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Abstract. The article examines one of the most popular aspiration prayers of Tibetan Buddhism 
— Ārya Bhadracarya Praṇidhāna Rāja (shortly referred to as Bhadracarya), known in the Tibetan 
tradition as Zangcho monlam (Tib. Bzang spyod smon lam). It is considered both in the context of 
grand sutras — the Avataṃsaka Sūtra and Gaṇḍavyūha Sutra — as a part of which it once entered the 
canonical collections of Kangyur and Tengyur, and as an independent text. Its popularity and wide 
dispersion in the written culture since the very beginnings of the Buddhist era in Tibet (Tib. snga dar) 
are evidenced by numerous written versions, as well as some epigraphic sources, e. g., an inscription in 
the Brag Yerpa monastic complex dated to the 9th century AD. Moreover, the Dunhuang manuscripts 
dated to the same period comprise over forty texts of this monument represented by Tibetan and 
Chinese translations along with some related narratives. One such narrative, manuscript PT 149, 
most likely contains attempts by Tibetan translators to identify the transmission line of Bhadracarya, 
which definitely adds to its significance in the tradition of Tibetan Buddhism. The text dealt with the 
cult of the Pure Land of Buddha Amitabha — Sukhavati — in China and, probably, in Tibet, and, 
as researchers S. van Schaik and L. Doney suggested, was had been recited for the long life of King 
Trisong Detsen. Also, in the Tibetan written tradition Bhadracarya was often quoted by Buddhist 
teachers as an example of the sevenfold ritual which is very important to Vajrayana practices.

The article also deals with biographies of the translators mentioned in the colophons of Tibetan 
translations of Bhadracarya — Kawa Peltseg (Tib. Ska ba dpal rtsegs), Cogro Lui Gyaltsen (Tib. Cog 
ro klu’i rgyal mtshan) and Ma Ratna Yatra (тиб. Rma rad na ya kra) whose translation is contained by 
the Dunhuang sources; and Yeshe De (Tib. Ye shes sde), Indian pandits Jinamitra (Tib. Dzi na mitra) 
and Surendrabodhi (Tib. Su rendra bo dhi), and Vairocana (Tib. Bai ro tsā na) whose translation was 
included in the Kangyur and Tengyur. Bhadracarya is still very popular in contemporary Tibetan 
Buddhism, and the fact is emphasized by many scholars.
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«Арья-бхадрачарья-пранидхана-раджа» 
(санскр. Ārya bhadra caryā praṇidhāna rāja; 
тиб. ’phags pa bzang po spyod pa’i smon lam 
gyi rgyal po; монг. qutuγ-tu sayin yabudal-un 
irüger-ün qaγan, букв. ‘Благородный Царь 
молитв-устремлений благих деяний’) (со-
кращенно — «Бхадрачарья»1) — одна из 
наиболее известных молитв-устремлений, 
практикуемая практически во всех тради-
циях буддизма Махаяны вплоть до насто-
ящего времени. В китайском, тибетском 
и монгольском канонах она представляет 
собой стихотворный текст из шестидесяти 
двух (в тибетском и монгольском перево-
дах — шестидесяти трех) строф, завершаю-
щих последний фрагмент «Гандавьюха-су-
тры» «Самантабхадра-чарья-пранидхану» 
(санскр. Samantabhadracaryāpraṇidhānam). 
В тибетской, а затем и монгольской тради-
циях этот стихотворный текст стал функци-
онировать самостоятельно2, вне контекста 
«Гандавьюха-сутры», поэтому в составе 
Кагьюра и Тэнгьюра встречаются несколь-
ко вариантов данного текста: в Кагьюре как 
заключительная часть «Гандавьюха-сутры» 
— в разделе Phal chen, а также как самосто-
ятельный текст — в разделах Кагьюра Mdo 
sde (чонэское издание), Gzungs ‘dus (чонэ-
ское, пекинское, ургинское издания), ‘Dul 
ba (пекинское издание); в разделах Тэнгью-
ра Sna tshogs (чонэское издание), Ngo mtshar 
bstan bcos (пекинское издание). Составле-
ние санскритской версии «Бхадрачарьи» 
датируется IV–V вв. н. э.; Д. Осто считает, 
что лишь в VIII в. н. э. она была включена в 
состав «Гандавьюха-сутры» [Osto 1999: 12; 
Osto 2010: 1].

Сложение корпуса махаянской лите-
ратуры происходило с I в. до н. э. по VI в. 
н.  э. (особенно интенсивно — в период со 
II по IV вв. н. э. [Торчинов 2005: 89]), пред-
положительно, в регионе Андхра в южной 

1 Такое сокращенное название (англ. Bhadra-
carya / Bhadracari) используют европейские ис-
следователи, изучающие роль данного текста в 
традициях Индии, Китая и Тибета (см. [Asmus-
sen 1961; Osto 1999; 2010]). Д. Осто использует 
сокращение «Bhadracari» (Bhad) для обозначе-
ния стихотворного фрагмента заключительной 
части «Гандавьюха-сутры», отличая его таким 
образом от прозаической части, которая обозна-
чается им как «Samantabhadracaryāpraṇidhānam» 
(Scp) [Osto 1999: 2].

2 Д. Осто пишет о том, что в китайском ка-
ноне «Бхадрачарья» также встречается как само-
стоятельный текст [Osto 1999: 13].

Индии, поскольку многие выдающиеся 
философы Махаяны — Нагарджуна, Диг-
нага, Чандракирти, Арьядева, Бхававиве-
ка — формировали свои постулаты именно 
в период своего пребывания в буддийских 
общинах Андхры [Padma, Barber 2008: 1]. 

Сутры праджняпарамиты, представля-
ющие, согласно Ваджраяне, учение второ-
го поворота колеса Учения3, и цикл сутр 
«Аватамсака-сутра» (санскр. Mahavaipulya-
buddhāvatamsaka-sutra; тиб. Sangs rgyas phal 
po che’i mdo, монг. Olangki burqan neretü yeke 
delgerenggüi sudur), связываемый с третьим 
поворотом колеса Учения4, являются, пожа-
луй, наиболее значительными памятниками 
литературы Махаяны [Урбанаева 2014: 75]. 
Как пишет И.  С.  Урбанаева, и «Праджня-
парамита-сутра», и «Аватамсака-сутра» от-
носятся «к группе ранних махаянских сутр, 
причем „Аватамсака-сутра‟ и связанные с 
нею тексты имеют более позднее происхож-
дение» [Урбанаева 2014: 75]. О тесной свя-
зи этих двух групп текстов свидетельствует 
легенда о происхождении «Аватамсака-су-
тры» из биографии Нагарджуны, изложен-
ная китайским автором Джизангом (549–
623), согласно которой Нагарджуна принес 
самую короткую версию сутры из 100 тыс. 
шлок и 48 частей из царства нагов [Hamar 
2007: 152]. Аналогичные легенды объясня-
ют происхождение праджняпарамитских 
сутр.

