ученых, таких как, Атишу, Сантаракситу, Сараху, Тилопу, Бималамитру, стали известны в период династии Пала.
Как правители земли Гаутамы Будды, представители династии Пала приобрели хорошую репутацию в буддийском мире. Буддийские ученые из империи Пала путешествовали из Бенгалии в другие регионы для распространения буддизма. Например, Атиша проповедовавший в Тибете и Суматре, считается одной из ключевых фигур в распространении буддизма Махаяны XI в.
Правители династии Пала также поддерживал аскетов Саивы. Сам Нараянапала основал храм Шивы и присутствовал на церемониях жертвоприношения. Помимо образов буддийских божеств, изображения Вишну, Шивы и Сарасвати были также популярны во времена правления династии Пала.
Во время империй Гуптов и Пала возникло тантрическое буддийское движение, которое имело различные названия – Ваджраяна, Мантрайна, тантрический и эзотерический буддизм. Это течение способствовало появлению новых практик, таких как использование мантр, дхарани, мудр, мандал и визуализация божеств и будд и ввело новый вид литературы – буддийские тантры[footnoteRef:107]. [107:  Канаева Н. А. Указ. соч. С. 109.] 

В конце VII в. буддизм проникает в Тибет. Формой, преобладающей в этом регионе, была смесь Махайяны и Ваджраяны, пришедшая из университетов империи Пала[footnoteRef:108]. [108:  Туччи Дж. Религии Тибета. СПб., 2005. С. 34.] 

С самого начала буддизму противостояла родная шаманская религия Бон, которая поддерживалась аристократией, но с королевским покровительством она процветала до пика своего развития при короле Ралпачане. Несмотря на уменьшение буддийского влияния, начавшееся под руководством короля Лангдармы (836-842), следующие столетия били ознаменованы колоссальными усилиями по сбору доступных индийских источников, многие из которых в настоящее время сохранились только в тибетском переводе. Тибетский буддизм был одобрен выше других религий правителями имперской китайской и монгольской династии Юань[footnoteRef:109]. [109:  Туччи Дж.Указ. соч. С.38.] 

Практика буддизма, как отдельной и организованной религии, утратила свое влияние после распада династии Гуптов. Династия Пала стала последней страницей в истории буддизма на территории Индии. В период правления представителей династии Пала достигла расцвета буддийская школа в Наланде, началось распространение буддизма в Тибете, получил развитие тантрический буддизм.  За исключением Гималайского региона и южной Индии, буддизм практически исчезает в Индии после прихода ислама в конце XII в.
Упадок буддизма объясняется различными факторами, среди которых особенно выделяют регионализацию Индии после распада Империи Гуптов, которая привела к конкуренции с индуизмом и джайнизмом. Важно отметить такие обстоятельства как, потеря поддержки со стороны правителей и завоевания гуннов, турок и персов.
Согласно исследованиям К. Хазра, роль буддизма частично уменьшалась из-за роста количества брахманов и их влияния на общественно-политические процессы[footnoteRef:110]. Хотя, по словам Рэндалла Коллинза, Ричарда Гомбриха и других ученых, рост или упадок буддизма не связан с брахманами или кастовой системой, поскольку буддизм был «не реакцией на кастовую систему», а был направлен на спасение тех, кто присоединился к монашескому порядку[footnoteRef:111]. По мнению некоторых ученых, таких как Ларс Фогелин, спад буддизма может быть связан с экономическими причинами[footnoteRef:112]. Буддийские монастыри с крупными земельными владениями были сосредоточены на нематериальных занятиях – самоизоляции монастырей и восстановлением дисциплины в сангхе, следовательно, стали неспособны эффективно эксплуатировать принадлежащую им землю. [110:  Hazra K.L. The Rise And Decline Of Buddhism In India. New Delhi, 1995. Р. 379.]  [111:  Collins R. The Sociology of Philosophies: A Global Theory of Intellectual Change. Harvard, 2000, Р. 206.; Gombrich R. Buddhist Precept & Practice. Routledge, 2012. Р. 34.]  [112:  Fogelin L. An Archaeological History of Indian Buddhism. Oxford, 2015. Р. 229.] 

