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ГЛОБАЛЬНЫЕ ПРОБЛЕМЫ СОВРЕМЕННОСТИ 
MODERN GLOBAL PROBLEMS

Вестник Челябинского государственного университета. 2022. № 2 (460). Философские науки. Вып. 63. С. 5—11.  
ISSN 1994-2796 (print). 
Bulletin of Chelyabinsk State University. 2022;(2(460):5-11. ISSN 1994-2796 (print).

Научная статья

УДК 167.7 
doi: 10.47475/1994-2796-2022-10201

СОЗИДАНИЕ В СОЦИАЛЬНОЙ ДЕЙСТВИТЕЛЬНОСТИ 
КАК ПРИНЦИП ПРАКТИЧЕСКОЙ РЕАЛИЗАЦИИ ЛАДА
Сергей Петрович Дуреев1, Наталья Сергеевна Дуреева2

1 Сибирский государственный университет науки и технологий им. академика М. Ф. Решетнёва, 
Красноярск, Россия, drvsp@yandex.ru, ORCID: 0000-0001-6709-7933

2 Сибирский федеральный университет, Красноярск, Россия, natalya-nsd@yandex.ru, ORCID: 0000-0001-5764-055X

Аннотация. Исследуется модель мира Лад как пример созидания. Показано, что созидание представляет со-
бой высшую форму творчества, направленную и на изменение социальной действительности, и на духовное 
совершенствование человека. Творческой активностью и стремлением к созиданию обладает совершенная 
личность. Она выступает соборным субъектом и развивается в социальной среде среди других совершенных 
личностей. Отмечено взаимное влияние совершенных личностей друг на друга, а также отличие свободной 
личности от совершенной. Свободной личности, в отличие от совершенной, свойствен индивидуализм. Со-
вершенной же личности свойствен коллективизм, стремление к творчеству и созиданию, добродетель. По-
казано, что добродетель, свойственная совершенной личности, как раз и формируется в процессе творчества 
и созидания. Выявлено, что отношения между личностью и обществом, преобладающие в диалектической 
модели мира, предполагают развитие общества в целом. Это влечёт за собой развитие каждой отдельной 
личности и ведёт её по пути созидания и самосовершенствования. Выявлено, что Ладу противостоит разлад 
индивидуалистического типа общества, ведущий не к созиданию, а к развитию энтропийных процессов. До-
казано, что созидание в модели мира Лад достигается с помощью соборности, космологичности, гармонии.

Ключевые слова: Лад, созидание, гармония, совершенствование, общество, коллективизм, индивидуализм

Для цитирования: Дуреев С. П., Дуреева Н. С. Созидание в социальной действительности как принцип 
практической реализации Лада // Вестник Челябинского государственного университета. 2022. № 2 (460). 
Философские науки. Вып. 63. С. 5—11. doi: 10.47475/1994-2796-2022-10201.

Original article

CREATION IN SOCIAL REALITY AS A PRINCIPLE 
OF PRACTICAL REALIZATION OF LAD

Sergej P. Dureev1, Natal’ya S. Dureeva2

1 Siberian State University of Science and Technology named after academician M. F. Reshetnev, Krasnoyarsk, Russia, 
drvsp@yandex.ru, ORCID: 0000-0001-6709-7933

2 Siberian Federal University, Krasnoyarsk, Russia, natalya-nsd@yandex.ru, ORCID: 0000-0001-5764-055X

Abstract. The model of the world of Fret is investigated as an example of creation. It is shown that creation is the 
highest form of creativity aimed both at changing social reality and at spiritual improvement of a person. A perfect 
personality has creative activity and a desire for creation. She acts as a conciliar subject and develops in a social 
environment, among other perfect personalities. The mutual influence of perfect personalities on each other is noted, 
as well as the difference between a free personality and a perfect one. A free person, unlike a perfect one, is character-
ized by individualism. The perfect personality is characterized by collectivism, the desire for creativity and creation, 

© Дуреев С. П., Дуреева Н. С., 2022
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Дуреев С. П., Дуреева Н. С.

Sergej P. Dureev, Natal’ya S. Dureeva

virtue. It is shown that the virtue inherent in a perfect personality is precisely formed in the process of creativity and 
creation. It is revealed that the relationship between the individual and society, prevailing in the dialectical model 
of the world, presupposes the development of society as a whole. This entails the development of each individual 
and leads her along the path of creation and self-improvement. It is revealed that Fret is opposed by the disorder of 
an individualistic type of society, leading not to creation, but to the development of entropic processes. It is proved 
that creation in the model of the world of Harmony is achieved with the help of conciliarity, cosmology, harmony.

Keywords: Lad, creation, harmony, improvement, society, collectivism, individualism

For citation: Dureev SP, Dureeva NS. Creation in Social Reality as a principle of practical realization of Lad. 
Bulletin of Chelyabinsk State University. 2022;(2(460):5-11. (In Russ.). doi: 10.47475/1994-2796-2022-10201.

Введение. Созидание мы понимаем как способ 
изменения объективной реальности, это деятель-
ность, направленная не только на совершенство-
вание окружающего мира, но и на духовное обо-
гащение самого человека, та, что делает его более 
совершенным.

Совершенная личность характеризуется твор-
ческой активностью, желанием творить. Со-
вершенной личности свойственна добродетель. 
Собственно, реализоваться она может только в 
добродетели. Формируется это качество в про-
цессе созидания и является обязательным ус-
ловием бытия совершенной личности. Процесс 
формирования совершенной личности обуслов-
лен необходимостью преобразования объективной 
реальности, необходимостью созидания, совер-
шенствования окружающего мира. И в данном 
случае конечной целью созидания является не 
столько даже само преобразование как первосте-
пенное действие. Основной смысл заключается 
в процессе постижения личностью сущего и как 
следствие — становление более совершенной. 
И вдохновляет индивида и его окружающих на 
это постижение, по сути, уже сам процесс сози-
дания, причём независимо от результата. Так в 
процессе созидания совершенные личности об-
разуют социальные оформления совершенства в 
виде коллективов и организаций.

В социальной действительности взаимодей-
ствие совершенных личностей регулируется всей 
совокупностью социальных норм — правовых и 
не правовых. Совершенство общественных отно-
шений выражается во всеобщей связи, единстве 
и созидании норм права, традиций и обычаев, ре-
лигиозных норм и идеологических норм. Данное 
обстоятельство указывает на то, что совершенная 
личность реализуется не только в себе — в соци-
альной действительности созидание подразуме-
вает полезное действие, приносящее ощутимую 
именно общественную пользу. В социальной дей-
ствительности совершенная личность приобрета-
ет черты особого качества — соборного субъекта. 
Взаимодействие соборных субъектов предпола-
гает совершенствование отношений между че-

ловеком и обществом, обществом и Природой, 
т. е. предполагает созидание. Причём в процессе 
созидания, а значит и совершенства, каждая со-
вершенная личность, каждый соборный субъект 
стремится и к восстановлению разрушенной ра-
нее гармонии порядка. Совершенная личность 
определяется коллективистским типом пассионар-
ности, то есть активным стремлением действовать 
для достижения общей цели.

Совершенная личность, как было указано 
выше, представляет собой соборный субъект. 
Для соборного субъекта характерно стремление 
к справедливости. Необходимо подчеркнуть, что 
справедливость вступает нравственной основой, 
обеспечивающей взаимодействие соборных субъ-
ектов в социальной действительности. Справедли-
вость определяет коллективистский тип социаль-
ных связей и выступает необходимым условием 
совершенствования общественных отношений.

Совершенные личности, являясь соборными 
субъектами, формируют соборное общество. Со-
борное общество, состоящее из совершенных 
личностей, как очень точно показал русский учё-
ный Н. М. Чуринов, «развёртывается по вектору 
совершенства отношений (от менее совершенных 
общественных отношений к более совершенным 
или, напротив, от более совершенных обществен-
ных отношений — к менее совершенным отноше-
ниям)» [3, с. 33]. Н. М. Чуринов раскрывал собор-
ное общество как одно из многочисленных форм 
космической модели мира, как фундаментальную 
основу русской модели мира Лад.

Русская модель мира Лад, отмечает Н. М. Чу-
ринов, «порождена складывавшимся в плане объ-
ективной диалектики стихийного и сознательного, 
необходимого и случайного способа производства 
общественной жизни русского народа, который 
мы называем коллективистским способом про-
изводства общественной жизни» [2, с. 19—20]. 
Противоположностью Ладу выступает «разлад» 
[4, с. 21]. «Разлад» может проявляться в систе-
ме взаимодействия человека и общества, обще-
ства и природы. «Разлад» не склонен сохранять 
культурную идентичность или, например, преем-
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ственность исторического и социального опыта. 
Подобного рода «разлад» сопровождается опре-
делённым набором возможностей для субъекта 
социальной деятельности, которые обусловлены 
западной (метафизической) моделью мира (Уни-
версум). И развиваясь по данной модели мира 
общество неизбежно идёт не к созиданию, а к 
разрушению и саморазрушению. Общество кол-
лективистского типа развивается и совершен-
ствуется, следуя по пути созидания. В то время 
как индивидуалистическое общество состоит из 
духовно самоизолированных субъектов, а разви-
тие замкнутых систем, в том числе социальных, 
затруднено. Такая система ведёт себя к самораз-
рушению. На Западе реализуется универсалист-
ская (метафизическая) модель мира, которая пред-
полагает собой абстрагирование и оторванность 
предметов, явлений и индивидов от объективной 
реальности. В социальной действительности 
формируется благодаря универсалистской моде-
ли мира индивидуалистический тип общества, 
где каждый индивидуум замкнут только на своих 
собственных интересах и сосредоточен только на 
своём бытии, в отрыве от остального общества, 
от объективного мира. Подобного рода замкнутая 
система развиваться не может.

Данное положение достаточно широко обо-
сновал Н. М. Чуринов в статье «Совершенство 
слова и совершенные отношения». В частности 
он пишет, что в обществе индивидуалистского 
типа «совершенные отношения, согласно прин-
ципу антропоцентризма, могут выступать только 
как отношения ценности, на базе которых имеют 
место материальные ценности или идеальные» 
[6, с. 28—29], а в обществе коллективистского 
типа «совершенные отношения предполагают 
принцип всеобщей связи явлений, т. е. явлений, 
сущностями которых выступают оформления со-
вершенства» [6, с. 29].

В этой связи в зависимости от принадлежно-
сти личности к тому или иному типу социаль-
ного устройства и с учётом её сознательности 
исторически оформились два типа личности. 
Так, на Западе доминирует свободная личность, 
а в России — совершенная личность. В запад-
ной универсалистской модели мира личность 
является свободной, для которой совершенство 
выражается в расширении индивидуальной сво-
боды. По этой причине в универсалистской или 
метафизической модели мира пропагандируется 
«право на всё». Напротив, в коллективистском 
обществе, построенном согласно диалектической 
модели мира, преобладает взаимопомощь в со-
вершенствовании благодаря взаимосвязи людей. 
Как отмечает Н. М. Чуринов, «Коллективистское 

общество, в отличие от индивидуалистического, 
жизнеспособно как общество, гармонизирующее 
совокупность социальных норм, а также жизне-
деятельность социальных институтов, которые 
контролируют исполнение соответствующих им 
социальных норм, в том числе норм права» [5, 
с. 154]. Диалектическая модель мира подразуме-
вает гармонию социальных отношений. Принцип 
гармонии основан на всеобщей связи явлений, в 
отличие от индивидуализированных субъектов, 
демонстрирующих всем своим существованием 
«права на всё». Разница указанных принципов за-
ключается в том, что общество, развивающееся 
согласно диалектической модели мира, гарантиру-
ет социальную гармонию как возможность совер-
шенствования людей. В то время как общество, 
построенное в рамках универсалистской модели 
мира, состоит из свободных личностей, равных в 
своих правах, при этом каждой свободной лично-
сти предоставлена возможность достигать этого 
права любым способом.

Мир в диалектической модели представляет 
собой сложную систему отношений и взаимос-
вязи человека и окружающей природы. В дан-
ном случае мир един и неотделим от человека и 
общества. Отличие диалектической модели мира 
от универсалистской (абстрактной, антропоцен-
трической) заключается в принципах построения 
социальной действительности и отношения к объ-
ективной реальности. В универсалистской модели 
мира отношения к объективной реальности вы-
ступают как отношение к ценности, а в диалек-
тической модели мира отношения к объективной 
реальности выступают как оформления совершен-
ства, в которых космос выражает гармонию по-
рядка: гармоничное взаимодействие «социальных 
норм и нормотворчество с объективными закона-
ми природы и общества, сообразовывать с этими 
законами свои устремления. И задача состоит в 
том, чтобы познать качества и меры возможной 
и действительной практики преобразований» [5, 
с. 73]. В универсалистской модели мира Космос 
выступает синонимом Вселенной, а общество, 
опираясь на воззрения Древнего Мира, призвано 
обеспечить защиту индивидуальных прав и сво-
бод, конструируя социальную реальность.

В космической модели мира Космос предстает 
как диалектическая упорядоченность, в которой 
все явления взаимосвязаны. Поэтому в космиче-
ской (диалектической) модели мира социальная 
действительность обладает взаимной связью яв-
лений и взаимообусловленностью. Все явления 
и процессы объективного мира идут друг за дру-
гом последовательно и упорядоченно. Одно собы-
тие не может опередить другое. Диалектическое 
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взаимодействие противоположностей — материи 
и сознания, сущности и явления — выступает су-
щественным основанием упорядоченности, со-
вершенствования человека, общества, природы и 
космоса. «Причём, учитывая, что «совершенный» 
означает «безукоризненный, превосходный», а 
также «полный, абсолютный», совершенство кос-
моса может быть определено как его безукориз-
ненная полнота, завершённость» [2, с. 14].

В содержательном плане в русской модели 
мира Лад понятие «стройность» выступает си-
нонимом понятия «сущность». Модель мира Лад 
разворачивается как диалектическая совокупность 
стройностей, возникающих на основе процессов 
созидания. При этом необходимо подчеркнуть, 
процесс созидания в рамках русской модели мира 
отличается стройностью в своих отношениях. 
Следовательно, стройности, составляющие полно-
ту модели мира Лада, выступают как следствия, 
результаты процессов созидания.

Космическая модель мира в целом и модель 
мира Лад в частности характеризуются тенден-
циями стремления к единству, общинности, со-
борности. Отношения между личностью и обще-
ством, преобладающие в диалектической модели 
мира, предполагают развитие общества в целом. 
Это влечёт за собой развитие каждой отдельной 
личности и ведёт её по пути созидания и само-
совершенствования. При этом каждая личность 
осознаёт свою пользу, важность и необходимость 
для всей общественной целостности. Другими 
словами, индивидуальные качества в человеке не 
подавляются, а, напротив, раскрываются в полном 
объёме и с разных сторон. Диалектическая модель 
мира в части общественных отношений предпо-
лагает ограничение крайностей индивидуализма 
и крайностей коллективизма. В этой модели мира 
каждая совершенная личность осознаёт свой долг 
перед обществом, сознательно соединяя индиви-
дуальные интересы с общественными, т. е. при 
принятии общественных решений учитывает свои 
индивидуальные интересы и сознательно при-
нимает ответственность за принятые интересы 
перед обществом.

В космической модели мира и принцип всеоб-
щей связи указывает на гармоничное единство 
человека и общества, общества и природы. Это 
гармоничное единство представляет собой та-
кое оформление совершенства, в которое ничего 
нельзя ни добавить, а также ничего нельзя изъ-
ять без нарушения всеобщей связи. Поэтому в 
космической модели мира имеет место большое 
разнообразие оформлений совершенства, заклю-
чающиеся как в отдельном (единичном), так и в 
общем (целом).

Коллективистский тип общества предпола-
гает собой совокупность взаимодействующих в 
процессе созидания людей. А это существенно 
отличается от суммы невзаимодействующих ин-
дивидов, характерной для индивидуалистического 
типа общества. Социальная реальность коллекти-
вистского типа общества характеризуется дина-
мизмом, целостностью, диалектической противо-
речивостью и взаимосвязанностью, системностью 
и организованностью. В обществе, развивающем-
ся по коллективистской модели мира, человек 
действует как часть единого целого. При этом 
происходит обязательное координирование вза-
имодействия многих индивидов со стороны со-
циального целого. Человеческая деятельность 
и созидательность в рамках коллективистского 
общества имеет общественный характер и направ-
лена на осуществление коллективных идей. И чем 
успешнее человек функционирует как необходи-
мый элемент единой социальной структуры, тем 
сильнее возрастает его социальное значение, тем 
шире раскрывается совершенная личность. Ос-
новной тенденцией развития совершенной лично-
сти является стремление к духовному объедине-
нию. Совершенная личность предполагает собой 
своеобразное уникальное выражение общего на-
чала. Взаимоотношения совершенных личностей 
раскрывают полноту оформления совершенства 
общественных отношений, способность идти по 
пути созидания.

С древнейших времён на Руси взаимодействие 
совершенных личностей и соборных субъектов 
опиралось на моральные принципы, которые от-
разились в его уставах, порядках, т. е. во всём 
общественном укладе земли русской. Моральные 
принципы являются первичным источником пра-
вового воспитания и формирования совершенной 
личности. С одной стороны мораль относительно 
независима от существующей социальной реаль-
ности, а с другой стороны, мораль — есть резуль-
тат социального взаимодействия совершенных 
личностей. Выступая результатом социального 
взаимодействия, мораль является отражением 
уровня развития совершенных личностей, от-
ражением состояния нравственной культуры, 
отражением совершенства общественных отно-
шений. Кроме того, в образе морали отражаются 
внутренние нравственные законы общества — 
отношения совершенной личности к миру, к 
обществу, к самому себе. В этом смысле мораль 
представляет собой нравственное учение, фор-
мирующее этические характеристики соборного 
общества: честь, достоинство, совесть, справед-
ливость и, тем самым, противостоит энтропий-
ным процессам.
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Таким образом, оформление Лада наиболее 
заметно в древнерусском обществе. Принцип 
соборности обеспечивал чётко упорядоченную 
социальную иерархию. Знания, передаваемые 
от старших поколений младшим, носили сугубо 
объективный характер и были накоплены путём 
наблюдения за объективной реальностью. Со-
циальное бытие строилось и созидалось на этих 
знаниях, благодаря чему поддерживался Лад. Это 
основное отличие от западного типа общества, ко-
торый построен не по принципу Лада, а на основе 
конструирования социальной реальности.

Мир для человека в русской модели мира Лад 
выступал как гармонически сформированное 
целое: то, что мешало развитию со временем ис-
чезало, а необходимое для развития появлялось 
из недр общинного бытия и утверждалось по 
всему государству. Человеческому и обществен-
ному бытию была присуща упорядоченность и 
устойчивость. Но эти обязательные компоненты 
русского общественного уклада были не статич-
ными и неподвижными, а ритмичны и цикличны. 
Ритм был обязательным условием жизни. Перио-
дические сбои ритма были весьма заметны как в 
повседневной жизни общества (болезнь, неуро-
жай), так и в жизни всего государства (война). 
Однако диалектическое взаимодействие проти-
воположностей, всеобщая связь всех явлений и 
процессов, происходящих в обществе, обеспе-
чивала его созидание и развитие общественных 
отношений.

Для древнерусского общества, развивающегося по 
космической модели мира, обязательным качеством 
была соборность. Соборность как социальное явле-
ние обеспечивало единство общественного бытия, 
сохраняя индивидуальные особенности каждой со-
вершенной личности. В онтологическом плане со-
борность обеспечивала единство бытия человека, 
бытия общества и бытия природы. В частности, 
человек, наблюдая за объективным развитием при-
роды, организовывал свою хозяйственную деятель-
ность. Для соборного общества также характерно 
диалектическое понимание социальных явлений в 
качестве саморазвивающихся систем.

Для соборного общества следует выделить та-
кие оформления совершенства как сложность, 
гармония и красота, недопустимость игнориро-
вания всеобщей связью явлений. Такие оформ-
ления совершенства общественных отношений, в 
православии находят своё отражение в заповедях 
типа «не навреди», «любовь к своему ближнему». 
Сюда же входит принцип соборности, который в 
обществе выражает всеобщую связь и обеспечи-
вает диалектическое единство социального бытия 
и бытия природы.

В этой связи в соборности как социальном яв-
лении, наглядно раскрывается единство, всеоб-
щая связь явлений и процессов, происходящих в 
общественной жизни, а совершенство раскрывает 
оформления завершённости, законченности обще-
ственных отношений. В свою очередь, завершён-
ность, законченность направлены на духовное 
обогащение самого человека, делая его более со-
вершенным.

Русское общество всегда отличалось своей 
духовностью. Духовное развитие, сохранение 
и накопление мудрости предыдущих поколений 
обеспечивало включение каждого человека во все-
общую, космическую, связь явлений. Связь между 
поколениями являлась одним из проявлений этой 
всеобщей взаимосвязи. Эта связь чётко прослежи-
валась и во властных структурах (наследование 
княжеского престола), и в обществе в целом. С 
приходом на русскую почву западных традиций и 
веяний духовное начало отошло на второй план в 
построении общества. И космическая (диалекти-
ческая) взаимосвязь, лежащая в основе общества, 
постепенно утрачивала свою актуальность.