Лишь две части «Аватамсака-сутры» 
дошли до нас на санскрите: это «Дашабху-
мика-сутра», описывающая духовный путь 
бодхисаттвы, и «Гандавьюха-сутра», пове-
ствующая о духовных поисках юноши по 
имени Судхана. И. Хамар приходит к выводу 
о том, что эта сутра не была распространена 
в Индии как цельное произведение, а скорее 
была известна по отдельным входящим в нее 
сутрам [Hamar 2007: 154]. Он пишет о том, 
что, вероятнее всего, «Аватамсака-сутра» 
как собрание сутр сформировалась в Хотане 
[Hamar 2007: 152]. Похожего мнения при-

3 К первому повороту колеса Учения отно-
сится Учение Будды Шакьямуни о Четырех Бла-
городных истинах.

4 В колофоне тибетского перевода «Аватам-
сака-сутры» написано: «‘dir tha ma don dam rnam 
par nges pa’i ‘khor lo’i snying po phul du byung 
ba sangs rgyas phal po che» (‘Здесь [изложена] 
выдающаяся «Аватамсака-сутра», [представля-
ющая собой] сущность последнего поворота ко-
леса [Учения] абсолютной истины’) [Bka’ ‘gyur, 
Phal po che, 38 2008: 797].
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держивается Е. А. Торчинов, который счита-
ет, что сутра окончательно сформировалась 
в Центральной Азии, Согдиане и Хотане во 
второй половине IV в., после чего, будучи 
переведенной на китайский язык, произве-
ла «настоящий переворот в понимании ки-
тайцами буддизма и во многом определила 
дальнейшее направление эволюции дальне-
восточной Махаяны» [Торчинов 2005: 100]. 
О ключевой роли «Аватамсака-сутры» в 
формировании многих школ китайского (ху-
аянь, чань и тяньтай) и японского (кегон) 
буддизма писали многие ученые: Д. Судзу-
ки назвал «Аватамсака-сутру» квинтэссен-
цией всей буддийской мысли, буддийского 
духа и буддийского опыта [Судзуки 2005: 
65], а А. Уоттс —  кульминацией индийской 
Махаяны [Watts 1957: 70].

При составлении канонических сборни-
ков — Кагьюра и Тэнгьюра — на тибетском 
языке «Аватамсака-сутра» была включена в 
состав Кагьюра и составила отдельный раз-
дел (тиб. Phal chen, монг. Olangki) из шести 
(в некоторых изданиях — семи) томов, ко-
торый в XVII–XVIII вв. был переведен на 
монгольский. В колофоне тибетского пере-
вода, в 38-м томе сводного Кагьюра, состав-
ленном гелонгом Таши Церингом (тиб. Bkra 
shis tshe ring) по просьбе правителя Дер-
ге Тенпа Церинга (тиб. Bstan pa tshe ring) 
(1678–1738), написано, что «Аватамсака-су-
тра» известна также под названиями «Выс-
шее украшение для слуха» (тиб. Snyan gyi 
gong rgyan) и «Лотосовое украшение» (тиб. 
Pad ma’i rgyan).

Изучению «Гандавьюха-сутры», которая 
неоднократно переводилась на европейские 
языки, посвящено немало работ, однако для 
нас наибольший интерес представляет ра-
бота Д.  Осто, рассматривающая заключи-
тельную часть «Гандавьюха-сутры» — «Са-
мантабхадра-чарья-пранидхану», в конце 
которой и размещен рассматриваемый нами 
текст [Osto 1999]. В «Самантабхадра-ча-
рья-пранидхане» (Д.  Осто использует обо-
значение Scp) главный герой «Гандавью-
ха-сутры» Судхана встречает бодхисаттву 
Самантабхадру, благодаря чему, по мнению 
Д. Осто, Судхана достигает Пробуждения. 

Эта встреча состоит из пяти стадий. Во 
время первых двух стадий до того, как ли-
цезреть Самантабхадру, Судхана видит де-
сять знаков и десять лучей света, которые 
очищают все сферы будд и превращают 
обычный мир в безграничное пространство 

дхармадхату1. Затем Судхана видит Саман-
табхадру, восседающего на львином троне 
перед Буддой Вайрочаной и держащего в 
руках великую лотосовую драгоценность. 
Судхана видит, как из каждой поры тела 
Самантабхадры, которое содержит внутри 
себя мириады миров с горами, реками, го-
родами и т. д., испускаются лучи света, бла-
гоухающие деревья, драгоценности, испол-
няющие желания, собрания божеств, сферы 
будд и т. д. Четвертая стадия наступает, ког-
да бодхисаттва Самантабхадра кладет пра-
вую руку на голову Судхане, и тот постига-
ет уровни медитации, число которых равно 
числу атомов во всех сферах будд. Саман-
табхадра рассказывает Судхане о том, как в 
поисках Всеведения он занимался практи-
кой бесчисленное количество жизней, жерт-
вуя телом, имуществом, и обрел десять сил, 
благодаря которым он и реализовал дхарма-
кайю и рупакайю, что дает ему возможность 
демонстрировать подобные волшебные ил-
люзии. Наконец Судхана достигает пятой, 
заключительной стадии визуализации: в 
каждой поре тела Самантабхадры он видит 
всех будд и бодхисаттв и их сферы, в кото-
рых находятся бесчисленные живые суще-
ства, достигшие созревания для обретения 
Пробуждения. Таким образом сам Судхана 
приходит к высшему Пробуждению [Osto 
1999: 28–35]. После этого Самантабхадра 
объясняет десять обетов бодхисаттвы:

1) поклоняться всем буддам;
2) восхвалять татхагат;
3) совершать обильные подношения;
4) посредством раскаяния устранять 

препятствия дурной кармы;
5) практиковать добродетель сорадова-

ния; 
6) просить будд вращать колесо Дхармы; 
7) просить будд находиться в мире; 
8) постоянно следовать наставлениям 

будд; 
9) постоянно исполнять желания всех 

живых существ; 
10) практиковать посвящение заслуг 

[Избранные сутры… 2000: 338].
Дав разъяснение этих обетов, Саман-

табхадра произносит стихотворную часть 
— «Бхадрачарью» (Д. Осто обозначает как 
Bhad), истинность слов которой подтверж-
дает Будда Вайрочана. Понятие пранидханы 
тесно связано с термином вьякарана ‘пред-

1 Дхармадхату (санскр. dharmadhātu, тиб. 
chos kyi dbyings, монг. nom-un ele činar) — ис-
тинная природа всех дхарм.
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сказание’ (санскр. vyakarana, тиб. lung bstan, 
монг., ойр. vivanggirid): «Путь бодхисаттвы 
к Пробуждению начинается с зарождения 
бодхичитты, затем он создает устремление-
пранидхану и произносит его в присутствии 
Будды, который произносит предсказание-
вьякарану о достижении тем состояния буд-
ды. Таким образом, и пранидхана, и вьяка-
рана являются ключевыми моментами на 
пути к Пробуждению» [Dayal 1932: 64–67]. 

В «Бхадрачарье» нашла отражение одна 
из основных идей «Аватамсака-сутры», вы-
раженная Г.  Дюмуленом как «единство в 
многообразии: все — в одном, одно — во 
всем» [Дюмулен 1994: 59]. Он же пишет о 
том, что бесконечность мира будд, а так-
же бесконечная повторяемость этих миров 
должны продемонстрировать не только бес-
предельность времени и пространства, но и 
невыразимость знания и опыта Будды, обре-
тенного им в самадхи [Дюмулен 1994: 59].