Рост индуизма и джайнизма был частью причины упадка буддизма, особенно в плане финансовой поддержки буддийских монастырей от мирян и королевской семьи[footnoteRef:113]. Дезинтеграция центральной власти также привела к регионализации религии и религиозного соперничества. Религиозные движения, возникшие в индуизме наряду с шиваизмом, вайшнавизмом, бхакти и тантрой, конкурировали друг с другом, а также с многочисленными сектами буддизма и джайнизма. Эти и другие индуистские традиции становились все более популярными: постепенно индуисты и джайнисты занимали места, оставленные буддийской сангхой. Они объясняли основные различия между индуизмом и буддизмом, заявляя, что разница в том, что индуизм утверждает: «Атман (Душа, «Я») существует», в то время, как буддизм утверждает, что «нет Души, нет Я»[footnoteRef:114]. Также были опубликованы влиятельные обзоры и оригинальные тексты, созданы сети монастырей. [113:  Барт А. Указ. соч. С. 264.]  [114:  Гой-Лоцава Ш. Указ. соч. С. 816.] 

В Древней Индии, независимо от религиозных убеждений правителей, обычно относительно беспристрастно относились ко всем важным сектам[footnoteRef:115]. Это проявлялось в строительстве монастырей и религиозных памятников, пожертвовании имущества и освобождении от налогообложения. Пожертвования чаще всего совершались частными лицами, такими как богатые купцы и родственники королевской семьи, но были периоды, когда государство также оказывало поддержку и защиту. В случае с буддизмом эта поддержка была особенно важна из-за ее высокого уровня организации и доверия монахов к пожертвованиям мирян. Государственный патронаж буддизма принял форму земельных субсидий. [115:  Keown D.  A Dictionary of Buddhism. Oxford, 2004. Р. 209.] 

Многочисленные медные таблички из Индии, а также тибетские и китайские тексты свидетельствуют о том, что покровительство буддизму и буддийским монастырям в средневековой Индии было прервано в периоды войн и политических перемен, но широко продолжалось в индуистских царствах с начала нашей эры[footnoteRef:116]. Примером могут послужить уже упоминавшиеся ранее, буддийские храмы и монашеские университеты, построенные правителями из династии Гуптов. [116:  Семотюк О.П. Буддизм. История и современность. Харьков, 2005. С. 174.] 

Отчетливость буддизма уменьшилась с ростом индуистских сект. Хотя адепты Махаяны были весьма критичны к индуизму, религиозные культы Махаяны и индуизма, вероятно, были схожи, также, как и развивающийся тантризм этих двух религий. По сути, «все более эзотерическая природа» индуистского и буддистского тантризма сделала его «непостижимым для индийских масс», для которых индуистский Натха стал намного лучшей альтернативой[footnoteRef:117]. Буддийские идеи и даже сам Будда были поглощены и адаптированы к ортодоксальной индуистской мысли, в то время как различия между этими двумя системами мышления были особенно выделены. [117:  Ефименко В. А. Шактизм и тантра. М., 1999. С. 69.] 

Китайские ученые, путешествующие по региону между V и VIII вв., такие как Факсиан, Сюаньцзан, Ицзин, Хуэй-шэн и Сун-Юнь, говорили об упадке буддийской сангхи в северо-западной части Индийского субконтинента, особенно в после вторжения гуннов из Центральной Азии. Сюаньцзан писал, что многочисленные монастыри в северо-западной Индии были разрушены гуннами[footnoteRef:118]. Михиракула, правивший с 515 года н.э. в северо-западном регионе (современный Афганистан, Пакистан и северная Индия), подавлял распространение и развитие буддизма, уничтожив монастыри на территории, простирающейся до современного Аллахабада. [118:  Сюань-цзан. Записки о западных странах [эпохи] Великой Тан. М., 2012. С. 341.] 

Мусульманское завоевание Индийского субконтинента было первым большим иконоборческим вторжением. Мемуары персидского путешественника Аль Бируни указывают, что к началу XI в. буддизм исчез из Газни (Афганистан) и средневекового Пенджабского региона (северный Пакистан)[footnoteRef:119]. [119:  Бируни Абу Рейхан. Индия. Пер. А. Б. Халидова, Ю. Н. Завадовского. // Избранные произведения. М., 1995. Т. 2.  С. 235.] 