Заключение. Итак, сущность космической мо-
дели мира, а также и русской модели мира Лад 
выражается в созидательной деятельности. Суще-
ствование указанных моделей мира раскрывается 
в разнообразных оформлениях совершенства, сре-
ди которых важное место занимают стройность, 
гармония, упорядоченность, организованность, 
системность, красота и т. п., В этих оформлени-
ях совершенства, как писал великий Аристотель, 
«ничто не может быть изъято <...> и помещено 
за её пределы, и ничто не может быть взято из-за 
пределов всеобщей связи и помещено в её состав, 
постольку указанные оформления всеобщей свя-
зи выступают как оформления совершенства» [1, 
с. 32]. Иными словами, наличие внутренней связи 
между разнообразными оформлениями совершен-
ства обеспечивает созидание и выступает необхо-
димым условием развития антиэнтропийных про-
цессов в обществе. Если каждый член общества 
абстрагируется и перестаёт позиционировать себя 
как часть единого социального организма, то та-
кое общество постепенно распадается (оно теряет 
своё самоидентифицированное начало). Причи-
ной является накопление социальной энтропии, 
приводящей общество к саморазрушению. Эн-
тропия растёт в замкнутых (изолированных) си-
стемах и зачастую замкнутые системы с высокой 
степенью энтропии приходят к саморазрушению. 
Такое социальное устройство представляет собой 
индивидуалистический тип общества, живущий 
по стандартам универсалистской модели мира. 
К данному типу общества относится западный 
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мир, идущий по пути индивидуализма и замкну-
тости, а следовательно, к высокому уровню со-
циальной энтропии.

Для утверждения в социальной действитель-
ности модели мира Лад необходимо обозначить 
предпосылки для формирования Лада. В своём ис-
следовании мы стремились показать, что многооб-
разие оформлений совершенств лежат в основе со-
зидания. По нашему убеждению, антиэнтропийные 
процессы, препятствующие разрушению, до насто-
ящего времени не имеют глубокой научной иссле-
довательской проработанности, и, по этой причине, 
сегодня отсутствует ясность в понимании вопроса 
о том, чем завершается антиэнтропийный процесс. 
В противоположность понятия «антиэнтропийный 
процесс» понятие «Лад» выражает сущность со-
зидания в социальной действительности.

Таким образом, созидание в социальной дей-
ствительности реализуется в обществе, развива-
ющемся в рамках космической (диалектической) 
модели мира. Это общество является коллекти-
вистским и отражает такое состояние обществен-
ных отношений, при котором все члены общества 
соединены всеобщей связью. Коллективистский 

тип социальных связей обеспечивает развитие 
каждого индивида, утверждает единство обще-
ства и человека по принципу совершенства. Здесь 
социальная интеграция достигается не только за 
счёт совершенствования общественных отноше-
ний, но и за счёт самоограничения индивидуаль-
ных действий и целей. В социальной действитель-
ности Лад утверждается как отношения между 
соборными субъектами, как отношения между 
совершенными личностями, способных к самоор-
ганизации, к саморазвитию, к созиданию. Кроме 
того, необходимо подчеркнуть, что модель мира 
Лад имеет глубокие духовные основания — это 
основания, лежащие в основе способа производ-
ства и жизни общества и способа производства 
жизни индивида. Эти основания в социальной 
действительности обеспечивают развитие либо 
энтропийных процессов, либо антиэнтропийных 
процессов, либо обеспечивают совершенствова-
ние общественных процессов, т. е. обеспечивают 
созидание. И наконец, созидание в социальной 
действительности достигается соборными субъ-
ектами или совершенными личностями и высту-
пает как принцип практической реализации Лада.
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Introduction. Human existence is a path replete 
with hardships, but an individual is able to overcome 
these. In a philosophical sense, the term ‘Overcom-
ing’ is often correlated with Hegel’s term ‘Aufhe-
bung’ (‘Repeal’). The dialectics of development in 
leaps has been thoroughly developed in Marx with 
reliance to the theory of reflection. Later a simpli-
fied application of this theory gave rise to the so-
called problem of the abstractedness of the knower, 
meaning that such understanding ignores the nature 
of human essence. The cognizing individual taken 
as an abstract subject within the classical theory of 
knowledge blocks the possibility to study the mecha-
nisms of Overcoming immanent to an integral human 
being. And this is becoming more and more relevant.

According to Klaus Schwab’s predictions, the 
fourth industrial revolution will be accompanied by 
dramatic changes in the life of all mankind, including 
its living environment and identity [1]. This risk of 
instability and collapse of the usual life is a global 
challenge to humanity to be overcome. However, the 
presence of global problems indicates an actual lack 
of ability to really overcome the situations it causes. 
It manifests itself, for example, in a lack of a rea-
sonable dialogue within the multifaceted humanity 
divided by ethnic, economic, political, confessional, 
ideological, and cultural borders. In order to assem-
ble a universal dialogue, it is necessary to be capable 
of overcoming these limitations, without losing indi-
viduality in the named social spheres.

In the context of the philosophical and anthropo-
logical research [2—4], an individual appears to be 
a unique being, completely immersed in the dynam-
ics of overcoming the challenges that nature, society, 
and culture offer. This forms a special, purely human 
way of existence open to the world. Its root cause is 
overcoming the boundaries of self-realization; a man 
is a being who overcomes. A philosophical study of 
culturally posed versions of human existence shaped 
the Metaphysics of Overcoming, a model of a radical 
act of self-denial, determined by the state of an indi-
vidual’s inner self-sacrifice. The structures that give 
rise to the Metaphysics of Overcoming are deeply 
rooted and manifested in different forms: mythologi-
cal, religious, atheistic1. All of them are unified by 
the feasibility of an individual to be involved in life 
and action by the prior might of the Whole, of which 
man is a part.

1 For example, the traditions of warriors, the phenomena 
of holiness and spiritual asceticism, existential acts of 
spontaneous and conscious heroic self-sacrifice.

The overcoming nature of man can be revealed 
within the framework of the ‘ecology of mind’ [5] 
considering patterns, by Gregory Bateson. He de-
fined a pattern as a certain set of events and objects 
that provides for the (kind of) speculation when the 
whole set is not perceivable [5]. In this case, the 
general pattern is the cohesive that lies beyond all 
patterns. Since the literal meaning of ‘ecology’ is 
‘science of home’, one can structurally accept ‘ei-
kos’ as a general pattern for all the elements of the 
world’s Whole. Among them, there is also a unique 
pattern of an overcoming individual, which is unlike 
other patterns for it is dually related to the general 
pattern. First, it can be the appropriation that pushes 
the (process of) overcoming to consume the Whole, 
which is destructive for the general pattern. Secondly, 
it can be exploring and comprehending the Whole 
directing an individual to overcome the boundaries 
of one’s own being in accordance with the general 
pattern. The ambivalent nature of this process is re-
vealed through the biosocial prism.

Overcoming in the context of the biosocial di-
mensions of human existense. The nature of the 
first and second overcoming. Overcoming the domi-
nation of instinct in the early stages of the human 
species formation is associated with the introduction 
of abiological2 content into the life of the prehuman, 
with a systematic and purposeful improvement of 
material tools which was motivated by a powerful 
objective challenge. This can be defined as begin-
ning, i.e. formation of a new type of structural cohe-
sion between the biological and abiological aspects 
of human existence [6]. Overcoming instincts places 
the biologically insignificant into the scope of the 
prehuman attention; focusing on perfecting the tools 
changes the species characteristics, turning it into 
human. This is the essence of the first Overcoming, 
or overcoming the dependence of man on his own 
biological nature.

The resulting freedom forms the mechanism for 
the emergence of values, ideals, and culture. The 
role of the abiological is subsequently strengthened 
which leads to the ‘I’3 identifying itself with the in-
animate material values. The predominance of the 
material and the appropriating moments are increas-
ing. It ends with the triumph of the capitalist market, 
when a thing takes the place of an individual, and 

2 That is, biologically insignificant: a tool of labor that 
is systematically worked on and improved.

3 The self-identity of man, or his forming self-identity.
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an individual takes the place of a thing (Karl Marx). 
Then, as never before, the need arises to overcome 
the abiological focus of consciousness, which is be-
coming destructive to the general pattern.

Karl Marx taught that culture, if it develops spon-
taneously and is not guided consciously, leaves 
behind it a desert [7, р. 45]. The relevance of this 
thought is more than obvious nowadays, when an 
individual humbly accepts his alienation from the 
common home. Today humanity, due to some nega-
tive results of civilization, is on the verge of self-
destruction. The problem of the second Overcoming 
that arises from it requires a backward turn, to restore 
the significance of Life-world.

The second Overcoming is seen as a point of bi-
furcation, a change from destructive appropriation to 
creative assimilation of the world’s Whole. Without a 
conscious solution to the problem humanity is put at 
risk of the ‘plague’ [8] of alienation destructing per-
sonality, depopulation of humanity and a technocratic 
transition to a dubious post-anthropological future. 
The unfolding of the problem suggests a ‘salutary 
return of the spirit to the world’: the way of removing 
the now alienated individual and humanity leading to 
the ‘Omega point’ of de Chardin [9].

On this way, it is important to consider the over-
coming responses to the challenges of life manifested 
in world culture. The modes of Overcoming are its 
varieties individualized in various philosophical and 
cultural traditions. A move towards the foundations 
of these modes contributes to the formation of the 
culture of Overcoming which could conceptualize 
the cumulative experience of mankind in transcend-
ing its own existence towards the world’s Whole. 
This would allow to carefully inscribing the pattern 
of human existence into the general pattern, to turn 
our common home into an object of tireless concern 
for creating a better circumstance that would facili-
tate the realization of humanity’s inner potential, to 
become a meaningful basis for the path of an indi-
vidual’s openness to the world.

The culture of overcoming as a way of man’s 
openness to the world. In philosophical concepts, 
the topic of overcoming often goes ‘hand in hand’ 
with the description of openness to the world as an 
essential quality with which a human child is born. 
Later, in a culturally-mediated form, it guides the ac-
tivity and development of an individual [10, р. 247]. 
The multiscale metamorphoses experienced by a per-
son open up new possibilities for self-realization. The 
immanent and transcendental challenges reveal the 
inadequacy of the existing means of overcoming and 
the need to choose new ones. They entail a possible 
transformation of an individual or society.

The inescapability of this transforming dynamics 
is already represented in the early myths about the 
origin of the world and the image of a Primordial 
Being, sacrificially passing into an organized natu-
ral and social domain [11]. Cultural differentiation 
stipulates the presence of different overcoming mod-
els with the invariant core. The idea of a categorical 
interconnection of prerequisites and the beginnings 
in the context of a socio-biological problem [6], as 
well as the idea of ‘absence’ [12] are very fruitful 
within the object/energy approach.

Human life is a process of emerging obstacles and 
their overcomings as a challenge and response. Con-
sequently, life appears as a continuous overcoming 
effort of an individual as a creator, a worker, or nu-
merous other modes of existence. An overcoming ef-
fort as well as overcoming per se can be spontaneous, 
accidental, and singular. But it can also be system-
atically repeated, reproducible, and universal. In the 
first case, it is the phenomena of overcoming, in the 
second case, the culture of overcoming distinguished 
by systematic effort. Systematicity is consolidated in 
the symbolism and significance of a socially repeti-
tive, reproducible form of overcoming.

One specific feature categorically distinguishes 
overcoming from other forms of activity.

Activity is development of the human ‘I’ in the 
aspects of purpose, means, object, as well as in the 
purpose-oriented product that encapsulates these 
three aspects, and in the result. The latter also in-
cludes unforeseen consequences of human activity 
which can constitute a serious obstacle to the realiza-
tion of the ‘I’.

According to Fichte, the development of ‘I’ looks 
like a triad (‘Ich’—‘nicht-I’—‘Ich+nicht-Ich’). It is 
the synthesis that is the result of overcoming. Syn-
thesis absorbs the denying moment; this means mov-
ing up to a new objective level of identity. This is 
also a step towards expanding the field of openness, 
since an individual who has absorbed a previously 
inaccessible sphere extends his sameness to a larger 
objective horizon.

There is the difference between the (unaccounted) 
result and the (purpose-oriented) product which did 
not represent a point of resistance. The goals we set 
are realized in a product which often demands ad-
justments. This inconsistency in our understanding is 
eliminated by the category of result. The object has 
an unpredictable response to the objective impact.

The difference between the product and the result 
is the delta-result (Δ-result). This is the result of hu-
man activity minus the product obtained: something 
that was not considered as the purpose of activity 
constituting a yet insurmountable obstacle (‘not-I’). 
Overcoming suggests a restructuring of the purpose, 
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a renewal of the means and a reformatting of the 
subject of activity, befitting the delta-result. The very 
process of overcoming is a reproduction of activity 
with a renewed purpose, means and object. An over-
come obstacle is a removed ‘not-I’. It is moving the 
obstacle from the sphere of an unaccounted result to 
the sphere of a purpose-oriented product.

V.I. Plotnikov’s convincing hypothesis serves as a 
classic example of implementing our reasoning. The 
forming man was looking for a reliable way of sur-
vival; all possible options for meaningful goal-setting, 
the selection of appropriate means and a reformatting 
of all possible objects were being sorted out unprec-
edentedly quickly. Former sporadic use of tools and 
their production in the process of instinctive labor 
becomes the center of attention of prehumans; abio-
logical tool comes to the fore. The inanimate turns 
into a leading link in protosocial life by improving 
the tool.1 An elementary social connection [6, р. 31] 
is formed, based on which consciousness, collectiv-
ity, and tool usage are developed, as main essential 
features of society. As a result of the consolidation of 
successful choices, a culture of overcoming appears 
from the random phenomena, and society grows on 
the basis of this culture. The dependence on instinct 
overcomes the low horizon of biological existence.

Humanity as a child of overcoming develops es-
sentially through improving the technical means of 
existence which universalizes the object-related iden-
tity of an individual. This means further expansion 
of the horizon of openness to the world. But today 
we are witnessing new global problems that are re-
vealed through the next delta-result: the discrepancy 
between what we wanted and what we got. What 
was in its embryonic form and emerged during the 
life-affirming growth of human creative identity with 
the inanimate, now has reached a global destructive 
scale requiring a solution in the name of mankind’s 
survival. The question arises: what is the object of 
overcoming in contemporary time, and how can we 
reconstruct the purposes and means of our own ac-
tivity?

We have to find a foothold to apply an overcoming 
effort where synthesis could take place, thus restor-
ing the significance of the living but not denying the 
achievements of mankind’s material culture. We have 
to define an objective identity of an individual which 
would radically eliminate identification of humans 
with things and reveal to people a non-objective val-
ue-forming basis. From these positions, the culture 
of overcoming is seen as universalization of objec-
tive human existence that harmoniously reveals an 
integral individual to the world.

1 E.g., making a stone axe.

The object/energy nature of overcoming. The 
development of individual identity is rooted in his-
torically conditioned prioritizing of human life on 
one or another level of objective existence. We as-
sume that what comes before the goal is the matter 
of the thing that is formed by the goal. So, ‘before’ is 
the matter, ‘goal’ is the form — or sign. In the ‘goal’ 
we find the removal of the form from what is ‘com-
ing before’. Acting individual fills the space between 
‘before’ and ‘goal’ lending them stability, invariance.

It is no coincidence that some philosophers sug-
gest starting the system of philosophical categories 
precisely from the concept of an object. The object is 
the world and its parts, taken in relation to man. The 
category of object emphasizes the incompleteness of 
man’s definition of the world. The world as an object 
is always larger than its objective interpretations. It 
contains ‘surprises’ both in the practical and in theo-
retical spheres.

Philosophical tradition suggests that it is feasible 
to interpret ‘precedence’ in the object as an object. 
We may define the object as an object with zero cer-
tainty or a non-object; this might have been what I. 
Kant had in mind when he introduced the concept 
of ‘thing-in-itself’ inaccessible to human cognitive 
activity.

Not only the object itself as a thing is objective, 
but also the living activity itself, on being removed, 
absorbs the form of the object into itself. Knowledge 
is also objective and appears as the third form of 
existence. When an individual notices and signifies 
something, it begins to exist for him.

Immersed within nature, a man functionally/cultur-
ally divides all naturally interacting things into the 
two poles important for human activity: the pole of 
the object and the pole of the means. The category of 
means can be interpreted as broadly as possible and 
includes tools, symbols, signs, the entire boundless 
array of culture. It allows us to replace the goal by 
a broader concept of means which encodes human 
activity.

Culture as a whole is a universal means of man’s 
relationship to the world. The world as an object of 
cognition ‘strives’ to coincide with the world as an 
object in itself, never achieving this due to the his-
torical limitations in culture development. Each new 
generation finds a more developed level of culture 
as a means and sees the world differently than the 
previous generation, ‘standing on the shoulders’ of 
the latter, using the inherited culture and adding the 
results of its own labor. Social groups of different 
cultures would see the world differently, using dif-
ferent means of marking the object and the world. 
Obviously, individual overcoming of the delta-result 
gives an increase to objectivity of one’s activity, but 
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it can be hard on an individual as he might experi-
ence it as a fiasco in his life goals, for ‘there is much 
grief in much wisdom’ [Eccl. 1:18].

The overcoming of subjectivity may not happen at 
all, because my ‘I’ is forced to leave its self, which 
has already become the ‘not-I’, and to cross the bor-
der to what it has not yet become. Apparently, our 
limitations by any social framework (ethnic, econom-
ic, political, confessional, ideological, cultural) do 
not follow the lines of formal designation of social 
relations and oppositions. The overcoming runs ex-
istentially, through the objective core of each person, 
striving, according to Fichte, for the ‘I am I’ identity 
[13, р. 48]. The center of our ‘I’ is the activity of the 
spirit, which combines mental and volitional efforts.

By limiting the spirit in its constant work, the ‘not-
I’ simultaneously moves the ‘I’ to overcome this ob-
stacle in its irrepressible striving to subordinate the 
‘not-I’ to the law of reason and conscience. In other 
words, the ‘I’ ‘experiences a certain impulse (An-
stoss)’ [14, р. 48] in its endless striving for activity, 
for domination and for the realization of the object of 
representation in the form of striving for productivity.

According to Karl Jaspers [15], ‘I’ can be repre-
sented as a combination of different levels (poles) 
of existence: as an empirical individual; as a con-
sciousness generally devoid of empirical certainty; 
as a deep core of individuality or existence; as in-
tegrity of thinking or ‘spirit’. I may even be inclined 
to ‘consider one of these poles to be true existence,’ 
but none of them ‘can claim priority’[15, р. 26]. All 
this indicates that ‘I’ as an integrity am rooted in 
the objectivity of the world in its various levels. It 
serves as a basis for freedom manifested in absolute 
consciousness in the form of transcending from exist-
ence to being, which is ‘neither as being-in-the-world 
(In-der-Welt-sein), nor as being-outside-the-world 
(Atifier-der-Welt-sein)’ [15, р. 48]. This is the result 
of the experience of ‘never being real, but possible 
being-outside-the-world’ [15, р. 65]; (not the absence 
of objectivity of the world, but rather it’s ‘thinning’). 
The return towards ‘In-der-Welt’ seems to be filled 
with objective content associated with the state of 
energeticity. ‘Being-outside-the-world’, as the ‘apo-
gee’ of this state in relation to the missing objectivity, 
eliminates the activity itself as purposeful activity.

Energeticity can be interpreted as the activity-re-
lated ability of an individual who, like a ship stand-
ing under steam, is potentially ready to ‘sail’ in any 
objective direction after setting a goal. This state 
suggests maximum concentration of an objectively 
indefinite activity-related ability per se, or energy as 
an unobjective activity.

As a means of explaining this situation within the 
framework of the object/energy approach, it seems 

feasible to use the category of relationship meta-
morphosis, which also indicates the metamorphosis 
of an individual’s identity. At the levels of percep-
tion, representation, and concept, identifying with 
existential qualities preserves; the level of univer-
sals eliminates objective certainty, and the human ‘I’ 
identifies with existence itself as it is known. This 
ultimate objectivity that is reflected in the tendency 
of comprehension of a concept to disappear turns 
out to be non-objective, associated with the disap-
pearance of any objectivity, except for the positive 
goal, the certainty of the word denoting this disap-
pearance. The situation of overcoming the objective 
identity of the ‘I’ at this level of ultimate universal 
nothingness is revealed as a dynamic situation of 
‘recoupling’ a human identity from the predomi-
nance of what he is to the predominance of that he 
is. The philosophical systems strive for maximum 
‘erasure’ of objectivity and achieving the energetic-
ity of the ultimately universal ‘I’. Not the ‘I’ that 
is an objectively defined someone, but the ‘I’ that 
is objectively non-definite, but is in relation to the 
world acting as existence per se.

The culture of overcoming as the basis of uni-
versality of dialogue with the world. The category 
of consciousness has two main meanings: a) rela-
tion to the world through mind; b) unified collective 
knowledge born in joint activities of people, gener-
ated by a group of individuals, or by a people, or by 
humanity as a whole. The maturity of brain activity 
certainly plays an enormous role, but this is only a 
prerequisite for the emergence of consciousness. The 
interaction of an individual with the world is formed 
by society.

The five senses contain a reference knowledge that 
has been instilled in each of us since childhood. The 
entire education sphere is familiarizing a forming 
individual with reference images, with the knowl-
edge developed by humanity in the course of its 
historical development. In the course of education, 
the dominant in what an individual is taught shifts 
from sensority to supersensority, which is conceptual 
consciousness. The focus remains on the standard, 
exemplarity, selectness of the knowledge that society 
offers to a forming individual. As a result, reference 
sensory images are focused in an individual.

Practice, experience is to be placed between rep-
resentation and concept. In experience, the related 
sensory parties are already schematized, and the form 
is ready to separate from the related parties. Experi-
ence relays the scheme of objective activity outside 
its material (matter) to conceptual thinking. ‘Expe-
rience’ is a key concept which has caused many a 
heated discussion among philosophers.
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According to Kant, the a priori and a posteriori 
components of experience should be distinguished. 
Evidently, the a priori knowledge came from the 
socio-historical practice of people who preceded the 
individual, and is not born through suffering as a 
posteriori knowledge of an individual. The a priori 
content of experience is general knowledge and the 
knowledge of the general. It has matured through 
‘a billion repetitions,’ [16, р. 198] in the course of 
which the controversial sides were ‘blurred’ into a re-
lationship abstracted from the conflicting parties. An 
individual includes the a priori knowledge into the 
structure of one’s own experience in the process of 
education taking it uncritically as something given.