Проанализировав историю переводов 
«Аватамсака-сутры», «Гандавьюха-сутры» 
и «Бхадрачарьи» на китайский язык, Д. Осто 
делает вывод, что составленная на санскри-
те или одном из пракритов до V в. н. э. «Бха-
драчарья» лишь в VIII  в. была включена в 
состав «Гандавьюха-сутры» [Osto 2010: 5]. 
Исследователь считает, что изначально этот 
стихотворный текст (Bhad) использовался 
в качестве дхарани, мнемонического тек-
ста, начитывание которого использовалось 
практикующими для накопления благих за-
слуг [Osto 2010: 7–8], что подтверждается 
эпиграфическими находками индийского и 
тибетского происхождения. Г.  Шопен опу-
бликовал датируемую X в. надпись на сту-
пе монастыря Наланда, которая содержит 
фрагмент, соответствующий 46-й строфе 
«Арья-бхадрачарья-пранидхана-раджи» 
[Schopen 1989]. Уникальность находки за-
ключается в том, что это единственный об-
разец как непосредственно самого текста 
«Бхадрачарьи» в эпиграфике, так и махаян-
ских текстов в целом: Г. Шопен пишет, что 
это «единственный известный в настоящее 
время отрывок из махаянского текста, встре-
чающийся в индийских надписях» [Schopen 
1989: 150]. 

Х. Ричардсон опубликовал в работе 
«Корпус ранних тибетских надписей» текст 
надписи на храмовом колоколе в монастыр-
ском комплексе Драг Ерпа (тиб. brag yer pa), 
расположенном в пятнадцати километрах 
от Лхасы в уединенной долине к северу от 
реки Кьи-чу (тиб. Skyid chu) [Richardson 

1985: 144]. Легенды приписывают основа-
ние комплекса царям Сонгцен Гампо и Три-
сонг Децену. На верхней части колокола вы-
сечены четыре строки, которые автор иден-
тифицирует как фрагмент «Бхадрачарьи» 
и приводит тибетский текст с английским 
переводом:

Rgyal ba rnams kyi dam pa’i chos ‘dzin cing / 
Byang chub spyad pa kun tu snang bar byed /
Bzang po spyod pa rnam par sbyang ba yang /
Ma ‘ongs bskal pa kun tu spyad par bgyi/ 

[Richardson 1985: 145].
Текст надписи соответствует 26-й стро-

фе известных нам тибетских и монгольских 
текстов «Бхадрачарьи». Х. Ричардсон на ос-
новании особенностей орфографии, пред-
ставленной в надписи, и физических харак-
теристик самого колокола, датирует надпись 
IX в. [Richardson 1985: 145]. 

Д. Осто предполагает, что к VIII в. н. э. 
«Бхадрачарья» обрела большую популяр-
ность и использовалась в буддизме Махаяны 
во время девоциональных ритуалов, а позже 
вошла в состав подготовительных тантри-
ческих практик. Факт ее включения в состав 
«Гандавьюха-сутры» Д.  Осто интерпрети-
рует следующим образом: вдохновленные 
историей духовных исканий Судханы, изло-
женной в «Гандавьюха-сутре», буддийские 
практики затем заучивали наизусть текст 
«Бхадрачарьи» как часть ритуальной прак-
тики [Osto 2010: 6]. Ю. Матсунага предлага-
ет две трактовки термина дхарани: 1) текст 
для запоминания; 2) магическое заклинание. 
П. Уильямс и А. Трайб пишут, что эти два 
значения связаны между собой в том смыс-
ле, что заученный наизусть текст дхарани 
заключает в себе магическую силу слова 
самого Будды, способного защитить от вре-
да и одолеть врагов [цит. по: Osto 2010: 7]. 
Р. Дэвидсон рассматривает дхарани как за-
кодированную систему речи Будды, предна-
значенную защищать живых существ, вести 
бодхисаттв к Пробуждению, развивать ора-
торские способности проповедников, запо-
минать Четыре Благородные истины и т. д., 
и пишет о том, что к ним могли относиться 
различные молитвы, молитвы-устремления 
и ритуальные тексты [Davidson 2009: 141–
142]. Л. Уоддель относит возникновение 
жанра дхарани к доарийским верованиям 
Индии [цит. по: Dayal 1932: 267]. Е. А. Тор-
чинов интерпретирует дхарани как «соче-
тания звуков и слогов, кодирующих содер-
жание развернутых текстов психопрактиче-
ского характера, их своеобразный слоговой 



135

LITERARY STUDIES

и звуковой аспект» [Торчинов 2000: 138]. 
По определению Д. Н. Музраевой, дхарани 
«могли представлять как сущность учения, 
так и опыт определенного состояния созна-
ния, которые посредством дхарани можно 
было произвольно вновь вызвать или вос-
создать в любой момент» [Музраева 2003: 
48].

Если рассматривать «Бхадрачарью» как 
дхарани, т. е. как мнемонический текст, за-
ключающий в себе силу слов Будды, это объ-
ясняет ее присутствие на ступе в монастыре 
Наланда и колоколе в Драг Ерпа. Р. Дэвид-
сон пишет о том, что тексты дхарани могут 
приводиться и в сокращенном виде, и ча-
стично без утраты смысла [Davidson 2009: 
142]: таким образом, даже одна строфа 
«Бхадрачарьи», выгравированная на камне 
или колоколе, аккумулирует в себе силу все-
го текста. В тибето-монгольской буддийской 
традиции «Бхадрачарья» вошла в состав ри-
туального сборника «Сундуй» Таранатхи 
(тиб. Gzungs ‘dus, букв. ‘сборник дхарани’), 
что свидетельствует о ритуальном характе-
ре текста и лишний раз подтверждает вывод 
Д. Осто.

В своей работе Д. Осто пишет также об 
искусственности включения «Бхадрачарьи» 
в «Гандавьюха-сутру» и возникших в связи 
с этим противоречиях в тексте [Osto 2010: 
5–7]. В «Гандавьюха-сутре» Самантабхадра 
является воплощением пути бодхисаттвы 
к Пробуждению, вследствие чего зачастую 
в сутре разница между образами бодхисат-
твы и будды не столь очевидна. В заключи-
тельном прозаическом фрагменте «Ганда-
вьюха-сутры» Судхана сливается с телом 
Самантабхадры, вмещающим в себя всю 
вселенную, после чего бодхисаттва про-
износит строки «Бхадрачарьи», и на этом 
сутра резко заканчивается. Д.  Осто пред-
полагает, что бодхисаттва Самантабхадра 
стал ассоциироваться со строфами «Бхадра-
чарьи» лишь в период незадолго до начала 
VIII в. н. э. (т. е. до составления китайско-
го перевода Праджни), ввиду созвучности 
слов Samantabhadra и bhadracarya, что и об-
условило включение «Бхадрачарьи» в текст 
«Гандавьюха-сутры». Хотя подразумевает-
ся, что строфы «Бхадрачарьи» произносит 
Самантабхадра, в трех строфах он говорит о 
себе в третьем лице, например, в 55-й стро-
фе: «Чтобы обрести мудрость, / Подобную 
мудрости героя Манджушри и Самантабха-
дры, / И, обучаясь, подобным им стать, / Я 
совершаю посвящение благих заслуг!». 