К концу XII в., с разрушением монастырей и ступ в северо-западном и западно-индийском субконтинентах (современные Пакистан и Северная Индия), буддизм все больше исчезал с территории Индии. Летописец войска Шахубуддина Гори с энтузиазмом описывает нападки на монахов и учеников, и победу над неверными. Основные центры буддизма были расположены на севере Индии – на прямом пути мусульманских армий. Их богатство и их значимость, как центров немусульманской религии, сделали их мишенью.
На Гангских равнинах, Ориссе, северо-востоке и южных районах Индии буддизм пережил первые века II тысячелетия н.э.. Но, согласно Уильяму Джонстону, сотни буддийских монастырей и святынь были уничтожены, буддийские тексты были сожжены мусульманскими армиями, множество монахов и монахинь, были убиты в XII-XIII вв. в районе Гангских равнин[footnoteRef:120]. Исламское вторжение разграбило богатство и уничтожило буддийские образы: «Начиная с 986 г., мусульманские турки начали набег на северо-западную Индию из Афганистана, разграбляя Западную Индию в начале XI в. Были предприняты принудительные переходы в ислам, а буддийские образы были уничтожены из-за исламской неприязни к идолопоклонству. Действительно, в Индии исламский термин для «кумира» стал «будд»[footnoteRef:121]. [120:  Johnston W. M. Encyclopedia of Monasticism: A-L. London, 2000. Р. 335.]  [121:  Harvey Р. An Introduction to Buddhism: Teachings, History and Practices. Cambridge, Р. 194.] 

Университет Наланды был ошибочно принят за крепость из-за обнесенного стенами кампуса. Буддистские монахи, были ошибочно приняты за брахманов и убиты. Сам город, монастырь Одантапури, также были завоеваны войсками Бахтияра Халджи. Сумпа, основывая свой рассказ на рассказе Шакьярибхадры, находившегося в Магадхе в 1200 г., утверждает, что Одантапури и Викрамшила были уничтожены, а монахи были убиты[footnoteRef:122]. [122:  Keown D. Op.cit. Р. 246.] 

Северо-западные части Индийского субконтинента попали под контроль исламских завоевателей, и последующий захват земельных владений буддийских монастырей ликвидировал единственный источник необходимой для буддистов поддержки, в то же время как экономические потрясения и новые налоги для жителей Индии подорвали и финансовую помощь мирян.
«В северо-западной части средневековой Индии, гималайские регионы, а также районы, граничащие с Центральной Азией, буддизм однажды способствовал торговым отношениям»[footnoteRef:123] – утверждает Ларс Фогелин. С исламским вторжением и экспансией, а также центральными азиатами, принимающими ислам, источники финансовой поддержки, основанные на торговых маршрутах, и экономические основы буддийских монастырей снизились, на которых основывалось выживание и рост буддизма. Приход ислама устранил королевский патронаж монашеской традиции буддизма, а замена буддистов на междугороднюю торговлю мусульманами подорвала родственные источники патронажа. [123:  Fogelin L. An Archaeological History of Indian Buddhism. Oxford, 2015. Р. 229.] 

Мусульманские войска неоднократно нападали на северо-западные районы Индийского субконтинента. Многие места были уничтожены и переименованы. Например, монастыри Уданпур были разрушен в 1197 г. Мухаммедом-бин-Бахтияром, и город был переименован. Викрамашила была уничтожена силами Мухаммеда-бин-Бахтияра Хильджи около 1200 г..  Буддизм Махаяны достиг своего зенита во времена династии Пала, династии, которая пала под натиском исламских завоевателей.
Согласно Рэндалу Коллинзу, буддизм уже близился к упадку на территории Индии к XII в., но с грабежом мусульманских захватчиков он практически исчез из Индии в 1200-х гг[footnoteRef:124]. В XIII в., как отмечает, Крейг Локард, многие буддийские монахи бежали из Индии в Тибет, чтобы избежать исламского преследования, в то время как монахи Западной Индии, по утверждениям Питера Харви, избежали преследования, перейдя в южноиндийские индуистские королевства, которые смогли противостоять мусульманским властям[footnoteRef:125]. [124:  Collins R. The Sociology of Philosophies: A Global Theory of Intellectual Change. Harvard, 2000. Р. 182.]  [125:  Harvey P. An Introduction to Buddhism. Cambridge, 1990. Р. 140.] 