A posteriori knowledge matures as a result of an 
individual’s own personal singular experience. In the 
a priori knowledge, the relation dominates, in the 
a posteriori knowledge, the related parties do. The 
a priori is rather empty, formal, the a posteriori is 
meaningful, materially charged but poorly formed. 
The first gravitates towards the concept, the second—
towards perception. Reasoning and self-awareness 
are introduced in consciousness1.

‘I’ is the unity of transcendental apperception, ac-
cording to Kant2; the ‘I’ is a unifying locus in the 
structure of an individual’s experience, that is, in be-
tween the a priori and the a posteriori component of 
experience. Ideally, the ‘I’ goes ‘beyond’, transcends 
any content of consciousness, ‘hovers’ above it. In 
reality, the ‘I’ identifies either predominantly with 
the ‘a priori’ pole, or predominantly with the ‘a pos-
teriori’ pole in the structure of experience.

This dual possibility of identification causes two 
kinds of freedom of an individual: 1) freedom from 
material identity, when the ‘I’ is ‘leaning’ towards 
the relationship; 2) freedom from relationship (form) 
when the ‘I’ is ‘leaning’ towards the related sides. 
The absolutization of the ‘I’ leaning towards the 
form can ‘dry up’ life, make it gray, monochrome. 
On the other hand, the absolutization of a material, 
meaningful component of experience can deprive an 
individual of the core line of behavior, make experi-
ence and, consequently, human behavior impulsive 
and chaotic.

1 Let us recall that we have defined self-identity with 
pronoun ‘I’.

2 Apperception is the effect of the general content of 
an individual’s mental activity and all the previous 
experience on the perception of objects and phenomena. 
Past experience can make one suspicious of the object 
we see for the first time that seems similar to the one 
that caused us trouble (‘a scalded cat fears cold water’). 
According to Kant, the nature of apperception is primarily 
determined by a priori forms of consciousness which is 
why it is called transcendental.

In the history of philosophy, the two described 
types of identity are represented by the trends of 
(medieval) realism and nominalism, or by Kant’s 
doctrine of the categorical imperative. Pure practical 
reason and its categorical imperative come to the fore 
in ‘Critique of Practical Reason’ [17]. The basic law 
of pure practical reason is: ‘Act so that the maxim 
of your will can simultaneously have the force of the 
principle of universal legislation’ [18, р. 283]. Kant 
writes that the will for which only the pure legislative 
form of a maxim can serve as a law is the free will. 
An individual may be carried away by various objec-
tive passions, pleasures, but at the same time, be in 
a state of non-freedom from the material component 
of one’s experience. Pure practical reason, pure will 
mean an individual’s focus on a form leading beyond 
the related parties, to a pure relationship. The pole 
of the means can be called the abstract pole of the 
relationship, the pole of abstract significance. It is 
opposed by a variety of related parties—matter, the 
pole of concrete significance.

The identity of the human ‘I’ with the abstract pole 
means maintaining its identity with a means. Being 
repeated many times, the interaction that an individ-
ual is immersed into allows one to realize the process 
of ‘separation’ of the relationship from the related 
sides, first sensorily, then symbolically (figuratively) 
and characteristically (conceptually).

In general, culture as a mega-goal can be repre-
sented as a set of four abstract poles that include 
large groups of forms as objective means of marking 
an individual’s existence. These are groups of tools, 
symbols (species), signs (genera), and universals. 
Each of the means included in these groups marks 
an individual’s existence in a fundamentally different 
way. Tools as a goal ensure the reproduction of mate-
rial life and make an individual’s material existence 
objective. A tool that is not currently being used be-
comes a symbol of its function and sends conscious-
ness back to the way it is used. Symbolic existence 
is sensory-supersensory, since consciousness has a 
quality of completing the image to the whole. Sym-
bolic existence raises an individual above empiri-
cal diversity, and a material thing is replaced by an 
image containing similarity with the represented. A 
sign (word) captures a relationship that is complete-
ly detached from material things and is even more 
conditional and (seemingly) non-motivated. Finally, 
based on the universals (for example, ‘being—non- 
being’), existence is perceived at large. This objec-
tive diversity of human existence can be signified by 
the objective forms of individual identity. ‘I-corpore-
al’, ‘I-figurative’, ‘I-characteristic’, and ‘I-universal’ 
represent a sum-total that hermeneutically refers to 
the integrity of existence. Normally, the first three 



18

Matsyna A. I., Nevelev A. B. 

culturally conditioned ‘objectivities’ (so to speak, ‘I-
corporeal’, ‘I-reflexional’, ‘I-signifying’) should be 
swaying in the ether of the universal ‘I’.

In reality, we are more familiar with a different 
situation. An individual is not neutral about the ob-
jective content of his life. Thus, according to N. Hart-
man, the ‘I’ is ‘captured’ by any of these objective 
levels. This metamorphosis changes the objective 
identity of an individual and is always linked with his 
energy as an activity-related ability. The prevailing 
objectivity of existence forms the quality of human 
energy. Energeticity depends directly on what an in-
dividual is actively involved in, what s/he is attached 
to, what s/he loves, what object values s/he has and 
what the meaning of each life is.

The metamorphosis of a relationship can be ac-
complished consciously, vertically, from the percep-
tion and representation of the related parties — along 
the path of liberating the relationship from sensory 
material towards the universal ‘I’. The key point in 
this pattern will be overcoming as a conscious de-
tachment, a separation of the relationship from any 
related sensory sides, until they do not overshadow 
the essence of the relationship with their sensory 
limitations. And then comes volitionally keeping this 
relationship in purity, in its separation from the re-
lated parties, securing its ‘non-mixing’ (Anaxagoras) 
with them. The means of maintaining this purified 
relationship is the sign.

However, it should be remembered that the meta-
morphosis of a relationship is also a metamorphosis 
of an individual’s identity. It is only identity with 
the ultimate category, with the universal of existence 
that extracts an individual’s identity from rushing 
between object forms, from the ‘bumpiness’ (Her-
aclitus) of one’s ‘I’. The ‘I’ is rooted in existence 
through the declaration of ‘I am’. This rootedness in 
existence, which does not refer to the ‘other,’ is what 
an individual whisks through, and it forces one to 
further point out: ‘I am someone’. Here the emphasis 
is put on what (who) ‘I’ am, and not on the fact that 
I simply am, I am rooted in existence, I am being.

Overcoming the limitations of the ‘I’ can be ac-
complished with the help of philosophy as keeping 
the ‘I’ in the universally characteristic objectivity. 
This allows one to grasp the relationship in its utmost 
purity as a relation of all to all. The universal of 
existence makes it possible to identify ‘I’ with exist-
ence itself. The fact of what I am is fluid, unstable, 
largely contradictory, and chaotic. The fact that I am 
is indestructible, unmovable, stable, always identical 
with itself. A corresponding dialogue with the other 
and with the world turns into a universal dialogue 
between ‘the I that is rooted in existence’ and the 
universe. Such dialogue is capable of eliminating op-

positions and contradictions caused by limited objec-
tive levels of existence.

According to this, the basics of a universal dialogue 
between an individual and the world is overcoming the 
limitations of objective levels and keeping an individu-
al’s identity at an ultimate level. This coincides with the 
main task of philosophy as a form of social conscious-
ness. It amounts to keeping an individual’s identity in 
the kind of surroundings where it seems to finally dis-
appear, with the ‘I’ having nothing to rely on, objec-
tively. A real individual uses tools in one’s activities. 
With the splitting of the related parties, it is ‘transplant-
ed into the mind’ and, as a result, the activity becomes 
idealized, imagined. An individual’s activity-related 
ability is energy, it is the individual person on the eve 
of activity. It is like a high jumper imagining a perfect 
picture of his upcoming jump in his mind. At the heart 
of the activity-related ability (energy) there is the pow-
er of inclinations, desires, the power of ‘captivation’ 
(N. Hartman) of an individual by the world. As they 
say in Russian, it’s just the power of love; also, L. Feu-
erbach noted that love is the most powerful stimulus 
for knowledge and its precision. In this case, it is ap-
propriate to perceive the activity-related ability as en-
ergy of love, which is influenced by two objective poles 
of knowledge: the pole of abstract significance and the 
pole of concrete significance. At the pole of abstract 
significance, an abstracted relation is affirmed; while at 
the pole of concrete significance the related parties are 
affirmed. These two poles focus an individual’s energy 
of love in the process of life and activities.

Object transformations of an individual’s activity-
related ability (the energy of love) reflect the law of 
the inverse relationship between the content and the 
scope of a concept, to a certain extent. The meaning 
of a concept, which is a set of essential attributes of 
the object, secures the relation by its abstraction from 
the related parties. The scope of a concept secures 
the related parties, i.e., conceivable objects in their 
totality. The number of objects and qualities involved 
in the activity increases constantly. This increase in 
the number of concepts used is accompanied by a 
decrease in their content, which is ‘delving’ into the 
essence of the processes under study, thus approach-
ing a unified foundation of object diversity. The 
philosophical significance of this process lies in the 
fact that the pole of abstract significance is approach-
ing a profound understanding of the world’s unity, to 
the relation of all to all. Invariance, stability is thus 
linked to the pole of abstract significance, which is 
addressed to the activity-related ability (energy). This 
‘daimonion’ (Socrates)1 plays the role of the ultimate 

1 According to Xenophon, the ‘divine voice’ (daimonion) 
gave instructions to Socrates as to what he should not do; 
according to Plato, daimonion only averts, discourages, 
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regulator by creating an opening for a sensible deci-
sion and intelligent activity based on love per se, 
oriented towards existence in general, towards being 
at all costs.

Accepting the energic component of an individ-
ual’s objective existence and considering the logic 
and dialectics of its poles, one should remember the 
regularity of the inverse relationship between objec-
tivity and energeticity of existence. When the objec-
tivity of existence dwindles to naught at the pole of 
abstract significance (‘disappearing objectivity’ — 
K. Jaspers), then the activity-related ability, the ener-
gy of love, reaches its peak. It is an ecstatic outburst, 
an ecstasy of existence. This is an individual’s dis-
covery of oneself, self-cognition as a universal loving 
being, as a topos of loving existence in general.

The spiritual birth of an individual as a loving be-
ing in general is the desired result of Socrates’ maieu-
tics, of self-discovery: ‘And I always assert that, as 
they say, I am a complete ignoramus in everything, 
except perhaps one very small science, the science 
of love. In this same science, I declare myself more 
adept than any of the people, both in past times and 
present’ [19, р. 121].

It seems that it is precisely the regularity of the 
inverse relationship between objectivity and energet-
icity that manifests itself in the teachings of the Neo-
platonists that the All which has an energic nature is 
cognized by an individual only in a state of ecstasy, 
delirium, delight, when an individual abandons ra-
tional objective comprehension. The energy of the 
All is not objective, because herein the objectivity 
‘came to naught’; meanwhile the energeticity in it 
reaches its peak value. In the material objectivity 
of an individual’s predominantly natural existence, 
energeticity ‘gets bogged down’. Here we can see a 
cyclical, circular metamorphosis of the objectivity 
of existence where there change and exchange the 
extremum1 of objective materiality and the extremum 
of energeticity. Ecstatic states reinforce the objective 
results of human activity. Positive ecstatic states (for 

but never forces. There is no significant difference between 
both characteristics. In a rationalistic spirit, Socrates’ 
daimonion may be interpreted as a metaphor for the 
voice of conscience and reason. However, ‘daimonion’ is 
based on the irrational assumption of a close connection 
of the inner voice with an independently existing deity. 
This makes it more than a voice of conscience, but a 
semi-metaphorical expression of the universal, true, and 
objective, in the inner world, mind, and soul of man.

1 Extremum is the maximum or minimum value of a 
function in a given set. The point at which the extremum 
is reached is called the extremum point. Accordingly, if 
the minimum is reached, the extremum point is called the 
minimum point, and if the maximum is reached, it is called 
the maximum point.

example, a feeling of satisfaction) cause the wish for 
their systematic reoccurrence.

Such enthusiastic cognitive activity can come from 
two sources. This may be the desire to embrace the 
cognitive activity of an objectively limited scope of 
the world or individual objects. Such is scientific 
knowledge. Or, it may be the desire to embrace the 
very relationship of the integral world to an integral 
individual via cognitive activity. Scientific knowledge 
is strictly object-oriented. In an effort to identify the 
regularities in various objective areas, it delves into 
individual spheres of objective existence. Science is 
focused on external objectivity, on the objectivity of 
the external world under any conditions. Man here 
is portrayed as objectified, thus becoming external to 
one’s own self. In contemporary philosophy of sci-
ence, an irreducible vestige is recorded in the form 
of tacit knowledge (M. Polani), which is inseparable 
from the personality of a scientist and constitutes 
the ‘highlight’ of spiritual existence. However, it is 
impossible to consider this component as scientific 
knowledge proper due to a fundamentally general-
izing nature of knowledge.

In religious, artistic, and philosophical forms of 
cognition, in one way or another, the energic compo-
nent of human existence and cognition comes to the 
fore. The object component is always present, but it 
does not have the same fundamental significance here 
as in scientific knowledge. Philosophy is capable of 
considering the presence of two poles in human cog-
nitive activity simultaneously. Due to its categorical 
instrument, philosophy as a great mediator is able to 
set up a dialogue between these poles of conscious-
ness without losing their meanings.

The demarcation of the objective and the energic 
components is necessary in order to consider the dual 
determination of an individual’s cognitive interest: 
that particular, objectively defined and universal, as-
sociated with the integrity of human existence. These 
two essentially different human identities are in a 
contradictory mutual relationship. Any direction of 
cognition is predetermined by the purity of energetic-
ity obtained in its objective ascent and reaching the 
line of demarcation. It seems that all Kant’s ‘Cri-
tiques’ belong to this logic of demarcation (differen-
tiation). He reflects meticulously on the conditions 
for man’s objective cognition of the world, but his 
super task in ‘Critique of Pure Reason’ is to obtain 
and substantiate the purity of reason and, as a result, 
the purity of human free will. It is no coincident that 
Kant’s philosophy has been called the German theory 
of the French Revolution. What the French enlighten-
ers performed in the field of original object forms, 
by rebuilding and throwing off the previous material 
and economic relations and the political system that 
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hallowed them, Kant completed in the field of pure 
thought, at the level of extremely idealized objectiv-
ity, by throwing all objective fetters off pure reason 
and pure free will.

The identification of the ‘I’ with pure reason and 
with pure free will is the super task of ‘Critique of 
Pure Reason’ [20]. As a result, the thinker receives 
the basic point of return to the objective world for 
pure reason and, most importantly, to particular ob-
jective forms of identity. Pure practical reason and its 
categorical imperative come to the fore in ‘Critique 
of Practical Reason’[17]. The separation of pure re-
lation and ‘non-pure’ related parties is not the result 
of subjective preference and the arbitrariness of the 
thinker. Social reality itself brings the relationship to 
the fore and plunges the related sides into indiscern-
ibility. In this sense, all laws, constitutions, codes, 
norms, rules are symbolized relations (forms); or, in 
other words, this is the stable invariant base of cog-
nitive reflection over the variability of life. People 
for the most part prefer to identify with related par-
ties. However, it also happens that identity with the 
relationship comes to the forefront of human exist-
ence. Such moments are always energically saturated 
and accompanied by the passion of some objective 
quality (heroic enthusiasm, obsession, etc.). Pure 
spirit (the unity of pure relation and non-objective 
energeticity), like a searchlight beam, illuminates 
the objective sphere of reality, predetermined by the 
means. Spirit assembles the philosophical worlds of 
the interpretation of reality with the help of selected 
objective means. This cognitive situation develops in 

a circle; more precisely, in a spiral. The first positions 
in cognition are taken either by the related parties or 
by the relationship itself. This epistemological circu-
lation correlates with the concept of a hermeneutic 
circle and illustrates the dialectic of objectivity and 
energeticity, when none of the sides is completely 
lost; they but only change places in the scale of pri-
orities of human existence and cognition.

Conclusion. The form of interpretation of the 
world, ecstatically chosen by the spirit, should not 
be irrevocably final. The very purity of the spirit (as 
an abstracted and energetically saturated relationship) 
becomes a guarantee of non-dogmatization in the de-
scription of the world. The spirit is extremely stable 
in its non-stability. The taboo, the non-relative ‘not’ 
returns it to a state of purity again and again.

Overcoming is understood by us as the repealing 
ascent of the personality along the objective levels of 
being to the pure (non-objective) state of the spirit, to 
the energic connection of everything with everything. 
The vector of overcoming indicates the active ability 
(energy) of all-connecting love, directing the ‘I’ to 
identity with the order of freedom. Purposeful work 
on overcoming the objective limitations of human 
existence is associated with the process of cognition, 
self-knowledge and the development of the dialogical 
potential of a person and society. In this case, a basis 
appears for a productive dialogue between science 
and religion, between peoples and states, and, ulti-
mately, for a universal dialogue with the world, open-
ing the way for humanity to the Second Overcoming.
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Введение. В. С. Кржевов в статье «Теория об-
щественно-экономических формаций и программа 
социалистической революции в России» с высоты 
первых двух десятилетий ΧΧI века, когда многое 
ранее скрытое временем уже отчетливо видно, 
дает в сущности правильную, на наш взгляд, 
оценку итогов развития России в истекшем 
ΧΧ веке: «В целом же проект «социалистической 
революции» России не имел ни малейших шансов 
на реализацию, а псевдокоммунистическая фра-
зеология служила для легитимации господства 
класса «новых собственников» — партийно-го-
сударственной номенклатуры» [1, с. 47].

© Архипов Б. А., 2022

Основная часть. Но здесь возникает интерес-
ный вопрос. Если не было никаких шансов на 
успех социалистической революции в России, то 
почему же тогда она в нашей стране не только со-
стоялась, но и на первых порах оказалась вполне 
успешной, привела к ликвидации антагонистиче-
ских классов и положила начало строительству 
бесклассового общества? И только спустя многие 
десятилетия обнаружилось, что, несмотря на все 
эти успехи, у нашей революции не было «ни ма-
лейших шансов на реализацию», то есть на окон-
чательную победу в мировом масштабе и смену 
тем самым капитализма социализмом.
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Об отсутствии у России перспективы постро-
ения социалистического общества в том случае, 
если возникшую русскую революцию не поддер-
жит пролетариат развитых капиталистических 
стран Западной Европы, писали еще К. Маркс с 
Ф. Энгельсом. В русской революции они виде-
ли фактор ускорения победы рабочего движения 
Запада, «без которой сегодняшняя Россия ни на 
основе общины, ни на основе капитализма не мо-
жет достичь социалистического переустройства 
общества» [2, с. 453].

Понимали это и большевики во главе с В. И. Ле-
ниным, который в ответе на записки меньшевика 
Н. Суханова обосновал возможность построения 
социализма в Советской России. Согласившись с 
тем, что для победы социализма необходим опре-
деленный уровень культуры, которого Россия еще 
не достигла, В. И. Ленин заметил, что этот уро-
вень различен в каждом из западноевропейских 
государств, поэтому никто не может сказать, ка-
ким именно он должен быть. А если так, то «по-
чему нам нельзя начать сначала с завоевания 
революционным путем предпосылок для этого 
определенного уровня, а потом уже, на основе 
рабоче-крестьянской власти и советского строя, 
двинуться догонять другие народы» [3, с. 381].

Как видим, готовность к пролетарской рево-
люции передовых капиталистических стран За-
падной Европы не ставилась под сомнение ни 
К. Марксом с Ф. Энгельсом, ни В. И. Лениным с 
И. В. Сталиным, ни другими коммунистами. Про-
блема была, как тогда казалось, лишь в толчке, в 
своеобразном детонаторе, который бы запустил 
процесс общественного взрыва в странах Запада.

Когда же российский «детонатор» не сработал, 
западноевропейский пролетариат не откликнулся 
революционным взрывом на политическую по-
беду пролетариата в России, то новой властью 
нашей страны было принято решение с опорой 
на революционный энтузиазм народных масс 
поднять наличный «уровень культуры» до за-
падноевропейского его уровня. Полагалось, что 
тем самым победа нового общественного строя 
в России будет гарантирована. В результате за-
падноевропейский пролетариат на этот раз уже не 
сможет не выступить. И социалистическое пере-
устройство мира получит, наконец, завершение.

Советскому Союзу не только удалось достичь 
огромных успехов в развитии производительных 
сил страны, ликвидировать неграмотность народ-
ных масс, но и оказать действенную помощь ряду 
европейских стран в социалистическом преобра-
зовании их обществ. Возникшая мировая система 
социализма вселила уверенность в скорой победе 
социализма над капитализмом. При этом темпы 

развития нашей страны были столь высоки, что 
КПСС в 1961 году торжественно заявила о том, 
что «нынешнее поколение советских людей будет 
жить при коммунизме!» [4, с. 142].

Но вскоре после этого революционные тем-
пы движения вперед начали снижаться. Рефор-
ма А. Н. Косыгина 1965 года должна была при-
дать экономическому развитию страны новый 
импульс. Однако этого не произошло, реформа 
«забуксовала». В 70-е годы ΧΧ века в динамике 
социально-экономических показателей развития 
страны наметилась явная тенденция к падению, 
преодолеть которую не удалось и в следующем 
десятилетии. На этот раз КПСС не смогла пред-
ложить советскому обществу реальный способ 
преодоления очередного встретившегося на его 
пути препятствия. Между тем социально-эконо-
мические проблемы продолжали нарастать. Не 
только у представителей власти, но и у значитель-
ной части общества в целом стали возникать со-
мнения в успешном продвижении вперед по пути 
к коммунизму. Идеологам ничего не оставалось, 
как только успокаивать общество в надежде на 
то, что дальнейшее развитие подскажет выход из 
сложившегося положения.