Во-вторых, в тексте «Бхадрачарьи» гово-
рится о Поле будды1 (санскр. buddhakśetra, 
тиб. sangs rgyas kyi zhing, монг., ойр. 
burqan-u oron) Амитабхи — Сукхавати2, 
однако в остальном тексте «Гандавьюха-су-
тры» упоминаний ни о ней, ни об Амитабхе 
не встречается [Osto 2010: 5–7]. Г.  Шопен 
отмечает, что в некоторых сутрах, имею-
щих иную доктринальную направленность, 
мотив перерождения в Сукхавати, несо-
мненно, является более поздней вставкой 
[Schopen 1989: 150]. Известно, что в более 
поздний период «Бхадрачарья» стала одним 
из основных текстов учения о Сукхавати в 
Китае и, возможно, Тибете.

В одной недавно опубликованной руко-
писи под шифром PT 149 из тибетской кол-
лекции Дуньхуана (2-я пол. IX — 2-я пол. 
X вв.) [Tibetan documents… 2007: 363] пове-
ствуется о трех тибетских монахах во време-
на Трисонг Децена (754–797), которые бла-
годаря начитыванию строф «Бхадрачарьи» 
обрели рождение в Сукхавати. В начале этой 
рукописи под названием «Повествование о 
первой проповеди этой „Арья-бхадрачарья-
пранидхана-раджи‟» (тиб. ‘Phags pa bzang 
po spyod pa’i smon lam gyi rgyal po ‘di dang 
por bshad pa’i gleng gzhi) рассказывается о 
духовных поисках юного Судханы, который 
обращается к Манджушри и Самантабхадре 
и, получив от последнего «Арья-бхадрача-
рья-пранидхану», достигает ступени (бху-
ми) «великой радости» (тиб. rab tu dga’ ba) 
[Schaik, Doney 2009: 178]. Затем повество-
вание меняется, и начинается рассказ о том, 
как этот текст был переведен на тибетский 

1 «Сфера духовного влияния одного из Будд. 
Существа, живущие в определенном поле Буд-
ды, развиваются в духовном отношении под его 
руководством и накапливают заслуги» [Шанти-
дева 2014: 221]. Другой вариант перевода терми-
на — Чистая Земля.

2 Сукхавати описывается следующим обра-
зом: «В этой стране существа рождаются в буто-
не лотоса, который они сами создают, призывая 
Амитабху. Все существа здесь обладают золо-
тыми телами, отмеченными тридцатью двумя 
признаками совершенства. Все, здесь рожден-
ные, обладают знанием своих прошлых жизней, 
а также „божественным оком‟ (т. е. знанием 
цикла перерождения всех существ) и „небесным 
ухом‟ (т. е. способностью слышать голоса лю-
дей и богов). Все здесь способны передвигаться 
сверхъестественными способами и читать мыс-
ли других существ» [цит. по: Шантидева 2014: 
255].
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в рамках масштабного проекта по перево-
ду буддийских текстов во время правления 
царя Трисонг Децена. Придворный священ-
ник Ба Пэлчжам (тиб. Dba’ dpal byams) ви-
дит сон и просит Шантаракшиту расшифро-
вать его. По словам настоятеля-Бодхисат-
твы1, священник должен три дня и три ночи 
начитывать «Арья-бхадрачарья-пранидха-
ну». У него не получается исполнить взятое 
обязательство, после чего он обращается с 
просьбой к царю разрешить ему удалиться 
в уединенное место. С позволения Трисонг 
Децена Ба Пэлчжам направляется в пещеры 
Чимпу и по дороге встречает двух монахов, 
которые рассказывают ему о ниспосланных 
им знаках о предстоящей встрече с ним. 
Втроем они продолжают путь и, начиты-
вая текст «Бхадрачарьи», достигают Чистой 
Земли Сукхавати [Schaik, Doney 2009: 178]. 
Исследователи данного текста С.  Шайк и 
Л.  Доуни датируют рукопись X  в. и счи-
тают, что писец скопировал данный текст 
из рукописи, в которой он предшествовал 
тексту «Бхадрачарьи» [Schaik, Doney 2009: 
184]. 

Интересно отметить, что рассказ в на-
чале рукописи представляет собой краткую 
версию «Гандавьюха-сутры», отличающу-
юся от известных нам текстов тем, что в 
ней повествуется о 102 учителях, к которым 
обращается Судхана: во всех доступных в 
настоящее время санскритских, китайских 
и тибетских версиях число учителей состав-
ляет 532. Исследователи приходят к выводу, 
что в основе рукописи PT 149 лежит ранняя 
тибетская версия «Гандавьюха-сутры», не 
сохранившаяся до наших дней, или версия, 
испытавшая сильное влияние устных рас-
сказов о Судхане, бытовавших в IX–X вв. в 
Тибете, Китае и, возможно, Хотане [Schaik, 
Doney 2009: 190]. 

Остальная часть текста PT 149 посвящена 
описанию того, как Ба Пэлчжам, держатель 
самайи (тиб. thugs dam pa) по отношению к 
Трисонг Децену, получил и распространил 
передачу «Арья-бхадрачарья-пранидханы» 
в Тибете. По мнению ученых, Ба Пэлчжам 

1 Тиб. Bodhi sadva mkhan po — так в тибет-
ских источниках называют Шантаракшиту.

2 Хроника «Баше» упоминает о существова-
нии настенных фресок, изображающих историю 
о Судхане и 102 учителях, в монастыре Самье 
[цит. по: Schaik, Doney 2009: 187], однако со-
хранились ли они до настоящего времени, неиз-
вестно.

— это Ба Пэлъянг (тиб. Dba’ dpal dbyangs)3, 
сыгравший, согласно хронике «Баше» (тиб. 
Sba bzhed), важную роль в формировании 
традиции монастырского буддизма в Тибе-
те и участвовавший в знаменитом диспуте в 
Самье как приверженец последовательного 
пути. Также он известен как первый тибе-
тец, принявший монашеские обеты и удо-
стоенный высокого титула от царя [Schaik, 
Doney 2009: 190–191]. Титул «держатель са-
майи» применительно к Ба Пэлчжаму встре-
чается только в этом тексте, что позволяет 
предположить, что его самайя, или духов-
ная клятва, относится к обязательству со-
вершать начитывание «Арья-бхадрачарья-
пранидханы». Сначала она была передана 
Шантаракшитой Ба Пэлчжаму, а затем Ба 
Пэлчжамом — двум его ученикам4. Несмо-
тря на то, что непрерывная линия передачи 
«Бхадрачарьи» из Индии в Тибет отсутству-
ет, что немаловажно для подобных текстов, 
в рукописи PT 149 прослеживается попытка 
обосновать преемственность тибетской тра-
диции: история о Ба Пэлчжаме по структуре 
повторяет историю о Судхане; кроме того, в 
обеих историях встречаются общие мотивы 
(знаки, предсказания и принятие «Арья-бха-
драчарья-пранидханы» в качестве самайи). 

С. Шайк и Л. Доуни отмечают, что этот 
текст был очень популярен уже в IX в. н. э. 
[Schaik, Doney 2009: 184], поскольку толь-
ко в дуньхуанской коллекции сохранилось 
более сорока его копий на тибетском в виде 
отдельных текстов или в составе сборников. 
Вполне вероятно, что подобные сборники 
использовались во время коллективного 
чтения текстов и ритуальных практик, что 
лишний раз подтверждает предположение 
Д. Осто о том, что текст «Бхадрачарьи» вы-
полнял функцию дхарани, поскольку в та-
кие сборники зачастую включались тексты 
этого жанра, например, «Пуджамегхадхара-
ни» (санскр. Pūjāmeghadhāraṇī). 