В то время как мусульмане грабили крупные буддийские монастыри, были сохранены храмы и ступы с меньшей материальной ценностью. После распада монашеского буддизма буддистские места были оставлены или вновь заняты другими религиозными орденами. В отсутствие монастырей и библиотек схоластический буддизм и его практики перекочевывали в Гималаи, Китай и Юго-Восточную Азию.
Буддийские учреждения процветали в восточной Индии также вплоть до исламского вторжения. Буддизм все еще выживал среди Баруа – сообщества бенгальско-магадского происхождения, которое мигрировало в регион Читтагонг. Индийский буддизм также выживает среди некоторых общин на территории Непала.
Абуль Фазл, визирь императора Моголов Акбара Великого, в своем произведении утверждает: «В течение долгого времени в Хиндустане существовало мало буддистов»[footnoteRef:126]. Во время посещения Кашмира в 1597 г., он встретился с несколькими пожилыми людьми, исповедующих буддизм. После исламизации Кашмира султанами, такими как Сикандар Бутшикан, большая часть индуизма и буддизма исчезла. А. Фазл пишет: «В третий раз, когда автор данного произведения, сопровождал Его Величество в восхитительной долине Кашмира, он встретил несколько стариков этого убеждения (буддизма), но не видел среди ученых»[footnoteRef:127]. [126:  Абул Фазл Аллами. Акбар-наме. Т. II, Самара, 2005. С. 349.]  [127:  Там же. С. 361.] 

В то время как буддийские монастыри были разграблены и разрушены, некоторые храмы и ступы продолжали свою деятельность. Надписи в Бодх-Гая показывают, что храм Махабодхи использовался до XIV в. Согласно «Истории буддизма», тибетского монаха Таранатха, храм был восстановлен королевой Бенгалии в XV в., а затем стал центром шиваизма.
«История буддизма» Таранатхи, в которой упоминается буддийская сангха, сохранявшаяся в таких регионах Индии данного периода как, Калингу, Читтор, Абу, Саурастра, горы Виндхья, Ратнагири, Карнатаку и т. д. В это же время, автором Гунакирти был написал текст маратхи Дхамрамрита, где он дает наименования 16 буддийских орденов[footnoteRef:128]. [128:  Queen C.S. Engaged Buddhism: Buddhist Liberation Movements in Asia. New York, 1996. P. 24.] 

Буддизм практически исчез в Британской Индии к концу XIX в., за исключением Гималайского региона, Востока и некоторых локальных территориях. Согласно переписи 1901 г. в Британской Индии, в которую вошли современные Бангладеш, Индия, Мьянма и Пакистан, общая численность населения составляла 294,4 млн. Человек, из которых буддистов было 9,5 млн. Человек. За исключением того, что в 1901 г. в Мьянме было почти 9,2 млн. буддистов, в этой переписи было зарегистрировано 0,3 млн. буддистов в Бангладеш, Индии и Пакистане в провинциях, штатах и учреждениях Британской Индии или около 0,1% от общей численности населения[footnoteRef:129]. [129:  Park С. Sacred Worlds: An Introduction to Geography and Religion. London, 2002. Р. 67.] 

Буддийское население в современной Индии выросло на 22,5% по сравнению с периодом 1901-1981 гг. Буддизм распространяется из-за рождаемости и переходов, примерно с той же скоростью, что и индуизм, джайнизм и сикхизм, быстрее, чем христианство (16,8%), но медленнее, чем ислам (30,7%)[footnoteRef:130]. [130:  Ibid. P.69.] 

Согласно оценкам 2010 г., общее количество буддистов увеличилось примерно до 10 млн. в странах, ранее находившихся в составе Британской Индии. Из них около 7,2% проживали в Бангладеш, 92,5% в Индии и 0,2% в Пакистане[footnoteRef:131]. [131:  Religion population totals in 2010 by Country Pew Research. Washington, 2012. P. 13.] 