Таким образом, лишь применительно к перио-
ду конца 60-х — 80-х годов ΧΧ века правомерно 
будет применить данную В, с. Кржевовым ха-
рактеристику советского общества как такого, в 
котором «псевдокоммунистическая фразеология 
служила для легитимации господства класса «но-
вых собственников» — партийно-государствен-
ной номенклатуры» [1, с. 47]. К начальному же 
полувековому периоду социалистического стро-
ительства данная характеристика не подходит. 
Вплоть до эпохи Н. С. Хрущева включительно 
складывавшийся классоподобный социальный 
слой номенклатуры самым решительным обра-
зом претворял в жизнь идею социализма. К тому 
же в 90-е годы ΧΧ века обнаружилось, что такое 
осознание себя в качестве представителей «класса 
«новых собственников» не было характерно даже 
для многих крупных партийных и государствен-
ных функционеров.

Конечно, судить об отдельном человеке, со-
циальной группе или обществе в целом по их 
сознанию нельзя. Наоборот, это сознание необ-
ходимо вывести из их бытия. Но и сбрасывать 
его со счетов тоже не стоит. Ведь о чем говорит 
вкратце нами описанное развитие самосознания 
советских руководящих кругов? Не о том ли, что 
данный властный социальный слой формировал-
ся из народной среды и поэтому был ему перво-
начально близок как по уровню материального 
обеспечения, так и по идеологии. И лишь объ-
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ективно обусловленные трудности социалистиче-
ского строительства в крестьянской по большей 
части своего населения стране побуждали власти 
направлять не только прибавочный, но и часть 
необходимого продукта на развитие промышлен-
ности. И делалось это для того, чтобы не отстать 
от капиталистического мира, окружавшего страну 
и угрожавшего ей. Сверхэксплуатация в данном 
случае носила естественный характер. Ее тяжесть 
ложилась на все социальные слои общества. Про-
мышленность работала в интересах всего народа. 
Народ и партия были действительно едины. Хотя 
об этом и не говорили (в силу очевидности для 
всех данного факта). Лозунг «Народ и партия еди-
ны!» родился в 1957 году, когда в нем возникла 
идеологическая необходимость.

К характеристике последнего двадцатилетия со-
циализма в нашей стране (конец 60-х — начало 
80-х годов ΧΧ века) и последовавшей затем пере-
стройки (конец 80-х годов ΧΧ века) и периода 
реформ (90-е годы ΧΧ века) хорошо подходит за-
мечание Н. Я. Данилевского о том, что если че-
ловек действует не в соответствии с непонятным 
ему историческим планом событий и временно 
искажает его линии, то «план этот все-таки довер-
шается, хотя и иными, более окольными путями» 
[5, с. 368].

Иными словами, созданная К. Марксом соци-
ально-философская теория развития человечества 
посредством естественноисторической смены об-
щественно-экономических формаций, будучи вер-
ной, по существу, в силу ограниченности первых 
двух эпох в развитии капитализма (капитализма 
свободной конкуренции и монополистического 
капитализма) не могла еще найти практического 
подтверждения не только в России, но и в самой 
Западной Европе. Мир в целом еще не был готов 
к столь глубокому качественному превращению.

Не готов он к нему еще и сейчас, в начале 
ΧΧI века. И это в большинстве своем понимают 
нынешние коммунисты, находящиеся в конструк-
тивной оппозиции к представляющей современ-
ный капитализм власти. В России такую позицию 
занимает КПРФ. Поднимать «уровень культуры», 
при котором возможно построение социалистиче-
ского общества, предстоит в ближайшие десяти-
летия всем ведущим капиталистическим странам 
мира, в том числе США, Великобритании, Герма-
нии, а не только России и Китаю.

Как нам относиться к реальному социализму 
ΧΧ века, у которого, конечно же, не было «ни ма-
лейших шансов на реализацию»? На наш взгляд, 
позитивно. Это не были потерянные десятилетия 

ни для самой России, ни для мирового сообще-
ства, как иногда приходится слышать и читать. 
Запредельным напряжением сил всего народа, 
чему во многом способствовал революционный 
энтузиазм широких масс, удалось ликвидировать 
вековую отсталость страны. Подобное было бы 
невозможно для капиталистической России в ус-
ловиях господства монополий Запада на мировом 
рынке.

Социалистическая революция в России про-
изошла случайно по отношению к закономер-
ностям мирового развития, но закономерно по 
отношению к внутреннему ходу событий в самой 
стране. Поскольку же революция представляет 
собой явление мирового уровня, постольку она 
обречена на поражение в силу своего случайного 
характера. Но будучи причинно обусловленной 
на национальном уровне, имея на этом уровне 
закономерный характер, в рамках отведенного 
ей историей времени она выполнила как свои 
собственные задачи социалистического стро-
ительства, так и доставшиеся ей от прошлых 
эпох. И пытаться подвергать сомнению ее со-
циалистический характер на том основании, 
что она разрешила проблемы, которые в других 
странах выпали на долю буржуазных революций, 
неправомерно. Как и неправомерно считать ее 
поражение в конце XX века победой капитализма 
над социализмом. Нельзя победить то, что еще 
не состоялось, не развернуло свои потенции раз-
вития. Преждевременно пробившийся на свет 
росток нового общества просто сам собой увял 
в неблагоприятных для него условиях развития 
в рамках мирового общества товаропроизводи-
телей, не успевшего еще исчерпать свой истори-
ческий потенциал. Социализм был, потому что 
имело место его строительство. И социализма 
не было, потому что это его строительство не 
получило завершения. Не такая уж и редкая в 
истории ситуация.

Заключение. Случайное по отношению к об-
щему ходу мирового развития событие нашей 
сравнительно недавней национальной истории, 
реализовавшись, скорректировало и сам ход ми-
ровой истории. Случайности имеют значение. 
Благодаря реальному социализму иной стала не 
только Россия, но и мир в целом. Мир обогатился 
опытом социалистического строительства, кото-
рый непременно будет востребован при очеред-
ной попытке перехода к бесклассовому обществу. 
При этом Россия вполне может уступить роль 
первопроходца другой стране — тем же США, 
Великобритании, Германии или Франции.
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Введение. Понятие «код» в настоящее время 
широко используется в различных отраслях зна-
ния. А. В. Щипков считает «код» «базовым поня-
тием всей научной парадигмы второй половины 
Х1Х — начала ХХ1 века» [11]. Нас интересует 
не только теория кода культуры и кода цивилиза-
ции, но коды отдельных их элементов. В поняти-
ях «культурный код» и «цивилизационный код» 
заключены истоки и смыслы ключевых явлений 
культуры и многих феноменов, объясняющих со-
временный мир, его динамику, тенденции разви-
тия, соотношение форм и содержания, конфликты 
современного мира, столкновения цивилизаций. 
Понятие «код» в своём историческом развитии 
вторично по отношению к противопоставле-
нию понятий «свой» и «чужой». Именно в этом 
противо поставлении реально происходило фор-
мирование и развитие кода культуры, а затем и 
кода цивилизации. Ибо это противопоставление 
помогало представителям отдельных сообществ 
защищать свои сообщества, обеспечивать выжи-
ваемость в этом наполненном рисками мире. Чу-
жой код посылал сигнал о том, что он опасен для 
сообщества и потому не принимался, а в худшем 
случае отторгался или подавлялся сообществом.

В основе кода бытия культуры и цивилизации 
лежат явления, несводимые к количественным 
и качественным различиям. Противопоставле-
ние своего с иным и другим (чужим и чуждым) 
подталкивало людей на путь идентификации со 
своей, родной культурой. Это различие закрепля-
лось, шифровалось, отстаивалось и защищалось 
сообществом. С помощью кода закрывался доступ 
чужих к тайнам своей культуры и цивилизации, 
своего сообщества, что давало возможность чело-
веку не только идентифицировать себя со своей 
культурой, но отчуждать чужую и чуждую куль-
туры, защищаться от экспансионистский и даже 
враждебных устремлений чужих культур. Эта 
экспансия проходила через навязывание иных 
знаковых систем, чужой символики, норм пове-
дения, обрядов, верований, мифологий и религий, 
а также и физического насилия, войны и стол-
кновения на протяжении тысячелетий. Исходя из 
этого, приходим к выводу, что исследование кода 
предполагает анализ своего, чужого и чуждого в 
культурах, цивилизациях, способов устранения 
или нейтрализации этого чужого или чуждого, 
несущего разрушение, в своей культуре.

Теория культурного и цивилизационно-
го кода. Что касается конкретного содержания 
понятия «код», то ученые вкладывают в него, 
во-первых, обобщенный, широкий смысл и, во-
вторых, конкретный смысл, связанный с работой 
с информацией. Сторонниками первой точки зре-

ния выступают С. И. Ожегов и Ю. Н. Шведова, 
отмечающие, что «код» — это «система условных 
обозначений, сигналов, передающих информа-
цию»[7, с. 281]. Сторонники второй точки зре-
ния, например авторы «Толкового словаря рус-
ского языка», понимают «код» в узком смысле, 
то есть как «список условных сокращений, напр., 
для переписки по телеграфу, для сигнализации» 
[9, с. 335]. В любом случае «код» несёт в себе 
какую-то устойчивую, конкретно оформленную 
и повторяющуюся информацию, которая посыла-
ются человеку, сообществам, этносам и народам в 
форме сигналов, побуждающих и направляющих 
субъектов действия по конкретному пути жизни 
и творчества, а точнее по определённому куль-
турному коридору / каналу. Ряд мыслителей ото-
ждествляет понятие «код» с понятием «шифр». 
В шифре, как и в коде, скрывается определенная 
информация о чем-либо, о действиях, динамике, 
предмете. Но в нашем понимании код посылает 
нам такие устойчивые сигналы, которые со време-
нем могут ослабнуть или усилиться, меняться по 
направленности или интенсивности, подменять-
ся чужими или чуждыми. В шифре же заложена 
конкретная информация, которая со временем рас-
шифровывается и теряет актуальность для субъек-
та действий. Следует отметить, что коды бывают 
разные по значимости, интенсивности, силе воз-
действия, направленности и насыщенности со-
держанием. По мнению Д. И. Дубровского суще-
ствует два типа кодов: во-первых, «естественный 
код», который понятен системе (подсистеме) и не 
требует декодирования. Этот код понятен посвя-
щенным этой системы, которые в процессе своей 
деятельности хранят, переводят на конкретный 
язык, воспроизводят информацию, заложенную 
в коде. Во-вторых, «чуждый код», который тре-
бует декодирования [23]. Раскрытие этого «чу-
жого» кода необходимо для того, чтобы понять, 
насколько он дружелюбен либо вредоносен для 
сообщества, культуры и цивилизации и как стоить 
добрые отношения, либо противостоять негатив-
ным тенденциям развития, мысли, деятельности, 
заложенным в нём.

Сигналы, несущие информацию о границах, на-
правленности и коридорах пути человека, этно-
са, нации, культуры и цивилизации проявляются 
в мире в форме отдельных элементов культуры, 
следование которым обязательно в процессе сво-
ей деятельности и жизни для их представителей. 
Такими элементами могут выступать, в первую 
очередь, знаки, знаковые системы и символы; 
во-вторых, артефакты, нормы и регулятивы: 
в-третьих, смыслы; в четвертых, стереотипы и 
стандарты поведения. В результате синтеза этих 
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элементов они специфически проявляются в фор-
мах ритуалов, церемоний, обрядов, праздников, 
посвящений, технологий и видов деятельности в 
той или иной культуре или цивилизации. Все они 
создаются либо находятся в настоящее время под 
влиянием базовых ценностей. И все они должны 
быть объектом и предметом исследований фило-
софии, культурологии, социологии и других гу-
манитарных наук. Мыслители при определении 
кода чаще всего анализируют роль знаков в жиз-
ни и творчестве конкретных людей, общностей, 
культур и цивилизаций. Но это не значит, что код 
заложен только в знаках.

В знаках для человека заложены смыслы, мыс-
ли, эмоции, чувства, желания, мотивы, которые 
определяют путь жизни и творчества отдельных 
людей, сообществ, этносов и народов. Знаков 
очень много, к ним относятся естественные, кон-
венциональные, функциональные, иконические, 
вербальные, письменные и другие. А. С. Кармин 
отмечает, что «…знак есть чувственно воспри-
нимаемый, материальный предмет, а его значе-
ние (смысл, информация) — продукт духовной 
деятельности людей. Знаки выступают как сво-
его рода «материальная оболочка» человеческих 
мыслей, чувств, желаний. Чтобы продукты духов-
ной деятельности человека хранились в культуре, 
передавались и воспринимались другими людьми, 
они должны быть выражены, закодированы в этой 
знаковой оболочке. Связь значения и знака (или, 
иначе говоря, информации и кода, в котором она 
фиксируется и транслируется) определяет нераз-
рывного духовного и материального аспектов 
культуры» [4, с. 116]. Знак, таким образом, есть 
закономерный продукт длительного кодирования 
культурной и социальной информации представи-
телями той или иной общности. В знаке скрыта 
для непосвященных (то есть других, иных, чужих 
и чуждых) информация, смысл, определяющая 
«коридор / канал» развития определенной куль-
туры и цивилизации. Поэтому тот или свой знак 
имеет значение для представителей именно для 
своей той или иной культуры, этноса, религии, а 
другой и чужой знак для них является чуждым, 
даже враждебным.

Кодирование информации, то есть длительный 
процесс оформление кода, который происходит 
не только в форме простых знаков, но и более 
сложных формах, например, символов, норм и 
регулятивов, артефактов, стереотипов и стандар-
тов поведения, от которых идут сигналы человеку, 
сообществам, этносам, культура и цивилизациям. 
Эти знаки в мире культуры являются в опреде-
ленных формах традиционного поведения либо 
деятельности человека, общностей в тех или иных 

жизненных ситуациях и закрепляются в нацио-
нальном, этническом, религиозном сознании и 
опыте. «Код» — это сформированная на протя-
жении многих тысячелетий система сигналов, 
высвечивающих «коридор / канал» пути жизни 
и творчества этноса, нации, народа, человека и 
проявляющаяся в разных формах как на биоло-
гическом, так и на культурно-историческом и ци-
вилизационном уровнях.

На культурно-историческом и цивилизацион-
ном уровнях кодирование информации есть ре-
зультат: во-первых, реакции на воздействие чужой 
и чуждой культуры, направленный на сохранение 
процесса идентификации к своей культуре; во-
вторых, опыта деятельности человека, сообществ, 
этносов по познанию и преобразованию природа 
и мира; в-третьих, в отношениях между людьми. 
Код, несущий в себе смысловую информацию 
и подающий в мир сигналы о ней, передается 
её носителями следующим поколениям людей, 
сообществ, этносов на генетическом уровне и 
культурном уровне через системы образования и 
воспитания, образцы поведения, технологии дея-
тельности, формы социализации и аккультурации 
к культурной традиции. Если человек овладевает 
этой информацией и следует расшифрованным 
сигналам, исходящим из кода, то это означает, 
что процесс его культурной и цивилизационной 
идентификации завершился. Но это не значит, что  
он завершился вообще. Изменения в коде будут 
происходить и дальше. Информация, подлежащая 
кодификации, посылается в орган управления со-
знанием в форме определенных и оформленных 
сигналов, побуждающих человека, общность, эт-
нос на какие-то определенные действия.

Сигнал — это сгусток направляющей, корректи-
рующей, побуждающей, смысловой информации, 
вызывающие те или иные действия и поступки 
(физические, мыслительные и др.) человека, на-
правленный на индивидуальную или совместную 
деятельность общностей, наций, этносов, народов 
в строго определённом направлении.

Кодирование (шифрование) информации — это 
сложный процесс, длящийся века. Процесс коди-
рования затрагивает самые глубинные пласты 
психики, входящие в структуру психики, в первую 
очередь, в ядро Я. Кодирование информации про-
исходит на уровне нейронных сетей. И начинается 
этот процесс с самого первого дня рождения мла-
денца, когда мать начинает «вдыхать» сознание 
в своё дитя через кормление, слово, пение, свои 
действия, отношение к своему дитя. Таким обра-
зом в формирующуюся личность через отноше-
ния и деятельность «вдыхаются» сгустки инфор-
мации, постепенно становящиеся культурными 
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кодами личности, которые закрепляются на уров-
не Я и Оно. Коды затем отождествляются с Я, 
более того они формируют Я, становятся частью 
Я, то есть его ядром. Закрепившись в Я, код ста-
новится неотъемлемой частью психики человека, 
становится частью волевой, мотивационной, эмо-
циональной и когнитивной его сферах, является в 
этих сферах, что заметно на поведении, мышле-
нии, деятельности личности. Для человека своё Я 
есть тайна, которую он может познать в процессе 
углубления в себя, а может не познать никогда. 
И в этой тайне скрыт код его поведения.

Культурный и цивилизационный коды скрыты в 
структуре психики человека, сущности сообществ 
и этноса на уровне Я, поэтому они ощущают себя 
как цельное существо, субъект их индивидуаль-
ной или коллективной деятельности, становятся 
субъектом познания и преобразования культуры 
и цивилизации. Благодаря волевой сфере психи-
ки личность ощущает себя субъектом своего тела 
(мозга), мира, деятельности. Благодаря мотиваци-
онной сфере личность через побуждения запуска-
ет механизмы действий, поступков, обобщений. 
Волевая, мотивационная, эмоциональная и когни-
тивная сферы личности встроены в духовно-куль-
турный код человека. Сигналы, поступающие в 
сознание из кода, позволяют не только их познать, 
но и запустить все вышеуказанные сферы; в ре-
зультате личность живёт, творит в рамках некоего 
«коридора / канала», не допуская в него чужих, 
чуждых и враждебных элементов. Заменить этот 
культурно-духовный код чем-то иным, тем более 
чужим, невозможно. Тем более невозможно за-
менить его и цифрой. Замена, подмена, переход 
в другую реальность, то есть в гиперреальность, 
есть процесс стирания своего, родного кода.

Цифровизация разума может размыть код, ней-
трализовать, но если он сформировался, то и циф-
ра бессильна. Цифровизация человека, ставшая 
реальностью сегодняшнего дня, может подменить 
код, обнулить существующий или на какое-то вре-
мя вытеснить, потушить сигналы, идущие из него. 
Замена кода на другой, иной код есть «обнуле-
ние» этого кода, то есть декодирование. Подмена 
кода часто случается, когда человек, нация, эт-
нос, культура и цивилизация попадают в период 
кризисов, потрясений, великих сомнений и смут, 
утрачивают веру в свой путь и свою миссию в 
этом мире.

Культурный код, заложенный в «Я», отвечает 
за синтез внешней оболочки с внутренней струк-
турой личности. Именно через Я происходит от-
деление других, иных, чуждых от своих, родных 
и близких. В Я через процессы идентификации 
«вмонтирован» код родной нации, этноса, рели-

гии, государства, цивилизации. Коды есть органи-
ческая сторона Я, связанная с организмом и имеет 
биосоциальную природу. Самоуглубление чело-
века в своё Я есть процесс декодирования, де-
шифровки тайн Я. Самопознание Я есть процесс 
сопоставления личности с другими личностями 
в процессе наблюдения, тестирования, анкетиро-
вания, бесед и других методов исследований. Без 
сопоставления Я с Мы, Они, другими, чужими мы 
никогда не поймем свое Я. Как отмечает С. Бара-
нов, «коды — это целостный образ действий лич-
ности, порождаемый волей, то есть центром “Я”, 
который запускает мотор органических кодов. 
Коды представляют собой некий прообраз челове-
ка на биологическим уровне, который реализуется 
в действии воли» [1, с. 7]. Основными функциями 
самосознания выступают самопознание, рефлек-
сия, отношение к себе, контроль своего поведе-
ния, переживание тех или иных событий в личной 
жизни, т. е. процесс углубления человека в самого 
себя. Все эти функции самопознания тесно свя-
заны с волевой, эмоциональной, когнитивной и 
мотивационной сферами психики человека и про-
являются в синтезе на уровне мышления, мента-
литета, всех видов деятельности, общественного 
поведения. Только направленность мыследеятель-
ности не вне себя, а внутрь себя даёт возможность 
человеку, сообществам, этносам и народам найти 
ключ от своего Я.

Философы различают мифологические, рели-
гиозные, философские и научные картины мира. 
В этих картинах мира, сформированных пред-
ставителями разных культур, философских и ре-
лигиозных убеждений человеческое поведение 
проявляется достаточно своеобразно. Если мы 
стремимся понять культурный код российской 
цивилизации, то необходимо обратить внимание 
на основания, на которых строятся программы 
культурного и социального поведения русских 
людей, всех народов России. Это есть «архети-
пические основы социальности, культуры, духов-
ности», которые, по мнению Н. Г. Козина, опре-
деляют «систему идеалов, целей, ценностей» [5, 
с. 194] в жизни россиян. Разумеется, для русских, 
украинцев, белорусов, армян, грузин, молдаван 
это православные идеалы и ценности [10, с. 9].

Количество кодов соответствует количеству 
картин мира. Таких картин мира много, на новых 
этапах развития создаются все новые и новые, ре-
альные и гиперреальные. Кроме мифологических, 
религиозных, философских, научных картин мира 
можно говорить и об этнических, национальных 
и профессиональных картинах мира. Эти картины 
мира несут в своём содержании вполне конкрет-
ную систему знаков, символов, в которых заложен 
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свой определенный смысл. И их понять можно в 
том случае, если мы расшифруем (декодируем) 
эти элементы культуры и цивилизации. В настоя-
щее время учёными-общественниками исследует-
ся огромное количество культурных кодов, среди 
которых можно назвать такие, как код Русской 
земли, код Российской империи, код Русского 
космоса, код возрождения, код Софии, код Пуш-
кина, код Путина, код Достоевского, код Андрея 
Рублева и многие другие [6]. Исследование одних 
кодов всегда актуально, других — неактуально, 
но будет необходимо позже, третьих неактуально 
потому что они искажают реальность и т. д.