Кроме того, в рукописной коллекции 
Дуньхуана сохранились тибетские перево-
ды индийских комментариев на этот текст, 

3 Исследователи пишут о том, что компо-
нент byams заменяет dbyangs и в другом имени, 
упомянутом в рукописи IOL Tib J 470, — вместо 
имени Gnyan Dpal dbyangs, известного по дру-
гим источникам, в колофоне приводится другой 
вариант — Slobs dpon Dpal byams [Schaik, Doney 
2009: 191].

4 В дуньхуанских рукописях традиция пере-
дачи Учения описывается именно в терминах 
передачи самайи [Schaik, Doney 2009: 191].
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в том числе комментарий Бхадрапаны (тиб. 
Slob dpon rgyan bzang po) «Обширный ком-
ментарий к „Молитве-устремлению о бла-
гих деяниях‟» (тиб. bzang spyod smon lam 
gyi rgya cher ‘grel pa), переведенный на ти-
бетский Джнянагарбхой и Кава Пэлцегом и 
вошедший в раздел Mdo sde дергеского из-
дания Тенгьюра. 

В одном из ранних тибетских истори-
ческих источников «Качем какхолма» (тиб. 
Bka’ chems ka khol ma) упомянуто, что во 
время путешествия китайской принцессы, 
направлявшейся в Лхасу, чтобы выйти за-
муж за царя Сронцен Гампо, в Денмадраге 
(тиб. Ldan ma brag), в камне были высечены 
изображение Майтрейи и надпись с фраг-
ментом из «Бхадрачарьи». Однако П.  Со-
ренсен, изучив эту надпись, утверждает, 
что приведенные данные неверны: в кам-
не вырезано изображение Вайрочаны, а не 
Майтрейи, а надпись не имеет отношения к 
«Бхадрачарье»; более того, П. Соренсен да-
тирует их более поздним временем — пери-
одом правления царя Трисонг Децена [цит. 
по: Schaik, Doney 2009: 186]. 

В другом раннем историческом источ-
нике «Чойчжун метог нингпо» (тиб. Chos 
‘byung me tog snying po) Ньянгрел Нима 
Озера (тиб. Nyang ral nyi ma ‘od zer) утверж-
дается, что перевод «Бхадрачарьи» был на-
писан золотыми чернилами во время прав-
ления Трисонг Децена, чтобы продлить его 
жизнь, и хранился в храме Гечемалинг (тиб. 
dge (rgyas) bye ma gling) [цит. по: Schaik, 
Doney 2009: 186].

Как самостоятельный текст, «Бхадра-
чарья» входит в многочисленные ритуаль-
ные сборники, используемые буддийскими 
монахами во время чтения молебнов, на-
пример, послуживший одним из источни-
ков для нашего исследования «Bstod smon 
phyogs bsgrigs» (букв. ‘Сборник восхвале-
ний и молитв-устремлений’) [Bstod smon 
1993: 117–129]. А. М. Позднеев, изучая мон-
гольскую буддийскую традицию, пишет о 
том, что подобные сборники, называемые 
сумбумами (от тиб. gsung ‘bum ‘собрание 
сочинений’), включают в себя рапсалы (тиб. 
rab gsal, букв. ‘очень ясный’), или гимны, 
которые в свою очередь подразделяются 
на молитвы раскаяния, исповедания (монг. 
öber-ün aman-u bisilγal), хвалебные гимны 
(монг. maγtaγal), молитвы-просьбы (монг. 
ǰalbiral), благопожелания и благословения 
(монг. irügel). За рапсалами следуют прак-
тики защитников Учения (монг. doγsid, 

nom-i tedkügči, sakiγulsun) и четырех клас-
сов тантры (монг. ündüsün)1 [Позднеев 1993: 
307]. В качестве образца благопожеланий 
(йöрȫлей), наиболее распространенного у 
монгольских лам, автор приводит перевод 
«Бхадрачарьи» под тибетским («Санчжит 
молам» — от тиб. bzang spyod smon lam) 
и монгольским («Хутухту сайн ябудал’ун 
ирӱгэл’ӱн хагāн» — от монг. Qutuγtu sayin 
yabudal-un irügel-ün qaγan) названиями 
[Позднеев 1993: 315–320]. В сумбумах тра-
диции гелуг «Бхадрачарья» обычно включе-
на в состав пяти молитв-устремлений (тиб. 
smon lam lnga), которые следуют друг за 
другом [Bstod smon 1993: 2]:

1) «Молитва-устремление благих дея-
ний» (тиб. Bzang spyod smon lam);

2) «Молитва-устремление Майтрейи» 
(тиб. Byams pa’i smon lam);

3) «Молитва-устремление к „Бодхича-
рья-аватаре‟» (тиб. Spyod ‘jug smon lam2);

4) «Молитва-устремление о доброде-
тели, [совершаемой] в начале, середине и 
конце» (тиб. Thog mtha’ bar du dge ba’i smon 
lam);

5) «Молитва-устремление о перерожде-
нии в Сукхавати» (тиб. Bde ba can du skye 
ba’i smon lam).

Подобные сборники молитв-устремле-
ний также зачитываются во время тибетско-
го праздника Монлам Ченмо (тиб. Smon lam 
chen mo), учрежденного Цонкапой в 1409 г. 
В словаре «Dung dkar tshig mdzod chen mo» 
приводится информация, что этот праздник 
начинался в четвертый день первого месяца 
по тибетскому календарю и заканчивался в 
двадцать пятый день церемонией приглаше-
ния Майтрейи, описанной на примере мон-
гольских монастырей А.  М.  Позднеевым 
[1993: 384–392]. Монлам Ченмо, на который 
собирались монахи из трех крупнейших мо-
настырей Лхасы — Дрепунга, Сера и Ган-
дена, символизирует победу Будды Шакья-

1 Тантра действия (санскр. kriyātantra, тиб. 
bya ba’i rgyud, монг. üile-yin ündüsün), тантра 
поведения (санскр. ācāratantra, тиб. spyod pa’i 
rgyud, монг. yabudal-un ündüsün), йога-тантра 
(санскр. yogatantra, тиб. rnal ‘byor rgyud, монг. 
yoga-yin ündüsün) и тантра высшей йоги (санскр. 
anuttarayogatantra, тиб. rnal ‘byor bla na med pa’i 
rgyud, монг. tengsel ügei ündüsün).

2 В тибетско-английском онлайн-словаре 
[http://www.thlib.org] указывается, что вместо 
этой молитвы-устремления могут читать «Мо-
литву-устремление Гухьясамаджи» (тиб. Gsang 
‘dus smon lam).
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муни над шестью учителями-тиртхиками 
и пятнадцать продемонстрированных им 
чудес. 

В настоящее время этот праздник, не-
смотря на то, что он запрещен в Китае, 
продолжает свое бытование и даже подраз-
деляется в соответствии с различными на-
правлениями тибетского буддизма: помимо 
общего празднования, в Бодхгае проводятся 
Кагью Монлам и Ньингма Монлам [https://
en.wikipedia.org/wiki/Monlam_Prayer_
Festival]. Интересно отметить, что «Бхадра-
чарья» является основным текстом, зачиты-
ваемым во время Кагью Монлама [https://
www.karmapa.org/kagyu-monlam/].