Буддизм, утрачивая свои позиции на Индийском субконтиненте, начиная с начала I тысячелетия н.э. после первых вторжений гуннов, сопровождаемых набегами тюркско-монгольских, хоть и продолжал привлекать финансовую и институциональную поддержку в эпоху Гуптов и Империи Пала, все же не достигал прежних размеров. Уход буддизма из Индии объясняется различными факторами, особенно, регионализацией и внутренним упадком буддизма, потерей патронажа и пожертвований, сопровождающимся возрождением индуизма. Нашествие гуннов из Центральной Азии уничтожило буддийские монастыри и преследовало монахов на северо-западе Индии. Также, одолеваемые жаждой наживы и религиозным фанатизмом, армии Шаубуддина Гори сделали центры буддизма своей целью, убивая монахов и монахинь, грабя монастыри и сжигая библиотеки. Нашествие мусульманских завоевателей положило конец различным династиям, включая династию Пала, окончательно вытеснив буддизм с большей части территории Индии.
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Таким образом, проследив идейно-историческую эволюцию буддизма в Индии, можно сделать вывод, что его возникновение было обусловлено рядом объективных причин. 
Во-первых, в период с  I-го тысячелетия до н.э. обозначился кризис культуры Вед с формализмом и устаревшими ритуалами. Происходила закономерная перестройка варновой системы, главным следствием которой стал переход власти от брахманов к царской династии. 
Другим идеологическим фактором возрастания авторитета буддизма  в Индии можно назвать ослабевание влияния брахманизма, его неудобном использовании на практике и желание перемен среди самого населения. 
Буддизм во всем своём развитии прошёл длинный и извилистый путь, имел много расхождений с первоначальной идеологией и распространялся неравномерно течениями различных школ. В последующие столетия  по данным источников появилось около  восемнадцати школ, из-за которых этот период часто именуют «сектантским». Некоторые школы отличались друг от друга всего лишь незначительными деталями в расшифровке учения.  Главные представляли оформились в лице двух школ: тхеравадинов и махасангхиков, которые уже на рубеже новой эры дадут основу таким направлениям буддизма, как Хинаяна и Махаяна, которые существуют и в наше время. В силу своих отличий Хинаяну и Махаяну можно различать на базе двух аспектов: представление об идеале праведной личности и учение о природе Будды. 
Так как Хинаяна по своей идеологии является строгой формой буддизма и требует монашеского образа жизни, последователи не стремились распространять миссионерскую деятельность среди мирян. В связи с этим Хинаяна распространила свой ареал в странах Южной и Юго-Восточной Азии, где культура развивалась под влиянием Индии. 
Что касается Махаяны, то её последователи стремились добиться психологического воздействия на все слои населения, чтобы помочь каждому мирянину встать на путь Будды. Была развита миссионерская деятельность дхармы далеко за пределы Индии,  поэтому можно считать, что в форме Махаяны буддизм приобрел статус мировой религии. Все это происходило благодаря гибкому характеру учения, который мог подстраиваться под любые регионы и традиции. 
Уход буддизма из Индии связан также с  рядом процессов. К одному из важных можно отнести регионализацию Индии после распада Империи Гуптов, которая в итоге породила религиозную конкуренцию между джайнизмом и индуизмом, рост авторитета брахманов и их влияние на общественно-политическую жизнь  Индии. Другая причина была обусловлена экономической слабостью. Буддийские монастыри в итоге стали не в состоянии реализовывать политику на своих землях из-за нехватки материальных ресурсов, которую порождал аскетический образ отдаления. Рост количества индуистских сект также сказывался на ослабевании роли буддизма. Буддийские идеи идеологически подминались под систему индуисткой мысли. И наконец, огромную роль в угасании буддизма принесло мусульманское завоевание Индийского субконтинента.  Северо-запад Индии стал контролируемым ресурсом исламских завоевателей, буддийские земли перешли им во владение, в результате чего ограбленные монастыри теряли источник поддержки.
 В результате этого процесса буддизм потерпел поражение только в Индии, но начал передвигаться в Гималаи, Китай и Юго-Восточную Азию. 
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