Код, однажды сформировавшись, существует до 
тех пор, пока не умрет последний носитель этого 
кода. Он не привязан и к конкретному телу, ибо в 
конечном своём развитии есть идеальный духов-
ный мир человека. Любые попытки ломки кода, 
например, с помощью цифры, терпят неудачу. Но 
на пути ломки или подмены кода декадеры будут 
разлагать, либо дробить, либо на время нейтра-
лизовывать его работу. То есть процесс цифрови-
зации сознания личности есть путь перезагрузки, 
то есть «обнуления» реальности, в которой живет 
и творит личность, либо путь создания новой ги-
перреальности, в которой закладывается ложный 
код, а точнее шифр. Сложнее, когда в сознание 
молодого поколения сложившейся традиционной 
культурной направленности закладывается чужой, 
чуждый или враждебный культурный и цивили-
зационный код. В этом случае молодой человек 
идентифицируется с этой чужой для своего со-
общества, этноса и народа культурой, становится 
частью этой чуждой культуры. Например, как это 
делается сейчас в Украине, где предпринимаются 
попытки западноевропейской элиты стереть либо 
нейтрализовать русский культурный код.

Закодированная информация в коде через опре-
деленные сигналы в процессе идентификации че-
ловека, общности, этноса проявляется в их жизни 
и творчестве, в стереотипах и стандартах поведе-
ния, в законах мышления, в чертах характера, в 
стилях общения. Вновь возникающая информация 
в результате изменений в социальной реальности 
наслаивается на существующие коды, через какое-
то время она корректирует код как на бессозна-
тельном, так и на сознательном уровнях. Процесс 
кодирования культурной информации никогда не 
прекращается, ибо меняется общество, культура 
и цивилизация, отношение к своему и чужому в 
конкуренции и борьбе культуре. Человеку, общно-
сти, этносу и нации приходится в своей жизни и 
творчестве реагировать на постоянные изменения 
внешней и внутренней среды обитания, реагиро-
вать на чужое и чуждое давление извне и изнутри. 

Расслабленность приводит только к декодирова-
нию, что в итоге ведет к разрыхлению, а затем и 
разрушению основы сообществ, этносов, народов 
и их культуры и цивилизаций. Процесс кодирова-
ния осуществляется на противопоставлении сво-
его и чужого, своего и чуждого, «мы» и «они». 
Смотря на чужого и чуждого, мы осознаём себя и 
родное, свои общество, культуру и цивилизацию, 
понимаем свою идентичность, идентифицируем 
себя к новым реальностям, отторжению искус-
ственной гиперреальности.

У поколениий людей, тысячелетиями живших 
в разных климатических, географических, при-
родных и общественно-исторических и культур-
ных условиях, а также в результате столкновения 
своих и чужих, воин и конфликтов между ними, 
как на бессознательном и сознательном уровнях 
закрепляются разные представления в нормах и 
регулятивах, знаках и символах, артефактах и 
фактах, поведенческих стереотипах и стандартах. 
Эти представления о своих и чужих являются в 
сознании в форме картин мира, образов, стерео-
типов поведения, и их смыслов. Можно с уверен-
ностью говорить и о наличии ядра-кода, и о су-
ществовании господствующего для той или иной 
этнической, культурной, религиозной и профес-
сиональной группы населения планеты культур-
но-цивилизационного кода. Этот код понимают 
только свои, то есть посвященные, углубленные в 
свою жизнь и традицию, творящие в соответствии 
с этими представлениями. Это представители сво-
ей родной культуры, религии, мифологии, живу-
щие и творящие в рамках и «коридорах» своего 
традиционного понимания бытия. Коды скрывают 
от чужих, других и иных, чуждых и враждебных 
сообществ: во-первых, сущность сигналов, ис-
ходящих из культур и цивилизаций только для 
своего человека, общности, этноса и народа.; во-
вторых, мотивационные установки действий, силу 
волевых устремлений своих сообществ, этносов 
и народов. Трансляторами этого кода выступают 
родители, учителя, воспитатели, философы, свя-
щенники, национально ориентированные поли-
тические лидеры.

Но могут происходить и обратные процессы 
раскодирования кода. Каждая культура и цивили-
зация может подвергаться декодированию (рас-
крытию) кода в знаковой и символической форме 
с тем, чтобы быть воспринятой и понятой другой 
(иной) культурой и цивилизаций, с тем, чтобы 
вести диалог, избегать конфликтов в будущем, 
удерживаться от агрессивных устремлений. Пе-
ревод же культурного и цивилизационного кода 
на чужой, иной язык носит искусственный харак-
тер. Во время этого перевода теряется глубинная 
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сущность, имеющая духовные основания. По мне-
нию С. Баранова, «декодирование, расшифровка 
кода <...> есть не что иное, как перекодирование, 
т. е. перевод “чуждого” кода на “естественный”…, 
например, с языка западной цивилизации на язык 
русской цивилизации» [1, с. 4]. Переводчиков, ко-
торые занимаются переводом с языка одной циви-
лизации на язык другой цивилизации, называют 
«декодерами». Сейчас их появилось очень много, 
большинство из них — политические антагони-
сты существующей системы. Особо разрушитель-
ная роль в декодировании российского и русского 
культурных кодов и цивилизаций принадлежит 
представителям системного либерализма. Их 
основные усилия направлены на декодирование 
культуры России, российской и русской цивили-
заций путём внедрения в русскость, российскость 
иного, чужого и чуждого элементов культур и 
размытия своих, родных и близких. Например, 
русским они отказывают называться этносом, 
народом. Говорят о русских в уничижительном 
смысле. Опасность в том, что они находятся вну-
три русской культуры и российской цивилизации, 
им доступны любые источники, они владеют зна-
ковыми системами, понимают язык артефактов, 
смыслы явлений и процессов, происходящих в 
русской культуре и российской цивилизации. 
Если говорить языком системы, то эта чуждая 
подсистема другой системы, находящаяся вну-
три системы русской культуры. Эта враждебная 
подсистема внутри России поддерживается и на-
саждается любыми способами евроатлантистами.

Ряд исследователей кода выделяют в нём «ядро 
кода»: это наиболее устойчивая часть кода куль-
туры. «Ядро кода», по их мнению, имеет чело-
век, этнос, нация, народ, культура (её отдельные 
элементы) и цивилизация. Что это за ядро кода? 
Например, каждому этносу свойственна своя 
устойчивая, не поддающаяся изменению спец-
ифическая система знаков и знаковых систем, 
символов, норм и регулятивов, стереотипов по-
ведения, которые несут в себе вполне конкрет-
ные смыслы и образы деятельности и творчества, 
определяют его неповторимую индивидуальность 
и целостность Я (Мы), выделяют его среди дру-
гих, определяют его жизненный и творческий 
путь в будущее. В сознании личности они явля-
ются в форме целостных образов и картин мира. 
Антропоморфными проявлениями индивидуаль-
ности и целостности этноса выступают «нацио-
нальный характер» и «национальный ментали-
тет», которые и являются ядром этого кода наций, 
этносов.

В понятие «код» заложена историческая память 
человечества в целом, а также каждого этноса, 

нации и человека в частности. Через память в 
сознании отражается прошлый опыт жизни и 
творчества, а через мышление осуществляется 
текущее отражение современных процессов во 
всех областях знания, общественных отноше-
ний, жизни и творчества. Эта память имеет раз-
ные формы: биологическую, культурно-социаль-
ную, профессиональную, духовную и др. Так, 
В. С. Полянский, исследуя историческую память 
в самосознании народов, отдельно выделяет этни-
ческую, культурную, социальную, историческую 
и конфессиональную память [8]. И эта память как 
форма, отражаясь в сознании человека, этноса, 
нации прошлого опыта начинает «работать» в 
критические времена, в периоды разломов куль-
туры, страны, этносов, наций, кризисы отдельных 
людей. В это время приходится определяться в 
том, кто свой, а кто чужой и чуждый, где граница 
между своей и чужой культурой и цивилизацией. 
В кризисные времена отвергаются чуждые симу-
лякры культур и цивилизаций и живущих в них 
людей, сообществ, этносов и они либо возвра-
щаются на путь своего истинного развития, либо 
теряют связь со своей культурой и цивилизацией, 
идентифицируются в другие культуры, становятся 
частью чужого. В эти годы просыпается созна-
ние и самосознание: человек, нация и этнос раз-
решают накопившиеся внутренние противоречия 
в новых формах и проявлениях.

На биологическом уровне память — это храни-
лище кодов, в которых зафиксирована наследствен-
ная информация о прошлом опыте адаптации орга-
низма и реакциях на воздействие природной среды. 
Ибо нейродинамические процессы в коре больших 
полушарий человека проявляются под действием 
его генетического кода. Информация, отражаемая 
в бессознательном уровне, а также на уровне ин-
стинктов, темперамента и других психических со-
стояний, заложена в генетическом коде человека.

На культурно-историческом уровне память — 
это хранилище информации в форме знаков и сим-
волов, норм и регулятивов, их смыслов и образов, 
артефактов и фактов, стереотипов и стандартов 
поведения, одним словом социально-культурного 
опыта. Задача исторической памяти заключается в 
обеспечении связи и преемственности поколений, 
трансляции опыта культурного и цивилизацион-
ного пути, благодаря чему удается осуществить 
непрерывность исторического развития человека, 
этноса, нации, народа и их государств, культур, 
цивилизаций. Информация, заложенная в коде, че-
рез сигналы посылается следующим поколениям 
в форме знаков, символов, норм и регулятивов, 
смыслов, заложенных в них, в основе которых 
лежат базисные ценности. Все эти формы и есть 
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культурно-генетический код нации, этноса и их 
культур, цивилизаций, выполняющий функции 
познания, коммуникации, общения, взаимопони-
мания и преобразования «внутри коллективного 
«Я»». В истории культурологической мысли впер-
вые проблему культурно-генетического кода по-
ставил и обосновал П. А. Сорокин.

Разберем процесс создания искусственной ре-
альности на примере формирования экономиче-
ской культуры. С целью изучения реального и 
нереального в экономике французский философ 
Ж. Бодрийяр вводит понятие «господствующего 
порядка кода». С помощью этого понятия он пы-
тается объяснить некоторые процессы, происхо-
дящие в экономической культуре. Он считает, что 
многие экономические законы созданы человеком 
искусственно и, следовательно, являются симуля-
крами. Они созданы для того (кроме всего про-
чего, о чем написаны тонны литературы), чтобы 
одни группы населения господствовали над дру-
гими группами, обеспечивали своё существование 
за счет других. Ж. Бордияр отмечает: «Капитал 
больше не принадлежит к порядку политической 
экономии — он играет политической экономией 
как симулятивной моделью. Весь строй закона 
рыночной стоимости поглощен и реутилизирован 
охватывающим его строем структурного закона 
ценности, а тем самым попадает в разряд симу-
лякров третьей степени. Тем самым политическая 
экономия обретает вторичную вечность в рамках 
строя, где она сама уже ничто не детерминирует, 
но сохраняет действенность в качестве симуля-
тивной референции» [2, с. 35]. Отсюда следует, 
что культура подчиняется ценностям, что законы 
ценностей первичны по отношению культуры. 
Многие созданные человеком на протяжении дли-
тельного времени не только экономические, но и 
другие культурные системы, являющиеся в миру в 
форме знаков, символов, норм и регулятивов (за-
конов), артефактов подчиняются этим законам 
ценностей, сформированным мировыми элитами, 
и, следовательно, выходит за пределы реально-
сти, становятся симулякрами. Человек принимает 
эти симулятивные модели как должное и необ-
ходимое, живет в них, верит в них, развивает их 
дальше и глубже, доходя до абсурда, постепенно 
теряет связь с реальностью, что в конечном счете 
приводит к потрясениям в культуре, гибели — в 
высшей точке развития — цивилизаций. Такое в 
истории наблюдалось достаточно часто. Более 
того, такие симуляционные модели создаются 
сознательно, в нашем примере, с помощью VR/
AR/MR — технологий.

Заключение. Код посылает сигналы о пути 
жизни и творчества людям, сообществам и 

этносам следующих поколений через систе-
му образования и воспитания, средства мас-
совой коммуникации, через религию, наци-
ональные формы жизни. В настоящее время 
проявляется некоторый разрыв между поколе-
ниями в области воспроизводства жизни эт-
носов и народов России (демографический), 
и воспроизводства информации, который ста-
новится частью искусственного интеллекта. 
Посвященные, расшифровывающие эти сиг-
налы, способствуют процессу формирования 
у молодых людей традиционных картин мира. 
В этих картинах мира информация уже пред-
стает в целостном закодированном или зашиф-
рованном виде. В общем, это и есть «коридор / 
канал», в котором существует, развивается своя 
культура / цивилизация и по которому идет 
каждый человек, общность и этнос в будущую 
жизнь и творчество. Ибо справа и слева этого 
культурного и цивилизационного «коридора» 
чужие, чуждые и даже враждебные культуры и 
цивилизации. Можно даже назвать некоторых из 
них ассиметричными культурами и цивилизаци-
ями, согласно эффекту Козырева. Для русской 
и российской цивилизаций ассиметричной яв-
ляется евроатлантическая цивилизация. В этом 
заключается сложность отношений Российской 
и русской цивилизаций с евроатлантической 
цивилизацией. Об этом свидетельствуют и ис-
следований западных политологов [12—16]. Ки-
тайская, Индийская, Индонезийская, Арабская 
цивилизации — это другие цивилизации и отно-
шения с ними ясны и понятны, границы между 
ними четки и ясны.

Код, заложенный в текстах, таким образом, по-
сылается человеку, сообществу, этносу, человече-
ству сигналы, проявляющиеся на разных уровнях 
и в разных формах знаков, знаковых систем, норм, 
символов, артефактов, смыслов, стереотипов и 
стандартов жизни и творчества. В этих сигналах 
заложена оформленная, культурная информация, 
обеспечивающая связь поколений, непрерывность 
исторического и культурного процесса. В процессе 
активизации духа и воли в человеке, этносе, на-
ции и народе на определенном этапе исторического 
развития «просыпается» код, направляющий их по 
исторически и сложившемуся пути, то есть по тра-
диционному «коридору / каналу» в будущее жиз-
ни и творчества. Код, таким образом, есть живая 
сверхличность, субъект, «Бог». К. Г. Юнг писал: 
«Архетипы находят на ложе рек, высохших, пото-
му что из покинула вода, которая может вернуть-
ся в любое время… Дальше она текла — глубже 
протока и больше вероятность того, что раньше 
или поздно вода вернётся. Индивиды в обществе, 
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и в большей мере в государстве, могут управлять 
этой водой и регулировать её наподобие канала. Но 
когда вода достигает жизни наций, она становится 
великой хлынувшей рекой вне контроля человека, 
но во власти того, что было всегда сильнее, чем 
человек» [12,с. 284—285]. То есть код есть суще-

ствующая вне человека субъективная реальность, 
посылающая через посвященных культурный и 
цивилизационный из мира общества, культуры и 
цивилизации импульсы человеку, сообществам, эт-
носам о жизни и творчестве своих среди других, 
иных, чужих и чуждых.
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Аннотация. Методологическим основанием философского исследования формационного и цивилизацион-
ного подходов, на наш взгляд, может выступить диалектическое единство исторического и логического. 
Авторами предпринята попытка применения исторического и логического анализа в рассмотрении соци-
ально-экономической модели евразийства.
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Единство исторического и логического в философских исследованиях
Невелев А. Б., Камалетдинова А. Я.

Постановка проблемы. Модель евразийства 
как социально-экономического феномена предпо-
лагает в качестве методологической основы идею 
синтеза исторически своеобразных, качественно 
отличных друг от друга регионов мира, Европы 
и Азии [1; 8]. Естественно, что это своеобразие 
базируется на выделении исходных качеств. Вы-
деление этих качеств возможно по самым раз-
личным основаниям, начиная с эмпирически до-
стоверного географического положения и кончая 
метафизически утонченными ходами исследова-
тельской мысли. Тут явно прослеживается фило-
софско-методологическое разведение предмет-

1 Невелев А. Б., Камалетдинова А. Я., 2022

ных уровней научного рассмотрения. При этом 
можно отметить идеологическую составляющую 
в предпочтении логики движения от материально-
го базиса, связанного с экономикой к духовному 
содержанию жизни цивилизации, или приоритет 
обратной логики: от духовных базовых качеств к 
их проявлениям в экономике и политике. 

Единство исторического и логического. Без 
углубленного философского анализа синтез ри-
скует превратиться в мешанину из неупорядо-
ченных фрагментов (перечисление или некую 
совокупность единичных исторических фактов) 
с уже окончательным доминированием идеоло-
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гических предпочтений теоретиков, рассуждаю-
щих об евразийстве. Онтологические основания 
синтеза требуют своего выявления с самого на-
чала исследования и остаются «силовыми поля-
ми», по которым распределяется и упорядочива-
ется содержание теории евразийства. Если мы 
будем в разработке социально-экономической 
модели евразийства влачиться преимуществен-
но за историческим многообразием его форм, 
увлекаясь цивилизационными особенностями и 
игнорируя формационное единство, то не полу-
чим стратегического видения совокупной исто-
рии человечества и останемся в рамках культурно 
исторического типизирования цивилизаций. Это, 
несомненно, перспективный, но методологиче-
ски недостаточный путь, в котором ключевую 
роль играет категория особенного, как единства 
единичного и общего [10]. Но именно общее и 
всеобщее тут остается в тени, а на первом плане 
оказывается категория единичного, максимально 
педалирующая своеобразие цивилизаций, вплоть 
до их исторической изоляции, атомизации. Напри-
мер, в известном изречении «Восток есть Восток, 
Запад есть Запад, и им не сойтись никогда». По-
спешное игнорирование формационного подхода 
к историческому процессу человечества в целом 
и народов, в частности, не добавляет ясности в 
понимании стратегии теоретических моделей. 
Онтологическое единство категорий единичного, 
особенного, общего и всеобщего настраивает на 
сочетание цивилизационного и формационного 
подходов в социально-экономических моделях ев-
разийства. Евразийство, как нам представляется, 
и является историческим проектом, социально-
экономической моделью такого распределенно 
энергийного устройства мира.

В четырех только что рассмотренных катего-
риях (единичное — особенное — общее — все-
общее) содержится как логика иерархии (вер-
тикальности, пирамидальности), так и логика 
связи всего со всем (горизонтальности, коль-
цеообразности). Лидирование того или иного 
народа, культурно-исторического типа в сфере 
права, религии, искусства, техники и так далее 
выдвигает на первый план этот народ именно по 
признаку предметной сферы их успеха. При этом 
они остаются вполне заурядными подражателя-
ми в других предметных сферах бытия. Логика 
иерархии доминирует в их родной сфере, и они 
поднимают свою единичность до уровня всеобщ-
ности и предстают образцами, «градом на холме», 
пирамидальной формой. В неродной предметной 
сфере они довольствуются ролью эмпирического 
материала, которому предстоит пройти путь наро-
да — образца в осваиваемой предметной сфере. В 

любых социально-экономических моделях такой 
образец присутствует, упорядочивает, и логически 
организует исторический эмпирический материал. 

В культурно-исторических типах Н.Я. Дани-
левского [2], например, уловлен сам принцип со-
циальной организации культуры народов. Но все 
они, за исключением конкретно синтезирующего 
славянского типа, иерархичны, пирамидальны. 
Особенная предметность у них претендует быть 
всеобщей, предметно исключительной. Здесь и 
кроется ведущая метафизическая, онтологическая 
проблема предметного «выпендрежа» культурно-
исторических типов друг перед другом. Ярким 
примером современного, крайне претенциозного 
идеологического «выпендрежа» являются США, 
исторически своеобразный образчик цивилизации, 
пирамидальная структура предметных ценностей 
которого конституирует весь западный уклад 
жизни. «Сияющий град на холме» — это есть во-
инствующее торжество единичного предметного 
бытия, которое единолично контролирует вершину 
пирамиды, претендуя на конкретную всеобщность, 
но на самом деле остается абстрактной всеобщно-
стью денег, как всеобщего эквивалента. 

США — образчик философски незрелой, не 
мудрой цивилизации. Разумеется, это касается 
только тех, кто определяет на сегодняшний день 
универсальную позицию этого образчика цивили-
зации. Но претензия на тотальность этого пирами-
дального образца не вызывает сомнения. Его суть 
исчерпывающе представлена К. Марксом [4; 5] в 
теории стоимости, в двух пирамидальных схемах: 
в «Форме стоимости» и «Фоме прибавочной стои-
мости». Единичность золота, как универсальных, 
всеобщих («мировых») денег, абстрактна. От-
ношение продажности (абстракция обмена) тут 
доведена до отвлечения от любых относящихся. 
Это абсолютная идея обмена вообще (продажно-
сти). Она навязывает сознанию и бытию только 
одно: «обменяй», «купи — продай». И это при 
абсолютном отвлечении от содержания, материи 
обмена, от того, что меняем. Все предметности 
бытия сброшены в этой пирамиде. От них человек 
отвлечен и, соответственно, отвлечен от себя, от 
своей многообразной предметной идентичности. 

Человек абстрактен [3—5] в пирамидальном 
мире, перескакивая с одной пирамиды (пред-
метной абстракции) на другую. В основе пира-
мидальной цивилизации находится предельная 
предметная абстракция, которая стирает любое 
многообразие на своем абстрагирующем пути и 
отдает всю совокупную энергию влечений че-
ловека (народа), оторванную от бесконечного 
многообразия предметного мира одному предмет-
ному качеству, например золоту как всеобщему 
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эквиваленту. Потенциальная энергийность, как мы 
полагаем, может быть отождествлена с абстракт-
ным трудом К. Маркса [3—5]. Это понятие дале-
ко не теоретический конструкт. Оно обозначает 
реальнейший сгусток отвлеченной от предмет-
ностей мира энергийности, суть которой не быть 
связанной ни с одним из предметов, суть которой 
в проскакивании любого предмета и предметно-
сти в стремлении отдаться одному, тому предмету, 
который стихийно узурпировал эту энергийность 
и окрасил ее в свой индивидуальный, единичный 
цвет. Так золото оказывается качественно опреде-
ленным, предметным узурпатором энергии (духа) 
наживы. Дух наживы опустошающе проносится 
над предметным миром, становясь золотой лихо-
радкой и покрывая мир позолотой, то есть делая 
все товары через цены представителями золота. 