Структура «Бхадрачарьи», вероятно, 
легла в основу семеричного ритуала, или 
молитвы семи ветвей (тиб. yan lag bdun)1, 
очень важного в традиции тибетского буд-
дизма. Согласно воззрениям Ваджраяны, он 
объединяет в себе все методы накопления 
заслуг и мудрости [Патрул ринпоче 2007: 
426] и представляет уникальный метод, 
«позволяющий очиститься от пагубного, 
накопить заслуги и тем самым подготовить 
ум к зарождению бодхичитты» [Шантиде-
ва 2014: 235]. Семеричный ритуал вклю-
чает в себя следующие разделы: простира-
ние (тиб. phyag ‘tshal ba) как противоядие 
от гордости2; подношение (тиб. mchod pa) 
как противоядие от жадности; исповедь во 
вредоносных действиях (тиб. bshags pa) как 
противоядие от гнева; сорадование (тиб. rjes 
su yi rang ba) как противоядие от зависти; 
прошение к Буддам повернуть колесо Уче-
ния (тиб. chos kyi ‘khor lo bskor bar bskul ba) 
как противоядие от неведения; прошение к 
Буддам не переходить в нирвану (тиб. mya 
ngan las mi ‘da’ bar gsol bar gdab pa) как про-
тивоядие от ложных воззрений; посвящение 
заслуг (тиб. dge ba rdzogs byang du bsngo 
ba) как противоядие от сомнений [http://
www.thlib.org/reference/dictionaries/tibetan-
dictionary/translate.php]. 

В тексте «Бхадрачарьи» простирание 
соответствует строфам 1 и 2, подношение — 
строфам 5, 6, 7, раскаяние — строфе 8, со-
радование — строфе 9, просьба о повороте 
колеса Дхармы — строфе 10, просьба не по-
кидать сансару — строфе 11, посвящение 
заслуг — строфе 12. Также семеричный ри-

1 В русском переводе «Бодхичарья-аватары» 
Шантидевы дается перевод «семичленная мо-
литва» [Шантидева 2014: 235].

2 Каждая из частей направлена против опре-
деленной клеши.

туал как мощный метод накопления заслуг 
входит в состав текстов многих буддийских 
практик — садхан [http://www.dharmaling.
org/en/glossary/140-seven-branch-prayer]. В 
«Ламриме» Цонкапы и «Словах моего не-
сравненного Учителя» Патрула Ринпоче 
«Бхадрачарья» упоминается как образец 
текста семеричного ритуала.

Кроме того, строфы 55–56 «Бхадра-
чарьи» «Подражая герою Манджушри, / 
Самантабхадре и всем мудрецам, / Я тоже 
неукоснительно посвящаю / Все действия, 
что являются благими! / Победоносные Су-
гаты трех времен, / Что пожелание воссла-
вили как высшее, этим / Корни моих этих 
добродетелей / [Я] посвящаю превосходно-
му Пути!» превратились в самостоятельную 
молитву посвящения заслуг, очень распро-
страненную в Тибете и среди монгольских 
народов.

В описанной выше рукописи PT 149 
из дуньхуанской рукописной коллекции 
«Повествование о первой проповеди этой 
„Арья-бхадрачарья-пранидхана-раджи‟» в 
качестве переводчиков «Бхадрачарьи» на 
тибетский язык указаны Кава Пэлцэг (тиб. 
Ska ba dpal rtsegs), Чогро Луи Гьялцен (тиб. 
Cog ro klu’i rgyal mtshan) и Ма Ратна Ятра 
(тиб. Rma rad na ya kra)3. Можно предполо-
жить, что в дуньхуанских версиях «Бхадра-
чарьи» представлен именно этот перевод. В 
Кагьюр и Тенгьюр же был включен перевод 
Еше Де, Джинамитры и Сурендрабодхи, что 
следует из колофона к 38-му тому раздела 
Phal po che Кагьюра: Rgya gar gyi mkhan po 
Dzi na mi tra dang / Su rendra bo dhi dang 
/ zhus chen gyi lo tsā ba bande Ye shes sde / 
la sogs pas bsgyur cing zhus te gtan la phab 
pa’o ‘Индийские учителя Джинамитра и Су-
рендрабодхи, лоцзава-редактор, послушник 
Еше Дэ и др. перевели и отредактировали 
[текст]’. Х. Ричардсон, идентифицируя над-
пись на колоколе в Драг Ерпа как фрагмент 
«Бхадрачарьи», указывает, что этот текст 
был переведен на тибетский Сурендрабод-
хи [Richardson 1985: 145]. В колофоне сбор-
ника «Практики Дхармы [школы] джонан» 
(тиб. Jo nang chos spyod), куда включен так-
же текст «Бхадрачарьи», в качестве редак-
тора указан еще великий лоцзава-перевод-
чик Вайрочана [Jo nang: 1083].

Кава Пэлцэг — один из трех великих 
тибетских переводчиков раннего периода 

3 Он же, вероятно, Ма Ринчен Чог (тиб. Rma 
rin chen mchog) [Schaik, Doney 2009: 199].
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распространения Учения Будды (тиб. bstan 
pa snga dar) в Тибете, известных как Ska 
Cog Zhang gsum ‘Ка, Чог и Шан’ — сокр. 
от Кава Пэлцэг (Ska ba dpal btsegs), Чогро 
Луи Гьялцен (Cog ro klu’i rgyal mtshan) и 
Шан Еше Де (Zhang ye shes sde). В словаре 
«Dung dkar tshig mdzod chen mo» о нем при-
водятся следующие сведения: он родился 
в местности Пэнпо (тиб. ‘Phan po) в роду 
Кава (тиб. Ska ba) у Кава Лодэна (тиб. Ska 
ba blo ldan) и женщины из рода Дро по име-
ни Дордже Чам (тиб. ‘Bro bza’ rdo rje lcam). 
Вместе с Шантакракшитой они перевели 
циклы текстов по крия-тантре и чарья-тан-
тре. Также из множества чойчжунов1 (тиб. 
chos ‘byung), описывающих ранний пери-
од распространения Дхармы, известно, что 
царь Трисонг Децен, поднеся золото Кава 
Пэлцэгу, Чогро Луи Гьялцену и Ма Ринчен 
Чогу (тиб. Rma rin chen mchog), отправил 
их в Индию, чтобы они пригласили в Тибет 
великого пандиту Вималамитру. Он пере-
вел такие сочинения, как «Свет срединно-
сти» (санскр. Madhyamakāloka, тиб. Dbu ma 
snang ba), комментарии на «Бхадрачарью» 
Шакьямитры и Бхадрапаны, «Сутра-алам-
кара» Майтрейи, «Бодхисаттва-чарья-авата-
ра» Шантидевы, «Послание другу» и «Ша-
та-сахасрика-праджняпарамита» Нагарджу-
ны, «Послание ученикам» Чандрагомина и 
многие другие [Dungkar 2002: 208–210].

Следующий переводчик Чогро Луи 
Гьялцен также известен как один из трех 
молодых лоцзав из группы девяти лучших 
переводчиков (тиб. lo tsā ba rab dgu’i nang 
gses gzhon gsum gyi ya gyal). Он перевел 
«Сутру обетов личного освобождения Учи-
теля-отца2, в которой собраны 253 полных 
монашеских обета бхикшу-отца, относящи-
еся к первому повороту колеса [Учения]», 
«Сутру обетов личного освобождения для 
женщин, включающую 364 обета для мо-
нахинь-бхикшуни» и др. [Dungkar 2002: 
782–783].

Третий переводчик — Шан Еше Де (так-
же известен как Sna nam ye shes sde, Zhang 
gi bhan dhe ye shes sde) (2-я половина VIII – 
начало IX вв.) — также причисляется к трем 
молодым лоцзавам, как и Чогро Луи Гьял-
цен. Он перевел многие сочинения цикла 
праджняпарамиты, относящиеся ко второму 
повороту колеса Учения, например, «Прад-

1 Жанр тибетской исторической литературы, 
содержащий описания истории распростране-
ния буддизма.

2 Будда Шакьямуни.

жняпарамита в 100 тыс. шлок», «Праджня-
парамита в 25 тыс. шлок», «Аштасахасри-
ка-праджняпарамита в 60-ти томах», «Вад-
жраччхедика-сутра»; раздел сутр «Аватам-
сака-сутра», относящийся к последнему, 
третьему, повороту колеса Учения [Dungkar 
2002: 1764]. Согласно колофонам многих 
сочинений Кагьюра и Тенгьюра, он перевел 
347 сочинений на тибетский язык, список 
которых приводится в статье Шераба Рал-
ди, а также был автором трех трудов [Sherab 
Rhaldi]. Тибетский ученый пишет о том, что 
согласно историческому сочинению «Тан-
йиг» (тиб. Thang yig), Вайрочана и Еше Де 
— один человек, в переводах текстов тан-
тры подписывавшийся как Вайрочана, а в 
сочинениях сутры — как Еше Де [Sherab 
Rhaldi: 21]. Эта же точка зрения в более раз-
вернутом виде содержится в словаре «Dung 
dkar tshig mdzod chen mo»: «Кроме того, по-
скольку Вайрочана перевел много удиви-
тельных учений и известно много [его] имен, 
то [можно сделать вывод, что] в переводах 
учений Сутры он подписывался как Еше Де, 
в переводах Мантра[яны] — как Вайрочана, 
в переводах бонских текстов — как Ганджаг 
Тангта, в переводах астрологических сочи-
нений — как Индра Вайро[чана], в перево-
дах текстов по медицине — как Чойбар и 
т. д.» (тиб. gzhan yang lo chen Bai ro tsa na’i 
khyad chos ni bsgyur ba mang zhing / mtshan 
yang mang bas mdo bsgyur nang du Ye shes 
sde bris / sngags bsgyur nang du Bai ro tsa na 
bris / bon bsgyur nang du Gan jag thang ta bris 
/ rtsis bsgyur nang du In dra bai ro bris / sman 
bsgyur nang du chos ‘bar bya ba bcug bcas su 
grags) [Dungkar 2002: 1764]. Приведенный 
выше текст из колофона «Сундуя» Таранат-
хи опровергает эту гипотезу, поскольку в 
нем Еше Де и Вайрочана упоминаются как 
разные люди. Согласно словарю «Dung dkar 
tshig mdzod chen mo», Вайрочана является 
одним из трех старших переводчиков-лоц-
зав, чья деятельность пришлась на ранний 
этап распространения буддизма (тиб. bstan 
pa snga dar skabs yongs grags kyi lo tsā ba 
chen po rgan gras gsum). Он также стал од-
ним из семи первых тибетцев (тиб. sad mi 
bdun), принявших монашество по иници-
ативе Трисонг Децена и Шантаракшиты в 
767 г., который хотел проверить, способны 
ли тибетцы соблюдать монашеские обе-
ты [Шантидева 2014: 227]. Он родился в 
местности Ньемо Чекхар3 (тиб. Snye mo bye 

3 Современное название — Snye mo rdzong 
zangs ri chus.
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mkhar), при рождении ему дали имя Генджаг 
Тангта (тиб. Gan jag thang ta). С детства он 
отличался незаурядным умом и поэтому в 
восьмилетнем возрасте был отобран в чис-
ле тысячи мальчиков из всех уголков Тибета 
царем Трисонг Деценом, который последо-
вал совету Падмасамбхавы о необходимости 
воспитания лоцзав-переводчиков в недавно 
возведенном монастыре Самье, чтобы они в 
будущем перевели тексты Дхармы на тибет-
ский язык и таким образом распространили 
Учение Будды в Тибете. Эти дети, находясь 
в непосредственной близости к Шантарак-
шите и Падмасамбхаве, должны были в те-
чение семи лет изучать науки и совершен-
ствоваться в познании, затем три года — из-
учать санскрит. 

История возникновения первой мона-
шеской общины в Тибете описана в чойч-
жуне Будон Ринчендуба: «В год Овцы две-
надцать монахов школы сарвастивадинов 
были приглашены и провели испытание: 
смогут ли тибетцы быть монахами. Для этой 
цели выбрали семерых и посвятили в мона-
хи. Согласно некоторым источникам, тремя 
старшими из них были Манджушри из Ба, 
Девендра из Цанга и Кумудика из Танга, 
младшими были Насендра из Кхона, Вайро-
чана из Пагора и Ачарья Ринченчог из Ма. 
Средним был Катана из Ланга. Наставником 
их был, как говорят, Данашила. <…> Со-
гласно другим источникам, после того как 
Ачарья Бодхисаттва сделался наставником, 
прежде всех стал монахом Жадизиг, обретя 
сверхъестественные способности. После 
этого Салнанг из Ба, Тишер из Ба, Шита из 
Цанга, Вайрочана Ракшита из Пагора, Джи-
ноттамагхоша из Ранла, Нагендраракшита 
из Кхона, Ачарья Ринченчог из Ма и Легдуб 
из Цанга – числом семь, которые получили 
религиозные имена Джнянендра, Шригхо-
ша и т. д. О них говорят как о „семи избран-
ных‟ (тиб. sad mi bdun)» [Будон 1999: 252].

Так Вайрочана стал одним из семи пер-
вых монахов-тибетцев и двадцати пяти 
ближайших учеников Падмасамбхавы. За-
тем Трисонг Децен отправил в Индию его и 
сына Танглха из Цанга Легдруба (тиб. gtsang 
thang lha’i bu Legs grub) как лучших учени-
ков изучать учение Великого Совершенства 
(тиб. bka’ rdzogs pa chen po). По возвраще-
нии Вайрочана передал это учение царю, 
министрам и подданным. По навету мини-
стра Тара Лугонга (тиб. Ta ra klu gong) и 
других придворных, следовавших бонской 
традиции, он был изгнан в местность Гьял-

мо ронг (тиб. Rgyal mo rong), где впервые 
в Тибете получило распространение учение 
Дзогчен. Когда позиции буддизма укрепи-
лись, он вернулся из ссылки и в сотрудни-
честве с лоцзавой Акашагарбхой (тиб. Nam 
mkha’ snying po) перевел много тантр и сад-
хан, например: «Садхану Ваджрайогини» 
(тиб. Rnal ‘byor ma’i sgrub thabs), «Садхану 
белой Ваджрайогини» (тиб. Rnal ‘byor ma 
dkar mo’i sgrub thabs), «Объяснение Царя 
тантр — достославного Гухьясамаджи» 
(тиб. Rgyud kyi rgyal po dpal gsang ba ‘dus 
pa’i rnam par bshad pa), «Сокращенную 
праджняпарамиту» (тиб. Pha rol du phyin pa 
bsdus pa) и т. д. Вайрочана был переводчи-
ком во время правления трех царей — Три-
сонг Децена, Муне ценпо (тиб. Mu ne btsan 
po) и Триде Сонгцена (тиб. Khri lde srong 
btsan). Также он был известен как выдаю-
щийся астролог и врач [Dungkar 2002: 1399–
1401]. 