Нельзя не упомянуть про фетишизм пирами-
дальной цивилизации. «Отвязанность» энергийно-
сти вовсе не означает, что она лишена какого-либо 
предметного качества. Но это предметное качество 
обречено стать фетишем, вещью, как предметом 
поклонения. Овеществляются как отношения, так 
и сознание, они фетишизируются. Поэтому пи-
рамидальная цивилизация — это в значительной 
степени фетишистская цивилизация. Нет ни одно-
го предметного качества в мире, которое могло бы 
заменить мир, нет ни одного качества культуры, 
которое в конечном счете не оказалось бы одно-
сторонним, абстрактным по отношению к культуре 
в целом. Ни один культурно-исторический тип не в 
состоянии заменить собой совокупность всех куль-
турно-исторических типов. Хотя он может служить 
указателем на такую предметную совокупность. 

Славянский тип цивилизации, о котором писал 
Н. . Данилевский [2], служит указателем на сово-
купность всех культурно-исторических типов, не 
заменяя их собой. Общемировой синтез, к которо-
му призвана Евразия — Россия, предполагает пре-
одоление пирамидальной формы построения ци-
вилизации, которая абсолютизирует своеобразие 
избранного предметного качества, и повсеместное 
распространение кольцевой формы построения 
цивилизации, в которой непредметное энергийное 
начало осознанно и осмыслено как генетически 
значимое, обеспечивающее рост и развитие любо-
го предметного качества без иллюзии его превос-
ходства над другими предметными слоями бытия 
[6]. От абсолютизации предметной стороны со-
циального бытия в пирамидальных цивилизациях 
спасает поворот от предметного бытия к непред-
метному бытию. Непредметное бытие — это из-
лет предметного бытия, его завершение, остаю-
щееся в конечном счете все же предметным. Это 
обстоятельство обнаруживается этимологически: 

непредметное бытие мы не можем фиксировать и 
мыслить вне и без языка. Чтобы иметь с ним дело 
мы вынуждены его фиксировать звучащим или на-
писанным знаком, словом. Предметно нагружен-
ное сознание относится к простому «не» как к пу-
стяку. «На нет и суда нет», то есть о нем ничего и 
не скажешь за его отсутствием. Но отсутствие мы 
фиксируем знаком отсутствия, например, части-
цей «не» или нулем в математике. «Не» - это по-
ворот к деятельной, энергийной стороне предмет-
ного бытия. Предметная составляющая тут сходит 
на нет, но остается предметной, зато деятельная 
способность человека (энергийность), благодаря 
«не» возвышается над любым предметным каче-
ством: «кто был ничем, тот станет всем». 

Заключение. Будущий мир энергийно зако-
дирован в его отсутствии. Кольцевая забота о 
всех без исключения предметных составляющих 
мира устраняет приоритет пирамидальных ци-
вилизаций. Во всяком случае убирает крайности 
вырождения цивилизации в «сияющий храм на 
холме». Единичность, индивидуальность никуда 
не исчезает, но смягчается ее обособленность, она 
не стягивает «одеяло рода» на себя и не рубит 
сук, на котором сидит, то есть родовую составля-
ющую индивидуализированного бытия. В сфере 
особенного, где встречаются единичное (индиви-
дуальное) и общее, нет былого антагонизма, когда 
одна сторона пыталась тотально подавить другую. 
А всеобщее составляет концептуальную основу, 
конституирующую в качестве связи всего со всем 
взаимодействие всех четырех категорий. 

Энергийная составляющая социального бытия, 
которая утратила жесткую привязку к какому-ли-
бо избранному предметному качеству перестает 
играть роль пирамидосозидателя [9]. Пустяковость 
«нетости» (М. Хайдеггер), «безотносительного не» 
(Г. В. Ф. Гегель), удерживая всю полноту энергий-
ности, как линза удерживает свет в фокусе, не соз-
дает возможностей для предметной избранности в 
силу крайней предметной неопределенности. И в 
то же время универсальная энергийная «подсвет-
ка» может из любого предмета и предметности со-
орудить подобие былой пирамиды. Впрочем, осоз-
нание природы возникновения пирамидальности в 
человеке и пирамидальности цивилизации, устра-
няет опасность «бунта единичности, индивидуаль-
ности» и стягивания всей энергийной составляю-
щей на себя. Абстрактная всеобщность заменяется 
конкретной всеобщностью. Например, стоимость 
(деньги) снимается, обратно поглощается потреби-
тельной стоимостью. Индивидуальность становит-
ся конкретной совокупностью, комплексностью 
качеств, в которых играет весьма значимую роль 
особенное, общее и всеобщее. 
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Аннотация. Статья посвящена проблеме исследования социального бытия, в частности проблеме нор-
мативности как его атрибутивного свойства. В сравнительном анализе основных положений концепций 
Н. А. Бердяева и В. С. Соловьева в статье раскрыта роль нормативности в социальных отношениях, выяв-
лено ее принципиальное отличие от нормы. Гипотеза данного исследования заключается в предположении, 
что в современной социальной практике социальный субъект активен на уровне причины, что позволяет в 
теории констатировать некоторую новую форму детерминизма. Раскрыта суть онтологического основания 
нормативности. Предпринята попытка в элиминации религиозной окраски выбранных доктрин выявить 
нормативность в «чистом» виде. Показано, что формирование социальной закономерности принципиально 
отлично от природной необходимости, но при этом и не может быть объяснено исключительно волюнтив-
ным компонентом деятельности человека. В этом контексте предпринята попытка определения специфики 
целостности норм различной семантики. Обосновано, что в основаниях свободы, творчества человека лежит 
нормативность как атрибутивное свойство социального бытия. Особое внимание уделено активной роли 
субъекта в системе социальных отношений. В онтологических основаниях нормативности раскрыта связь 
нормы со свободой и творчеством социального субъекта.
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Abstract. The article is devoted to the problem of the study of social existence, in particular, the problem of 
normativity as its attributive property. In a comparative analysis of the main provisions of the concepts of N.A. 
Berdyaev and V.S. Solovyov, the role of normativity in social relations is revealed in the article, its fundamen-
tal difference from the norm is revealed. The hypothesis of this study is the assumption that in modern social 
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practice, the social subject is active at the level of cause, which allows us to state in theory some new form 
of determinism. The essence of the ontological basis of normativity is revealed. An attempt has been made to 
identify normativity in its “pure” form in the elimination of the religious coloring of the selected doctrines. It is 
shown that the formation of social regularity is fundamentally different from natural necessity, but at the same 
time it cannot be explained solely by the voluntary component of human activity. In this context, an attempt is 
made to determine the specifics of the integrity of norms of various semantics. It is proved that the foundations 
of human freedom and creativity are based on normativity as an attributive property of social existence. Special 
attention is paid to the active role of the subject in the system of social relations. In the ontological foundations 
of normativity, the connection of norm with freedom and creativity of a social subject is revealed.
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Введение. В рефлексивном анализе семантиче-
ского поля культуры во всем многообразии форм 
ее закрепления обнаруживается одно доминиру-
ющее общее свойство: так или иначе культурные 
феномены стремятся закрепить собой некий по-
рядок, иногда иерархию происходящего в мире. 
Даже в простом сравнительном сопоставлении 
мифологии, религии и философии как форм объ-
ективированного мировоззрения, где аккумулиру-
ется в наиболее общем плане социальный багаж 
человечества от элементов простой ориентации 
в среде до сложных форм и механизмов взаимо-
действия с ней очевидна тенденция выявления не-
которой закономерности бытия. Еще наглядней 
являет себя закономерность социальная. В первом 
приближении гуманитарный или социальный на-
учный анализ, например, прежде всего, фиксиру-
ет регуляторы социальных отношений в качестве 
универсальных форм существования последних. 
Интересен тот факт, что и в исследовании этих ре-
гуляторов — права, морали и т д их нормативный 
характер начинает претендовать на статус суще-
ственных характеристик. Более того, увлечение 
такой тенденций способно нивелировать ценность 
самого бытийного содержания. Так, в современ-
ном состоянии юридической науки правовая ре-
альность зачастую трактуется как поле действия 
законов, что не только сужает область действия 
права, но и провоцирует развитие иллюзорного 
представления о возможном выходе субъекта за 
пределы правовой нормативности в реалиях со-
циального существования: якобы, субъект всту-
пает в правовые отношения исключительно при 
нарушении «колеи» юридического закона. И это 
допущение уже чревато практическими послед-
ствиями. Наука рефлексирует над практикой с 
тем, чтобы эта рефлексия обратно встроилась в 
практические процессы [16]. В данном случае 
в отношении практики формируется негативная 
платформа малой эффективности законодательной 

инициативы. Дело в том, что при такой трактовке 
права получается, что эффективность регуляции 
социальных процессов зависит исключительно 
от свода закона. Следовательно, трансформиро-
вание содержания законов, якобы, автоматически 
меняет поле социальности. В результате субъект 
уходит на второй план, собственно общественные 
отношения теряют целостность, и право теряет 
бытийность, закон становится пустым. Такие фун-
даментальные подвижки в системе социума, ко-
нечно, не могут пройти бесследно, особенно в его 
современном состоянии. Поэтому анализ действи-
тельных основ нормативности социального бытия 
в настоящее время обретает особую актуальность.

Целью данной статьи является доказательное 
исследование специфики активности социального 
субъекта в современных условиях, что позволяет 
определить гипотезу такого исследования в пред-
положении формирования новых форм социаль-
ного детерминизма, в основании которых лежит 
субъектное измерение причинных зависимостей.

Методы и материалы. Обращение к опыту 
философских рефлексий с необходимостью детер-
минирует выбор в качестве ведущего методологи-
ческого основания исследования структурно-ге-
нетического подход. В выбранном теоретическом 
аспекте анализа данный подход позволяет синте-
зировать религиозно-философские исследования с 
междисциплинарными результатами науки, кото-
рая занимается областью нормативности в культу-
ре. В единстве исторического и логического про-
работаны достижения отечественной религиозной 
философии в определении взаимозависимости 
нормы со свободой и творчеством социального 
субъекта. В исторической логике развития нор-
мативности данный анализ опирается на диалек-
тико-материалистические модели общественного 
развития, но с привлечением онтологий культуры 
и специфики человеческой экзистенции. В обо-
сновании выдвинутой гипотезы задействованы 
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феноменологический принцип беспредпосылоч-
ного описания нормативных оснований свободы 
и творчества, а также применены методы эмпи-
рического и теоретического уровней познания. 
В анализе религиозно-философских рефлексий 
отечественной философии применены элементы 
экзистенциализма. Для организации теоретиче-
ского материала использован метод восхождения 
от абстрактного к конкретному, системно-струк-
турный подход, взятые в диалектическом аспекте.

Исследование опирается на достижения фило-
софского анализа общей природы нормативно-
сти. Современная философская мысль активно 
фиксирует детерминационную роль социальной 
нормативности в общей логике развития социума. 
В частности, большое внимание уделяется норма-
тивному аспекту публичной политики (C.F. Cra-
nor) [11], инновационным функциям нормы в ком-
муникационных потоках (M. Renzo, B. Viskum) 
[14], изменению нормативной природы прав 
человека как юридической формы его свободы 
(P. Sundman) [15]. Особо интересны исследования 
в области взаимопроникновения нормы, культуры 
и самой философии, в которых, например, норма 
становится одним их ведущих факторов сохран-
ности самобытности этнических культур, что осо-
бо значимо в условиях глобализации (K. Bowrey) 
[10]. Одновременно следует отметить, что сохра-
няются и традиционные тенденции соотнесения 
нормы и свободы человека через взаимодействие 
морали и права. В такого рода исследованиях 
либо активно используются религиозно-философ-
ские подходы (A.C. Ljungstrøm) [13], либо акцен-
тируются конкретные философские концепции, 
в которых норма рассматривается в качестве не-
отъемлемого свойства бытия, например, в мисти-
ческих основаниях свободы (S. Glendinning) [12]. 
Такие тенденции в философском анализе норма-
тивности определяют необходимость обращения 
к достижениям отечественной религиозно-фило-
софской школы в исследовании онтологических 
корней нормы в процессах свободы и творчества 
человека

Результаты и обсуждение. Доказательному 
обоснованию выдвинутой гипотезы исследования 
способствует обращение к наследию русской ре-
лигиозной философии, особенно экзистенциаль-
но-персоналистского направления. Спецификой 
бердяевской концепции религии, например, вы-
ступает не только стремление поместить религи-
озную проблематику в рамки извечной метафизи-
ческой дилеммы: Добра и Зла, но и рассмотреть 
Бога через Бога-Человека, через Иисуса Христа. 
Такой выбор не случаен: в попытках приблизить-
ся к пониманию сути человека необходимо всю 

рассматриваемую проблематику пропускать через 
взаимодействие воли человека и той необходимо-
сти, которая царит в социуме [4, с. 274]. Например, 
принимая традиционное положение о снисхожде-
нии Блага от Бога на Человека, Бердяев, тем не 
менее, убежден, что Царство Божье — это одно-
временно конструкт человеческих деяний. Неслу-
чайно условным субстанциональным основанием 
подхода к анализу религии он определяет четы-
ре основных понятия: Личность, Дух. Свобода и 
Творчество. Из семантики данных автономных 
феноменов очевидно, что Бердяев категорически 
возражает против возможного отождествления 
нормы и необходимости. В логике преемствен-
ности философского знания можно констатиро-
вать, что Бердяев своей концепцией продолжает 
развитие основных положений просветителей: он 
полностью солидарен с позицией Канта — между 
миром вещей-в-себе и миром социальности для 
него существует непреодолимая пропасть, а также 
настаивает на категорическом различии природ-
ной и социальной необходимости. В природном 
мире жесткая необходимость свидетельствует о 
реальной причине Зла — полной доминанте со-
стояния несвободы. Роковое состояние свобо-
ды — это пребывание и умножение несвободы. 
И именно в соприкосновении свободы и необхо-
димости рождается демаркационное препятствие 
на пути несвободы — нормативность. Человеку 
присущи две ипостаси: индивидуальность и лич-
ность. Индивидуальность принадлежит миру 
природной необходимости и разделяет с этим ми-
ром рабство и смертность. Другими словами, на 
уровне естественно-природного включения в мир 
человек есть простой элемент, включенный в при-
родные взаимосвязи. Но душевно-телесному че-
ловеку противостоит человек как носитель Духа. 
И эту ипостась следует считать началом царства 
свободы. Подлинная свобода возможна только в 
Царстве Божьем, в текущей жизни человека все 
преломляется через природу. И в этом положении 
видно принципиальное отличие от традиционно 
христианской трактовки. В силу экзистенциа-
листского уклона Бердяев признает Откровение 
в качестве свободно избранного пути в согласии с 
опытом и потребностями человека-личности. Бо-
гоподобный человек не может допустить рабства, 
все рабские формы, даже в почитании Бога ему 
чужды [1]. При элиминации религиозной окраски 
обнаруживается значимый тезис: в силу послед-
него в родовой природе человека есть нечто, что 
удерживает его от растворения в закономерностях 
(в данном случае неважно — природного или бо-
жественного происхождения) и одновременно 
сохраняет его упорядоченность и собственную 



44

Жилина В. А., Креписов К. М.

Vera A. Zhilina, Konstantin M. Krepisov

закономерную целостность. Это бытийное осно-
вание впоследствии опредмечивается, объекти-
вируется в культуре и принимает облик нормы. 
Таким основанием и выступает нормативность. 
Это следует из учения о первосвободе. Чистая 
свобода первичней Бога. Отсюда в основе мира 
и человека заложена свобода, и эта свобода не 
только к Добру, но и к Злу. Как противополож-
ности Добро и Зло целостны в самом человеке, 
но при сохранении собственной автономности. 
Демаркационное поле между ними и составляет 
нормативность. Нормативность, таким образом, 
первичнее норм морали, права и уж тем более по 
отношению к нормам поведения. Так понимаемая 
нормативность отсюда может считаться гарантом 
бытийности самого человека. Ведь подлинно ре-
альны только субъекты: свободные духи.

Принадлежность человека к двум мирам: миру 
природной необходимости и миру свободы акту-
ализирует значимость деятельности в качестве 
моста между мирами и косвенно затрудняет его 
самоопределение. Универсальным выходом чело-
века к самому себе выступает творчество, которое 
как экзистенциальный выбор есть всегда преодо-
ление ситуативной привязки и одновременно есть 
свидетельство умения быть собой [6].

И в исследовании творчества также обнаружи-
ваются предпосылки отнесения нормативности 
к атрибутивным характеристикам социального 
бытия. Онтологические последствия позициони-
рования статуса творчества в качестве механиз-
ма преодоления всякой подавленности выража-
ются в жестком отрицании трансцендентализма 
в понимании самого Бога [2, с. 8—9]. Вынесение 
Бога за рамки мира в строгую потусторонность 
неизбежно детерминирует приспособленческие 
поведенческие стратегии человека, которые даже 
в рамках ортодоксального религиозного подхода 
не могут быть приняты в качестве способа его 
экзистенции. Напротив, только осознанный им-
манентизм способен вывести в реальное поле 
социальности [2, с. 12]. Поэтому для Бердяева 
вся история развития религии значима исклю-
чительно тем, что в этом процессе происхо-
дит смещение религии рода религией человека.  
В светском снятии этого тезиса значимо то, что 
эти трансформации свидетельствуют о рождении 
человечества. И в формирующейся социальности 
как особого поля коммуникаций и отношений Дух 
провоцирует объективацию нормативности. За-
крепляется нормативность через развитие Разум-
ности, которая и позволяет рефлексивно закре-
плять закономерности социального общения. Дух 
не может ограничиваться исключительно сферой 
религии. Различные человеческие отношения есть 

проявления духовности и есть грани свободы. Это 
может служить объяснением того факта, что при 
различном содержании нормы разных сфер — мо-
ральные, правовые, эстетические, политические 
и т д всегда имеют некоторое общее наполнение. 
Косвенным доказательством атрибутивности нор-
мативности социальному бытию можно считать 
видимые трудности в демаркации разных норм 
культуры в социальной практике. Например, ин-
ститут присяжных в правовой практике часто 
видимо являет подмену норм права нормами мо-
рали, и вместо критериев справедливо-несправед-
ливо, дозволено-недозволенно начинают домини-
ровать критерии хорошо-нехорошо [17].

В исследовании антропологических моментов 
концепции Бердяева проявляется еще одно косвен-
ное доказательство априорного присутствия норма-
тивности в структуре социального бытия. Речь идет 
о четком противопоставлении науки и философии 
как способов постижения мира. Демаркируя об-
ласть философского познания творческой интуици-
ей Бердяев специально указывает, что связь такой 
интуиции с истинно-сущим, со смыслом бытия не 
означает, что это сущее и созидается в познании [2, 
с. 28]. Сущее есть само по себе, и в познании лишь 
раскрывается. Но оно не есть и вещь-в-себе. Это то 
пассивное в бытии, что раскрывается через актив-
ность познания. Именно поэтому сама философия 
есть искусство. А искусство — это моделирование 
реального с целью расширения многовариативно-
сти явленности этого реального. То есть искусство 
надстраивается через творчество над реальным, но 
обязательно с присутствием этого реального в по-
лучаемых моделях. Искусство философии уникаль-
но, так как раскрывает саму сложность человека. 
«Философия сознает свою духовно-революцион-
ную природу, сознает себя познавательным мяте-
жом духа против плена необходимости и рабства, 
закрывающего тайну и смысл бытия. В творче-
ском познавательном акте философии есть порыв 
к иному бытию, иному миру, есть дерзновение на 
запредельную тайну» [2, с. 36]. При этом ее носи-
тель — человек может оказаться в двойственной 
ситуации: преодолев необходимость природную 
через раскрытие своей собственной нормативности 
в качестве замены этой необходимости в сохра-
нении упорядоченного начала, он может быть не 
понят среди себе подобных. Другими словами, 
преодоление фатализма внешней необходимости 
возможно только через активацию сущности соб-
ственной, социальной нормативности, а последняя 
обязательно должна включать некий общий эле-
мент социальной закономерности. В этом плане 
нормативность — особое свойство бытия, а ее 
объективация есть функция роста бытия.
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Безусловно, проблематика нормативности на-
прямую всегда связана с проблемами свободы 
человека. Оставаясь в рамках концепций русской 
религиозной философии можно отметить значи-
мость теории всеединства В. С. Соловьёва [5]. 
Подход мыслителя к статусу свободы меняется 
по мере его творческого развития. Так, в «Чтени-
ях о богочеловечестве», «Критике отвлеченных 
начал», «Духовных основах жизни» Соловьев 
позиционирует свободу как свободу выбора в 
основаниях нравственности, продолжая общую 
традицию философско-богословского подхода в 
определении человека как звена способного на-
чинать собственный причинный ряд [8]. Полу-
чается, что человек вписывается в сети мировых 
закономерностей, но через закономерность свою, 
являя последнюю в процедуре выбора. Платфор-
мой этой собственной закономерности служит 
противостояния Добра и Зла, и в принятом под-
ходе Зло допустимо как этап на пути нравствен-
ного самоосуществления. В целом такая позиция 
традиционна для большинства школ религиозной 
направленности [4]. Однако в «Оправдании до-
бра» Соловьев уже не исключает безусловную 
свободу, которая может появиться только в вы-
боре Зла, так как добро трансцендентно для та-
кого выбора по причине того, что его содержание 
абсолютно полно.

В данном случае такая позиция интересна об-
щей логикой движения основной идеи: резуль-
тат, а именно — воссоединение человеческого и 
божественного возможен исключительно через 
самоутверждение человеческого начала. Безус-
ловно, всеединство предполагает и целостность 
закономерностей мироздания. Воссоединение 
божественного и человеческого — это воссозда-
ние представления об истинной природе законо-
мерного, которое едино в синтезе природного и 
социального, где последние не могут быть по-
зиционированы как рядоположенные. Соловьев 
предупреждает о возможных двух путях самоут-
верждения: исполнение заложенного в человеке 
божественного образа и стремление к растворе-
нию в натуральном порядке, что для него ассо-
циировано с воплощением «темной» стихии. При 
этом и то, и другое направление выбора должно 
быть осознано человеком в обязательном прядке, 
иначе человек не может быть свободным. Отсю-
да следует вывод, что свобода с неизбежностью 
закладывается во взаимодействии внутренней 
нормативности (божественного начала) и внеш-
ней (темная стихия). Следует отметить, что сама 
свобода для Соловьева скорей «волезрение», 
чем умозрение: то есть свобода есть активное 
воплощение нормативности. Для «волезрения» 

достаточно опоры на собственное внутреннее 
содержание, на результат усвоения человеком 
образа Христа [3]. В богочеловеческом процессе 
нравственно осуществляется все человечество, 
а не отдельная личность как таковая. Условием 
всечеловечества есть свобода. Получается, что 
внутренне присущая нормативность в человеке 
есть реальное онтологическое основание соци-
ума. Для самого Соловьева доказательством по-
следнего является христианство, поскольку в нем 
раскрыта истинная ценность человека: личность 
имеет ту же внутреннюю сущность жизни, что и 
Бог — всеединство.

В учении Соловьёва о безусловности челове-
ческого бытия, в его разделении положительной 
и отрицательной безусловности атрибутивность 
нормативности социальному бытию прогляды-
вает еще более выпукло. Первая, укорененная 
в личности, означает не подвластность свободы 
никаким внешним закономерностям. Однако она 
всегда будет неполной. Причины такой неудовлет-
воренности Соловьев находит в неизбежности по-
стоянного выхода человека за границы некоторых 
конечных содержаний. И в этом прослеживается 
безусловное влияние буддизма, теоретические 
положения которого обозначают связующую в 
целое бытие нормативность как страдание. Буд-
дизм останавливается на этом шаге, так как в нем 
человек свободен от Абсолюта. Для христианства 
остановиться на полпути невозможно. Полнота 
бытия всегда будет за Богом. И это положитель-
ная безусловность. Она потенциально достижи-
ма для человека, так как «Божество принадлежит 
человеку и Богу, с тою разницей, что Богу при-
надлежит оно в вечной действительности, а че-
ловеком только достигается, только получается, 
в данном же состоянии есть только возможность, 
только стремление» [9, с. 306]. В силу проведен-
ного выше анализа следует констатировать, что 
Божество — это и есть нормативность.

Более того, в «Критике отвлеченных начал» 
Соловьев настаивает на безусловном характе-
ре свободы человека: последний свободен и от 
природного, и от божественного, так как явля-
ется основанием собственного бытия. Божество 
детерминирует стремление человека к цели, к 
Богу, к абсолютному Добру. Но само становление 
имеет свое основание в самом человеке. Одна-
ко становление неизбежно идет в канве целост-
ности трех систем: мира тварного, мира Бога и 
собственно человека. Чтобы перейти из состояния 
возможности в действительность человек должен 
иметь некое общее основание во всех трех мирах. 
И сам Соловьев такое основание обозначает как 
порядок. «Порядок» онтологичен: разделение 



46

Жилина В. А., Креписов К. М.

Vera A. Zhilina, Konstantin M. Krepisov

мира реального и мира идеального идет именно 
по положению элементов, сам источник Зла ко-
ренится в нарушении порядка. Соответственно, 
в религиозном контексте онтологическая значи-
мость нормативность может быть констатирована 
как абсолютная. Чтобы приблизиться к абсолют-
ному Добру, человек должен реально испытать 
и Добро, и Зло, а демаркировать его будет нор-
мативность. Доказательство ее наличия здесь 
несколько трансцендентно, так как социальная 
нормативность человека есть явленность норма-
тивность абсолютной Бога. Конечно, религиоз-
ный подход накладывает свой отпечаток в силу 
особенностей сущности религиозного мировоз-
зрения. В частности, Соловьев в конкретизации 
пути достижения абсолютного Добра в индиви-
дуальном сознании делает акцент на доминанте 
совести, а оболочку внешних закономерностей 
преломляет через страсти, от которых надлежит 
освободиться в подлинном состоянии безуслов-
ного выбора свободы.

Тем более интересен поворот в «Оправдании 
добра», где Соловьев изначально настаивает на чи-
стоте этике — ее независимости и от религии, и от 
метафизики. Здесь автономным концептом появля-
ется идейно-разумная нравственность, что можно 
считать попыткой конкретизации нормативности 
в чистом виде. Применительно к нравственно-
сти Соловьёв выделяет три типа детерминизма: 
механический, психологический, разумно-идей-
ный. Первые два деструктивны в понимании 
нравственности: механический (через сведение 
к внешним причинам) ее бы исключил вовсе, 
психологический (способен только выделить от-
дельные элементы) через потерю целостности 
опять-таки уничтожает ее. В аспекте раскрытия 
атрибутивного характера нормативности данное 
замечание представляется особо важным, так как 
предостерегает от двух возможных заблуждений: 
сведения нормативности к отражению каких-либо 
внешних закономерностей, правил и от поиска ее 
корней в субъективном волеизъявлении, что чре-
вато волюнтаристским отрицанием социальной за-
кономерности в целом. И то, и другое, безусловно, 
не способно приблизить к пониманию истинной 
природы нормативного начала социального бы-
тия. В исследовании нравственности Соловьев 
предлагает использовать третий тип детерминиз-
ма, который обозначает как идейно-разумный. 
В основании этого типа детерминизма лежит со-
ответствующая необходимость. В соответствии с 
общей логикой этической ориентации концепции 
Соловьева и с учетом религиозного характера его 
учения ожидаемо, что такая необходимость будет 
позиционирована в некоторой всеобщей идеи До-

бра. Но следует обратить внимание, что Добро 
в этой работе лишено какой-либо трансцендент-
ности по типу Добра Абсолюта. Разумная идея 
добра является достаточным основанием челове-
ческих поступков, ее проявление возможно через 
воздействие на волю человека. Другими словами, 
в человеческом практико-активном отношении к 
миру проявляется фундаментальное человеческое 
качество — умение упорядочить себя и встроить 
себя в имеющиеся порядки вовне. Единственно, 
что не может достичь религиозная мысль, это 
убрать раздвоенность, некий дуализм. В религии 
он онтологичен вследствие четкой демаркации 
естественного и сверхъестественного. В резуль-
тате все, что неотъемлемо от сущности человека, 
все, что атрибутивно социальному бытию, будет 
позиционироваться данным от Бога, ведь даже 
Бог-сын сохраняет такую двойственность. У Со-
ловьёва в рассматриваемом контексте это выра-
жается в констатации доминирующей роли долга 
или категорического императива, что предполагает 
божественное происхождение самого Добра. Но 
вместе с тем Соловьев указывает формы проявле-
ния атрибутивных свойств человека. В частности 
чтобы сама идея Добра стала реальным основани-
ем поступка, необходимо, во-первых, ее понима-
ние субъектом и четкого раскрытия в сознании и, 
во-вторых, наличие у субъекта самой возможности 
нравственной восприимчивости. В исследовании 
нормативности данное замечание представляется 
актуальным. Чтобы нормативность проявила себя 
в виде конкретной нормы в культуре, она должна 
быть отрефлексированной в сознании, а для этого 
субъект должен быть социально зрелым и гото-
вым к процедурам самоанализа. Особо актуаль-
ной представляется выделенная роль философии 
в процессах явленности атрибутивных свойств 
человека в опредмеченных формах и феноменах 
культуры. Суть и назначение нравственной фило-
софии для Соловьёва в том, чтобы вооружить Раз-
ум механизмом понимания идеи Добра, что позво-
лит раскрыть всю полноту ее содержания.

Выводы. Не случайно в современном мире с 
его неспокойным геополитическим статусом, в 
условиях нарастания интенсивности коммуника-
ции, что, безусловно, актуализирует нормативные 
аспекты поведенческих стратегий субъектов, в 
достижении стабильности и спокойствия в со-
циальных отношениях и сегодня акцент ставит-
ся именно на критически аналитическом созна-
нии. От степени развития навыка философской 
рефлексии человека во многом зависит полнота 
раскрытия природы нормативности как онтологи-
ческого основания целостности бытия социума, 
закономерностей его развития. Человек, рефлек-
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сивно раскрывший для себя внутреннее свойство 
нормативности, присущее ему как социально-
му существу, способен сознательно подчинять 
свою волю любой норме культуры. Последние 
развиваются и вырастают из этого атрибутивно-
го свойства, и фиксируют собой ее в опредме-
ченном виде. Это не только ставит преграду на 
пути произвола, который всегда деструктивен в 
отношении социума. Такое осознанное действие 
есть проявление свободы, так как совершается в 
результате свершившегося выбора: Я либо при-
нимает нормативность в качестве универсаль-
ной оболочки своих действий, либо ее отрица-
ет. То есть либо человек нормативно зрелый и 
комфортно воспроизводит культуру, либо он 
безразличен к требованиям нормативности, что 
способно нарушить целостные связи культурно-
го поля. Выбор свободен, и он не является без-
условным. «Безусловная свободная воля» явля-
ется следствием невосприимчивости человека к 
нормативности. Перефразируя Соловьева, можно 
заключить, что нормативность как атрибутивное 
свойство социального бытия выражается на трех 
уровнях: как некоторая платформа пересечения 
социальных закономерностей и необходимых свя-
зей социума, как некоторая потенциальная основа 
упорядочивания экзистенции в человеческом со-
знании (идея нормативности) и как грань чело-

веческой воли, где она предстает в виде нормы 
или идеала и может быть рассмотрена в качестве 
логической постоянной бесконечного историче-
ского развития социального.

Заключение. Таким образом, анализ русской 
религиозной мысли доказательно убеждает в 
атрибутивном характере нормативности в со-
циальном бытии. В силу принятия религиозной 
картины мира в качестве исходного онтологиче-
ского пункта в данных школах философии нор-
мативность изначально демаркирована от потен-
циального сведения к внешним закономерностям 
или простым правилам поведения. В теоретиче-
ском анализе нормативность предстает в «чистом 
виде», и становится возможным проследить ее 
опредмеченное влияние в культуре как на уров-
не социальной практики, так и на уровне умоз-
рительного постижения субъектом. В качестве 
обобщённого вывода можно констатировать, что в 
концепциях Бердяева и Соловьева, поднимавших 
проблему нормы в призмах свободы и нравствен-
ности, нормативность предопределена человека 
в силу изначального свойства упорядочивания. 
В единичном субъекте раскрывается через инди-
видуальное сознание, а в рефлексивном раскры-
тии сути нормативности начинают складываться 
предпосылки «всеобщей» закономерной связи 
социума.
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ОБРАЗ БЛАГОЧЕСТИВОГО МАЛЬЧИКА 
В МУСУЛЬМАНСКИХ АГИОГРАФИЧЕСКИХ СОЧИНЕНИЯХ 
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Аннотация. В истории святости большинства мусульманских мистиков детский период их развития (вклю-
чая младший и старший периоды) имеет важное значение. Именно с периода взросления начинается их 
первое религиозное обращение. Судя по сведениям изучаемых мусульманских агиографических сочинений 
(манакиб), причиной побуждения к такому акту послужили ниспосланные им божественные знаки (тадж. 
иноят-и Хакк) в разных формах и видах. Далее, как свидетельствуют житийные материалы, их первое ре-
лигиозное обращение обычно начинается после внезапной встречи с незнакомым праведником или после 
случайной находки книги Корана — «слова божьего» и пр. Такие разнообразные знаки свидетельствовали, 
что эти невинные дети были избраны в качестве показа величия Бога и чтобы они в будущем в качестве 
предводителя народа (пешво-и халк) довели тайны божественной силы до людей. В дальнейшем эти ниспос-
ланные знаки стали побудительной силой трудных поисков Истины и реализации своей религиозной миссии.
Источниковедческой базой исследования стали мусульманские агиографические сочинения Мавераннахра 
XVI в., посвященные таким известным суфийским шейхам (учитель), как шейх Хусейн Хорезми (ум. в 
1551 г.), шейх Ходжаги Ахмад Косони (ум. в 1542 г.), Ходжа Ислам Джуйбари (ум. в 1563 г.), шейх Худойдод 
Азизон (ум. в 1534 г.). Эти манакибы содержат важные житийные рассказы о детском периоде становле-
ния будущего святого, о противоречиях и сложностях такого процесса. Предметом исследования данной 
статьи является изучение особенностей религиозно-духовного становления суфия начиная еще с детского 
или довольно раннего возраста. Цель исследования заключается в изучении феномена детства, его места и 
значения в истории мусульманской святости (вилайат), и конкретного суфия в частности, в истории суфизма 
в целом. Новизна настоящего исследования заключается во введении в научный оборот новых сведений, 
содержащихся в мусульманских агиографических сочинениях XVI в. в Мавераннахре касательно духовного 
становления святых (авлиё/аулийа) ещё в детском возрасте.

Ключевые слова: Мавераннахр, суфизм, манакиб, рождение, детство, религиозное обращение, святость, 
суфийский шейх
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Abstract. In the history of Sufi sainthood of the most Muslim mystics, the childhood period (including the earlier 
and later stages) of their development occupies an important place. It is from this period of growing up that their 
first religious act begins. According to the studied Muslim hagiographic works (manakib), this act was motivated 
by the divine signs (inoyat-i Haqq) in various forms and kinds. Further, as the hagiographic materials testify, their 
first religious act usually began after a sudden encounter with a strange holy man, after a chance discovery of 
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the Koran, “the Word of God,” and other. Such various signs testified that these innocent children were chosen to 
show the greatness of God and to become future leaders of the people (peshvo-i khalk) and to bring the mysteries 
of divine power to the people. Later on, these sent down signs encouraged the heroes to go on a difficult search 
for the Truth and to carry out their religious mission.

The historiographical basis for this study was the Muslim hagiographic works of 16th century of Transoxiana 
dedicated to such famous Sufi sheikhs (mentors) as Sheikh Hussein Khwarizmi (d. in 1551), Sheikh Hojagi Ah-
mad Kosoni (d. in 1549), Khoja Islam Juybari (d. in 1563), Sheikh Khudoed Azizon (d. in 1534). These manakibs 
contain important hagiographic accounts of the childhood period of the future saints, of the contradictions and 
complexities of this process. The subject of this article is the study of the peculiarities of religious and spiritual 
formation of a Sufi at a fairly early age. The aim of the research is to study the phenomenon of childhood, its place 
and significance both in the history of sainthood of a particular Sufi and in the history of Sufism in general. The 
novelty of this article lies in the introduction of new information contained in the Muslim hagiographic works of 
the 16th century in Mawarannahr.

Keywords: Mawarannahr, Sufism, manakib, birth, childhood, sanctity, religious conversion, sufi sheikh

For citation: Ismoilov LE. The image of the pious boy in Muslim hagiographic works (manakib) of Mawarannahr 
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Введение. В исследуемых мусульманских аги-
ографических сочинениях (манакиб) часто пове-
ствуется о рождении святого младенца и чудесах, 
которыми оно сопровождается или о внезапном 
обращении ребенка к суфийским ценностям. По 
представлению автора манакиба, детство — это 
незначительный по времени, но очень важный пе-
риод для духовного становления в жизни челове-
ка. Известно, что естественное детское обаяние 
присутствует у всех детей. Поэтому такие их осо-
бенности как невинная чистота и непорочность 
привлекает суфиев в качестве духовного примера, 
подражания и вдохновения.

В контексте исследуемой темы, мы ниже рас-
сматриваем некоторые ключевые моменты в ду-
ховной биографии ряда известных суфиев позд-
несредневекового Мавераннахра.

Материалы и методы. Шейх Хусейн Хорезми 
(ум. в 1551 г.). Этот известный кубравийский шейх 
родился приблизительно в период 1471—1474 гг. 
в Хорезме. Его предки были из города Андижана. 
Автор агиографического сочинения «Джодат-ул-
ошикин» («Широкая дорога любящих истину»), 
посвященного этому кубравийскому суфию пи-
шет, что следы святости (тадж. осор-и вилоят) у 
будущего аулийа (авлиё) обнаружились у ещё в 
раннем детстве.

В вышеуказанном манакибе рассказывается, 
что однажды зимой в г. Урганче (в манакибах этот 
город называется еще Хорезм) некий мальчик по 
имени Хусейн играл с ровесниками на улице в 
пасмурный морозный день. Во время игры мимо 
детворы прошёл незнакомый человек. Судя по 
канонам мусульманской агиографии, будущий 
аулийа обычно случайно встречается с этим за-
гадочным человеком. Следы распространенной в 

манакибах темы «святой и мальчик» встречается 
в различных манакибах разных эпох истории ма-
вераннахрского суфизма.

Продолжение того вышеприведенного расска-
за гласит, что никто не обратил внимания на не-
знакомца. Только маленький Хусейн внимательно 
смотрел на него. Это был мужчина в лохмотьях, 
без обуви и головного убора. Он шёл по снежному 
покрову спокойно, будто под его ногами разло-
жили хлопок. Незнакомец заметил взор мальчика, 
обернулся и подошёл к нему [9, л. 28а]. Он вы-
вел мальчика из толпы, искренне общаясь с ним, 
дал ему власяницу (хирка), горячую лепёшку и 
копеечку (тангача). Незнакомец попрощался с 
мальчиком и продолжил свой путь.

Внешнее безобразие и уродство праведников 
не только выделяют их на общем фоне, но и 
определённым образом освящают их. Ради без-
опасности они часто выдавали себя за юродивых. 
Вообще образ юродивых (мачзуб), бесноватых и 
блаженных занимает в манакибах особое место. 
Приезд или появление незнакомца (азиз-е) откры-
вает новую, переломную страницу в биографии 
будущего святого. Тему «внезапного появления 
незнакомца», другой личности в жизни будуще-
го суфия исследователь обнаруживает и в других 
житийных текстах. Стоит подчеркнуть важность 
раннего мистического опыта в формировании 
личности взрослого. Когда к Хусейну, тогда ещё 
ребёнку, впервые обратился тот незнакомый че-
ловек, он почувствовал доверие к блаженному и в 
нём зародилась особая ответственность. Детство 
Хусейна, прерванное встречей с незнакомым че-
ловеком, вошло в новую стадию. С этого момента 
какая-то таинственная внутренняя сила вдохнов-
ляет его уйти в неизвестность. И он получает эту 



52

Исмоилов Л. Э. 

Lutfullo E. Ismoilov

руководящую мотивацию через неизвестного че-
ловека.

Появление этого праведника-пришельца озна-
чает наступательную силу будущего. Он привно-
сит перемены как носитель божественных сил. 
В житийных произведениях наряду с появлени-
ем странного незнакомца происходит и обратный 
процесс, то есть его внезапное исчезновение. Та-
кое явление, как внезапное появление и исчезно-
вение постороннего праведника, исследователь 
находит во многих местах манакиба. Это один 
из любимых и достаточно распространенных в 
Мавераннахре сюжетах об исчезнувшем мусуль-
манском святом (аулийа / авлиё).

Судя по агиографическому сюжету, однажды 
мальчик Хусейн увидел на улице того же Лутфул-
ло-шейха, который беседовал со своим мюридом 
по имени Сайид Орка Бусхуджи, одетого в ужас-
ные лохмотья. Известно, что суфии не заботились 
ни о своем внешнем виде, ни об одежде, хотя 
строго соблюдали ритуал очищения, необходимый 
для молитв. Хусейн направился к этому святому 
(авлиё / аулийа), но тот на сей раз не обратил вни-
мания на мальчика и удалился.

С этого момента мальчик впал в глубокую пси-
хическую депрессию [9, л. 29б]. Он надел лох-
мотья, покинул родительский дом и направился 
в сторону пустынь Хорезма. Здесь исследовате-
лю почти не удается описать состояние его ду-
ховного сознания. Это было первое религиозное 
переживание мальчика. Он воплощал в себе идею 
наивного, невинного, неиспорченного и мудрого 
мальчика, который живет вдали от человеческой 
суеты и страстей.

Скоро мальчик тоже стал внешне похож на того 
мусульманского мистика — Сайида Орка Бусхуд-
жи. Ровесники, заметив его неуравновешенное 
поведение, гонялись за ним, кидались камнями 
и обзывали Сайидом Орка Бусхуджи. Мальчик в 
сильном душевном порыве отверг существующие 
рамки запретов. Он стал мачзубом (юродивым), 
человеком безумного вида, не знающим ни при-
личий, ни стыда, «освобожденным» Богом от 
нормального состояния и живущим в любовном 
союзе с Ним. Как показывает история святости 
шейх Хусейна Хорезми, впоследствии он превра-
тился из объекта всеобщего посмещице в извест-
ный, общепризнанный лидер суфийского братства 
кубравийа.

Как выше отмечено, тема «святой и мальчик» 
встречается и в других жизнеописаниях мусуль-
манских святых. Описание такого эпизода скорее 
всего свидетельствовало о правилах написания 
манакиба.При жизни основателя братства кубра-
вийа Неджм ад-дина Кубра (погиб в 1218 г.) в 

Хорезме ходили рассказы, правда, сомнительного 
характера, о взаимоотношениях шейха с неким 
мальчиком по имени Джамил-джан. Или расска-
зывают, что еще в раннем детстве известному нак-
шбандийскому шейху Ходже Ахрару Вали (ум. в 
1489 г.) приснилось, что к нему будто бы является 
шейх Абу Каффал Шаши (ум. в 976 г.) и дает на-
ставления на путь суфизма.

Упоминание по теме «святой человек и маль-
чик» исследователь находит также и в других 
житийных сочинениях, например в манакибе 
«Зийа ал-кулубе» (Сияние сердец), посвященный 
самаркандскому накшбандийскому шейху Ходже 
Исхаку Дахбиди (ум. в 1599 г.). Автор сочинения 
рассказывает, что в Восточном Туркестане некий 
мальчик после случайной встречи с этим извест-
ным самаркандским шейхом (учитель) ушёл от 
матери и присоединился к нему. Его соплемен-
ники с трудом силой забрали мальчика обратно. 
Когда этот мальчик вырос, он стал известным су-
фием по имени Уштур-халифа.