Кашмирский пандита Джинамитра (тиб. 
Rgyal ba’i bshes gnyen), а также другие пан-
диты, в том числе и Шилендрабодхи и Да-
нашила, прибыли в Тибет по приглашению 
царя Тицугдэцэн Ралпачена (тиб. Khri gtsug 
lde btsan ral pa can) (815–841) (в некоторых 
источниках указывается, что Джинамитра 
прибыл в Тибет раньше, во время правления 
царя Трисонг Децена (755–797)) для перево-
да священных текстов с санскрита на тибет-
ский язык. В итоге этой работы был состав-
лен первый санскритско-тибетский словарь 
«Махавьюттпати» и выработана официаль-
ная индо-тибетская буддийская термино-
логия [Кычанов, Мельниченко 2005: 40]. 
Сурендрабодхи (тиб. Lha dbang byang chub) 
упоминается в числе пандит, приглашенных 
царем Ралпаченом [Surendrabodhi]. 

Наконец, Ма Ринчен Чог, упомянутый 
в дуньхуанских текстах как Ма Ратна Ятра, 
был одним из семи первых монахов и одним 
из трех средних переводчиков из группы из 
девяти лучших лоцзав, дожившим до прав-
ления царя Ландармы. Многие его переводы 
сочинений Сутры и Тантры редактировал 
Кава Пэлцэг [Dungkar 2002: 1637–1638].

Итак, вероятно, существовало два ти-
бетских перевода «Бхадрачарьи»: пер-
вый  — Кава Пэлцэга, Чогро Луи Гьялцена 
и Ма Ринчен Чога, и второй — Еше Де, 
Джинамитры, Вайрочаны и Сурендрабодхи. 
Самое главное различие между перевода-
ми — в количестве строф: в переводе Кава 
Пэлцэга  — шестьдесят строф, в переводе 
Еше Де  — шестьдесят три, причем мон-
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гольский монах У.  Пурэвсүх, составитель 
комментария к «Бхадрачарье», пишет о том, 
что последнее (шестьдесят третье. — С. М.) 
четверостишие было добавлено гуши Вай-
рочаной (монг. Сүүлийн энэ ёрөөл нь гүүш 
Вэйрочанагийн орчуулгаа хийж дуусаад 
нэмж хийсэн ёрөөл юм) [Пүрэвсүх 2007: 69]. 
Стоит отметить, что оба перевода — стихот-
ворные, что лишний раз свидетельствует о 
мастерстве переводчиков.

«Бхадрачарья» также нашла отражение 
в тибетском искусстве, в частности в живо-
писи: в храмовом комплексе Табо в Запад-
ном Тибете, датируемом X в., сохранились 
фрески, на которых изображены сопрово-
ждаемые текстом сцены из «Гандавьюха-су-
тры»: на последней, вероятно, изображена 
сцена из «Бхадрачарьи»1.

Многие исследователи подчеркивают 
значительную роль, которую «Бхадрачарья» 
продолжает играть в современной традиции 
тибетского буддизма, в которой она более 
известна как «Зангчо монлам» (тиб. bzang 
spyod smon lam). С. Бейер пишет о том, что 
этот текст очень популярен среди тибетцев, 
которые стараются иметь на алтаре копию 
этого текста [Beyer 1973: 188]. 

Локеш Чандра приводит данные о том, 
что «Бхадрачарья» начитывалась в ритуаль-
ных целях для переноса сознания во время 
сна или для возвращения мертвеца к жизни 
[цит. по: Osto 2010: 19]2. 

М. Капстейн придерживается мнения, 
что «эта молитва, возможно, является одной 
из наиболее популярных в Тибете» [Kapstein 
2000: 97]. 

С. Шайк и Л. Доуни со ссылкой на 
С. Кармая и Я. Нагано пишут о том, что в 
бонском каноне существует аналогичный 
текст под названием «Неизменный Царь 
молитв-устремлений благих деяний» (тиб. 
G.yung drung bzang por spyod pa’i smon lam 
gyi rgyal po) [Schaik, Doney 2009: 184]. 

Многие буддийские учителя дают ком-
ментарии к «Бхадрачарье»: Дзогчен Раньяк 
Патрул Ринпоче, Дзонгсар Кхьенце Рин-

1 Точно определить, является ли изображе-
ние иллюстрацией «Бхадрачарьи», невозможно, 
поскольку сопроводительная надпись не сохра-
нилась.

2 Д. Геллнер отмечает в своей работе, по-
священной современному неварскому (непаль-
скому) буддизму, что стихи «Бхадрачарьи», зна-
комые практически каждому, зачитывают для 
пользы умершего человека и иногда как часть 
ежедневных устремлений [Gellner 1992: 107].

поче, Шамарпа Ринпоче, монахиня Тубтен 
Чодрон и мн. др. Таким образом, «Бхадра-
чарья», или «Зангчо монлам», являет собой 
пример редкого буддийского текста, пользу-
ющегося популярностью в традиции тибет-
ского буддизма, начиная с IX в. вплоть до 
настоящего времени.
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«Арья-бхадрачарья-пранидхана-раджа» («Зангчо монлам») 
в письменной традиции буддизма ваджраяны
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Аннотация. В статье описывается одна из наиболее популярных в тибетском буддизме 
молитв-устремлений «Арья-бхадрачарья-пранидхана-раджа» (сокращенно — «Бхадрачарья»), 
более известная в тибетской традиции как «Зангчо монлам» (тиб. bzang spyod smon lam). Она 
рассмотрена в контексте крупных сутр, в составе которых она входит в канонические сборники 
Кагьюр и Тэнгьюр, — «Аватамсака-сутры» и «Гандавьюха-сутры», а также как самостоятель-
ный текст. «Бхадрачарья» была связана с культом Чистой Земли Будды Амитабхи Сукхавати 
в Китае и, вероятно, Тибете, и, как предполагают исследователи С. Шайк и Л. Доуни, начиты-
валась для долголетия царя Трисонг Децена. Также в тибетской письменной традиции текст 
«Бхадрачарьи» цитировался многими учителями как образец семеричного ритуала, имеющего 
важное значение в буддийской практике. Кроме того, в статье вкратце приведены биографии 
переводчиков, упомянутых в колофонах тибетских переводов «Бхадрачарьи». Этот текст все 
еще имеет широкое бытование в современном тибетском буддизме, что подчеркивают многие 
исследователи.

Ключевые слова: тибетская литература, «Бхадрачарья», «Зангчо монлам», Кагьюр, Тэн-
гьюр, Кава Пэлцэг, Еше Де