Другие, более известные суфии смогли пойти 
по этому пути в других возрастно-физиологиче-
ских периодах жизни, допустим в подростковом 
или молодом возрасте. В частности существует 
рассказ о том, что известный суфийский шейх 
Сайид Амир Кулол (ум. в 1370 г.) в молодости 
(хотя возраст и не детский — И. Л.) увлекался 
борьбой и не пропускал ни одного соревнования. 
По преданию, однажды известный бухарский су-
фий Баба Самоси (ум. в 1340 г.) остановился воз-
ле арены состязаний и бросил взгляд на Амира 
Кулола, и тот почувствовал, что охвачен мистиче-
ским влечением (джазб) к шейху. Он последовал 
за Бабой Самоси и стал его учеником [3, с. 178].

Другим известным суфием исследуемого пери-
ода был накшбандийский шейх Ходжаги Ахмада 
Косони (ум. в 1542 г.). Судя по сообщению авто-
ра манакиба «Джама’ ул-макамат» (Вместилище 
степеней духовного совершенства), посвящённо-
го этому суфию, признаки святости проявились 
у него еще в детстве. Автор манакиба с вооду-
шевлением отмечает особое качество будущего 
аулийа — пребывание в сверхъестественном со-
стоянии. Этот феномен автор сочинения объяс-
няет следующими словами: такое феноменальное 
состояние Его Святейшества было явлено Богом 
для наставления других (ахвол-и хаворик-у одот-и 
он хазрат, ки Худованд барои хидоят-и дигарон 
ба зухур овард). Судя по рассказу автора манаки-
ба, отец Ахмада постоянно поручал ему работать 
на садовых плантациях, заниматься сельскохо-
зяйственными работами. Однажды когда маль-
чик кормил коров, ему пришла в голову мысль, 
что если он проведет детство в таких рутинных 
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житейских делах, без должной учебы, то останет-
ся на всю жизнь «простолюдином» (омми). Как 
пишет М. Б. Пиотровский, слово «омми» или ина-
че — «умми» означает человека, не принадлежа-
щего к народу, который обладает Священным пи-
санием. Это распространенное понимание связано 
с концепцией мусульманской теории пророчества, 
согласно которой Мухаммад был неграмотен и по-
тому якобы был особо открыт для божественного 
откровения [8, с. 85].

Но в житийном тексте данное слово вероятнее 
всего, означало невежду, неграмотного человека. 
Видимо, мальчик внутренне не мог согласиться 
с практикой случайного существования и хотел 
его преодолеть, подняться на другой уровень и 
включиться в дело созидания. Как вытекает из со-
держания манакиба, в этом миропорядке человек 
создан и предназначен для чего-то, и он должен 
достичь определенных целей.

В вышеуказанном манакибе психофизиологи-
ческое развитие Ахмада Косони в его раннем пе-
риоде детства характеризуется сверхъестествен-
ными событиями. Однажды у мальчика возникло 
желание хотя бы заполучить Коран (Мусхаф) и 
пойти в школу [2, л.54а]. Его одолевали тяжелые 
раздумья, когда он вдруг заметил, что на земле 
лежит Мусхаф в красивом переплете. На первый 
взгляд эта находка может показаться волшебным 
совпадением. Однако здесь действуют особые 
правила написания житийной литературы, кото-
рые исключают фактор случая. Этот житийный 
эпизод указывает на чудесное дарование мальчику 
способностей к книжному учению как освящение 
его духовной культуры. Внезапное духовное про-
светление обуславливает и быстрое изменение в 
интеллектуальной сфере. Отныне мальчику легко 
открывается божественные знания и тайны.

Сначала мальчик решил, что здесь побывали 
школьники и забыли свою книгу. Ахмад выгнал 
коров и решил пойти в школу и передать кни-
гу школьникам. В местной школе все ученики 
с удивлением посмотрели на слишком красиво 
оформленную книгу и заявили, что не только в 
школе, но и во всем крае вряд ли найдется такая 
замечательно сделанная книга [2, л. 48б]. Мальчик 
возвратился домой и понял, что эта книга — Бо-
жий дар (иноят-и Хакк). Бог открывается через 
слово Корана.

С этого времени он начал изучение найденного 
Корана, забывая при этом про сон, пищу, отдых 
и общение с людьми. Только в житийном тексте 
не указано, под чьим руководством он начал из-
учение Корана или все это ему удалось сделать 
самостоятельно. Вскоре Ахмад выучил Коран 
наизусть. Этот Мусхаф был дарован свыше (ма-

вохиб), будучи проявленным в душе (мушохада). 
В этом контексте существует рассказ (накл) о 
том, что известный раннесредневековый суфий 
Бишр, родом из Мерва, ученик известного суфия 
Фудайла ибн Ийада (ум. в 803 г.), обратился к 
вере благодаря чуду: он нашел на дороге клочок 
бумаги, сохранил его, ибо на нем было написано 
имя Бога. Все эти невероятные рассказы относят-
ся к истории раннего суфизма. Они появляются и 
в житийной литературе позднего средневековья.

Ходжа Ислама Джуйбари. В отличие от вы-
шеназванных манакибов, в агиографическом со-
чинении «Са’адия» (Посвящение Ходже Са’аду 
Джуйбари), при описании жизнедеятельности 
бухарского накшбандийского шейха Ходжа Ис-
лама Джуйбари (ум. в 1563 г.) в известной мере 
соблюдается правило возрастной хронологии. В 
каждом определенном физическом возрасте у него 
происходили соответствующие духовные измене-
ния и душевное развитие. Когда ему исполнилось 
четыре года, с ним происходили странные вещи. 
Он просил слуг сопровождать его до далеких, ши-
роких и высоких местностей. Когда его достав-
ляли до этих мест, он рассеянно и взволнованно 
смотрел на окружающую природу. Созерцание 
природы для него граничило с религиозной меди-
тацией, с религиозным сознанием. В шестилетнем 
возрасте его отдали в школу. В школе он не играл 
со ровесниками, всегда молчал. Учеба его также 
мало интересовала (ба сабак низ кам мепардох-
танд). В школе он изучал Коран и грамматику 
(Каломуллох ва китоб-и савод ончо хонданд). Ход-
жа Ислам Джуйбари ходил по улицам рассеянно, 
неуравновешенно (дар кучахо бехуш-у ёд мегаш-
танд), постоянно терял свои вещи. Его странное 
поведение раздражало отца.

Шейх Худойдод Азизон. Автор другого аги-
ографического произведения «Ламахат мин 
нафахат-ул-унса» (Отблески от дуновения свя-
тости), посвященного известным шейхам братства 
джахрийа Мавераннахра, в частности пишет, что 
в джахритском шейхе Худойдоде Азизон (ум. в 
1534 г.) черты святости (осор-и вилоят) прояви-
лись ещё в младенческие годы. Здесь исходным 
пунктом для размышлений о феномене мусуль-
манской святости стали описание первых дней 
после его рождения, то есть его история святости 
начинается сразу после появления на белый свет.

Как пишет автор данного житийного произ-
ведения, когда родился Худойдод, из-за занавеса 
появилась какая-то невидимая рука и в течение 
сорока дней по ночам возле его колыбели горе-
ли свечи. Суфии широко использовали симво-
лику света, чтобы сакрализировать те или иные 
аспекты суфийской теории и практики. Известно, 
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что Божественный свет (нур) не входит в число 
обычных физических явлений, которые имеют 
источник в виде материального объекта. Образ 
«светильника» подразумевает присутствие Боже-
ственного света (нур) — атрибута Истины. Боже-
ственная сущность проявила себя посредством 
Света. В суфизме допускается возможность об-
ретения сокровенного света, луча (нур) для разли-
чения истинного от ложного, но предполагается, 
что этот свет — исключительно результат мисти-
ческого подвига. Однако в манакибах приводятся 
примеры того, что свет дается будущему аулийа 
еще в младенческом возрасте. Как пишет И. В. Зо-
това, семантика термина «свет» содержит в себе 
понятие познания и проявления знания в душе 
познающего. Сердце в суфийской терминологии 
выступает носителем потенциального знания 
(любви), актуализирующее благодаря божествен-
ному Свету, проникающему в сердце человека [4, 
с. 241—242].

Появление Божественного света свидетель-
ствует о том, что Бог желает вести человека по 
мистическому пути. По словам автора манакиба, 
свечи возле колыбели младенца гасли только с 
наступлением дня. Вообще, центральное мисти-
ческое переживание — это просветление, которое 
символизируют свет, сияние. Образ света — это 
знание. Его излучение олицетворяет новую жизнь, 
даруемую Божеством. Противопоставление света 
и тьмы лежало в основе духовного мира всех лю-
дей средневековья. Известно, что для мистицизма 
характерна символика света. Феномен откровения 
описывается в мистицизме как озарение, как из-
литие Божественного света, как момент непосред-
ственного лицезрения Бога. Невозможно познать 
Бога иначе, кроме как через Божественный свет.

Когда Худойдоду исполнилось шесть лет, какой-
то невидимый человек (ричол-и гайб) подсказал 
во сне учителю местной школы, чтобы тот поза-
ботился о мальчике, ибо в день Страшного суда 
он (мальчик) будет его покровителем (мулло-и 
мактабдор-ро дар хобаш касе мегуфт,ки ин хурд-
ро таълим бикун, фардо-и киёмат шафеъ-и ту 
мешавад). Феномен предсказания о появлении 
будущего святого (аулийа/авлиё) в манакибах 
XVI в. — явление не новое. Эта агиологическая 
традиция присутствует и в житийной литературе 
прошлых столетий. Одновременно этот факт явля-
ется методом пропаганды учения того или иного 
тариката.

Когда Худойдод поступил в местную школу, 
ученики порицали и дразнили его из-за большой 
разницы в возрасте, не допускали в свою среду, 
избегали общения с ним. Мальчик сидел у входа 
в класс. В холодную погоду он посещал школь-

ные занятия босиком и без головного убора [7, 
л. 96а]. Необычность поведения — первый при-
знак святости. Вскоре будущий святой проявил 
незаурядные способности и далеко опередил од-
ноклассников в чтении Корана, и вообще в учебе 
[7, л.99а].

Результаты. Стоит заметить, что важная осо-
бенность отражения образа ребенка в житиях 
мусульманских святых является его физическое 
и духовное одиночество. Почти во всех рас-
сматриваемых манакибах проступает тихий и 
кроткий образ мальчика, который уклоняется от 
детских игр и общения со сверстниками. Такое 
своеобразное одиночество оборачивается акти-
визацией всех его внутренних сил, чтобы найти 
желанные пути вхождения в таинственный мир 
суфизма. Обычно посредником общения между 
ребенком и миром суфизма становится некий 
неизвестный праведник (азиз-е). Религиозное 
обращение становится залогом нового мировос-
приятия ребенка и этим актом разрешается его 
одиночество.

Назидательным и впечатляющим примером 
мог служить возраст будущего аулийа. Почти все 
авторы манакибов в сильно драматизированной 
манере описывают момент вступления будущих 
святых (аулийа /авлиё) на путь праведности (тав-
ба). Но здесь особенность данного вопроса за-
ключается в том, что почти во всех манакибах, 
личностное духовное изменение человека никак 
не сопряжено с его возрастными изменениями. 
Авторы агиографических сочинений скрупулез-
но фиксируют мельчайшие изменения в духовном 
развитии праведника, его духовное взросление, а 
его возрастные изменения затрагивают довольно 
поверхностно. К примеру, в манакибах почти не 
упоминается промежуточный возрастной период 
между детством и взрослостью какого-либо из-
вестного суфия.

Далее в исследуемых манакибах присутству-
ет концепт «внутреннего ребенка», означающий 
обретение или сохранение суфием в душе боже-
ственного начала. Поэтому в мусульманских жи-
тиях святых присутствуют многочисленные об-
разы «взрослых детей» — юродивых и простых 
суфиев.

Выводы. Таким образом, история святости 
известных мавераннахрских суфийских шейхов, 
например шейха Хусейна Хорезми, шейха Ходжи 
Ислама Джуйбари и других, начинается с дет-
ского возраста. Причиной их внезапного рели-
гиозно-суфийского обращения является факт их 
богоизбранности. Поводом для начала процесса 
обращения становятся различные непредвиден-
ные явления, происходящие с будущим святым, 
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допустим случайная встреча ребёнка с каким-то 
незнакомым праведником, находка мальчиком му-
сульманского священного текста и прочее. Судя 
по сведениям манакибов, ребёнок — это символ 
будущего, в противоположность старику как сим-
волу прошлого. Он воплощение ангельской чисто-
ты, простоты и божественной природы. Поэтому 
важное качество ребенка — неведение, открыва-
ющее в деле познания истины широкие горизон-

ты. По мнению А. Л. Козлова, «ребенок способен 
видеть вещи как они есть», воспринимать мир в 
его подлинном виде, улавливать истинную суть 
явлений и вещей [6, с. 126]. Ребенок близкое су-
щество к Богу в противоположность взрослого, 
погрязшего в грехах, отдалившего от Бога [5, 
c. 97—98]. Кстати, почитания детской святости и 
мотива страдающего ребенка присуще и христи-
анской традиции [1].
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Введение. В Иране термин «исламская фило-
софия» впервые был использован около 90 лет 
назад, чтобы отличить традиционную иранскую 
философию от европейских философий. Этот 
термин, ранее не имевший употребления в Ира-
не, теперь широко используется для обозначения 
традиционной философии в Иране. Но значение 
его прилагательного «исламская» стало одним из 
самых спорных вопросов. В этой статье, излагая 
исторический ход возникновения термина «ислам-
ская философия» в Иране, рассмотрены различ-
ные взгляды на сущность исламской философии, 
и выявлена причина употребления прилагательно-
го «исламская» для этого типа философии.

Некоторые из вопросов, непосредственно свя-
занных с названием «исламская философия»: 
Какую философию представляет «исламская 
философия»? Почему некоторые называют ее 
«арабской философией»? Является ли исламская 
философия частью «философии религии»? Если 
философ мыслит свободно и вольно, то как ислам-
ские философы ограничили себя одной религией 
(т.е. исламом)? Возможна ли такая философия или 
ее следует рассматривать как раздел калама (спе-
кулятивная дисциплина, дающая догматам ислама 
толкование, основанное на разуме, а не на сле-
довании религиозным авторитетам)? Означает ли 
«исламская философия» философию мусульман? 
и т. п. Эти и подобные вопросы занимают сегодня 
умы всех, кто верит в существование исламской, 
христианской и еврейской философий. Среди при-
веденных выше вопросов самый центральный во-
прос: какую философию представляет «исламская 
философия»?

Различные варианты значения исламской 
философии. О значении исламской философии 
было предложено несколько теорий, в том числе:

1. Исламская философия значит философия, 
«философами которой» были мусульмане.

2. Исламская философия значит философия, 
«возможности развития которой» возникли 
в атмосфере мусульманского правления.

3. Исламская философия значит философия, в 
которой «некоторые проблемы и их реше-
ния» взяты из религии Ислам.

4. Исламская философия является частью «фи-
лософии религии».

5. Исламская философия значит размышлять и 
думать над вопросами ислама. Другими сло-
вами, исламская философия является частью 
«исламского богословия» и является ветвью 
калама.

За исключением последователей пятой теории, 
считающих исламскую философию лишь частью 
исламского богословия и калама, другие сходятся 

во мнении, что, хотя существует прилагательное 
«исламская» в названии «исламская философия», 
«эта наука все же является частью философии и 
это прилагательное не оказывает влияния на фи-
лософскую сущность этой науки» [6, с. 27].

Исторический взгляд на исламскую фило-
софию. Прежде чем обсудить изложенные выше 
взгляды, необходимо бросить исторический 
взгляд на ход философии в исламском мире, что-
бы определить, что такое философия, которую се-
годня называют «исламской философией». Таким 
образом, станет ясно, почему и когда прилагатель-
ное «исламская» этой философии было добавлено 
к нашей традиционной философии.

У термина «философия» на протяжении всей 
истории было два общих и специфических зна-
чения [15, с. 30]:

1. Философия в общем значении: в этом зна-
чении, которое можно считать эквивалентом 
«мудрости», философия делится на две ча-
сти: практическую мудрость и теоретиче-
скую мудрость, которая сама по себе вклю-
чает в себя натурфилософию (в прошлом: 
физику), математику и первую философию 
(метафизику).

2. В специфическом значении (particular): 
философия в этом значении относилась к 
теологии (метафизике)1. Большинство воз-
ражений мутакаллимов встречала филосо-
фия именно в таком значении. Потому что 
мутакаллимы не выступали против матема-
тических и этических вопросов, а большин-
ство их возражений было на метафизические 
вопросы и в некоторых случаях на натурфи-
лософию2.

Традиционная философия в Иране использова-
лась в ее общем значении на протяжении многих 
лет, и именно поэтому древние мудрецы и фи-
лософы были знакомы со всеми науками, в том 
числе с физикой (в прошлом называлась табии-
ят), химией (в прошлом называлась кимиягари), 

1 Чтобы узнать больше об определениях философии 
см.: Мулла Садра, Аль-Асфар Аль-Арбаа (Четыре 
путешествия). Бейрут: Дар Аль-Ахья Аль-Тарат 
Аль-Араби. 2002. Т. 1: С. 47; Сабзевари, Моллахади. 
Шархе Манзуме (Объяснение Манзуме). Кум: Нашре 
наб. 1996. Т. 2: С. 50; Ассар, Мохаммад Казем. Трактат 
о некоторых вопросах общего богословия. Под. 
ред. Манучехр Садуги Саха. Тегеран: Тегеранский 
университет. 2003, с. 4; Рафаи, Абд уль-Джаббар. 
Принципы исламской философии. Бейрут: Дар аль-
Хади. 2001. Т. 1: С. 66—67.

2 На примере см.: Аль-Газали, Абу Хамид. Тахафат 
аль-Фаласфа (Самоопровержение философов). Бейрут: 
Дар аль-Кутуб аль-Ильмия. 2000.
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астрономией (в прошлом называлась ноджум), 
математикой и логикой. Например знаменитый 
образец мудрости — это Ибн Сина (Авиценна), 
который рассмотрел все эти науки в своей книге 
«Китаб аль-Шифа» (Книга исцеления).

Со времен иранского философа Сухраварди ма-
тематика была исключена из философских книг, 
и поэтому такие философы, как Мулла Садра и 
более поздние философы, не занимались матема-
тическими вопросами.

С приходом новых наук в Иран, в конце прав-
ления династии Каджаров, что привело к соз-
данию школы под названием «Дар аль-Фонун» 
(в 1851 г.), чтобы обучать иранцев новым за-
падным наукам, постепенно изучение и препо-
давание древней физики (табиият) также были 
исключены из области философии. Так же, как 
и в философских книгах современного иранско-
го философа Алламе Табатабаи не обсуждаются 
вопросы древней физики (табиият)1. Таким обра-
зом, мудрость, которая в своем широком смысле 
включала математику, физику и богословие, была 
ограничена сферой богословия. Теперь, учитывая 
такой исторический ход, в резудьтате которого 
философия была сведена от своего общего зна-
чения (все науки) к своему специфическому зна-
чению (богословие), следует задаться вопросом, 
с каких пор термин «исламская философия» на-
чал использоваться для обозначения такого вида 
философии?

Хотя следует отметить, что сегодня в Иране 
некоторые заявляют о существовании исламских 
наук, таких как: исламская математика, ислам-
ская астрономия, исламская медицина и т. д., но, 
как будет показано ниже, природа «исламской 
философии» не такова, что невозможно считать 
ее одной из тех наук. Так что, хотя заявление об 
исламской математике больше похоже на шутку, 
действительно существует особый вид филосо-
фии под названием «исламская философия», и в 
этой статье мы собираемся показать, почему было 
выбрано это название.

До прихода западных философий в Иран, воз-
никший после опубликования книги «Ход му-
дрости в Европе», написанной тогдашним пре-
мьер-министром (Мохаммад Али Форуги) около 
1921 года, никто не называл общепринятую 
философию в Иране «исламской философией». 
Даже «в начале создания специальности «ислам-
ской философии» в Тегеранском университете в 
1934 году, эта специальность преподавалась под 
названием «макул и манкул» или «улуми акли 

1 См., напр.: Табатабаи, Мухаммад Хусейн. Нахаят 
уль хекмат (Конец мудрости). Кум: Исламский 
издательский институт. 1995, с. 326.

(рациональные науки (науки, основанные на по-
стигаемых разумом вещах) и улуми накли (вер-
бальные или повествовательные науки (науки, ос-
нованные на текстах откровения, таких как Коран, 
хадисы и т.д.)» [22, с. 2].

Хотя этот термин давно не используется в Ира-
не, ранее он использовался востоковедами, зна-
комыми с иранской традиционной философией, 
чтобы отличить ее от европейских философий. 
Некоторые востоковеды также использовали тер-
мин «арабская философия» вместо термина «ис-
ламская философия».

При внимательном рассмотрении этих двух 
терминов можно увидеть, что «каждый из них 
имеет свои недостатки, и ни один из них точно 
не отражает общепринятую традиционную фи-
лософию Ирана. Потому что, с одной стороны, 
традиционная философия, распространенная в 
Иране, включает в себя философии немусуль-
манских философов, таких как Абу аль-Баракат 
аль-Багдади, Ибн Маймун и Ибн Камуна, которые 
считаются евреями» [21. Т. 1, с. 3, 4]. Таким обра-
зом, наша традиционная философия не развилась 
только мусульманскими философами. С другой 
стороны, многие книги философов написаны на 
персидском и турецком языках и не вся эта фило-
софия написана на арабском языке.

Согласно сказанному, «исламская философия» 
означает философию, которая сформировалась и 
развилась в исламском мире и в географическом 
регионе, которым правили мусульмане. Далее мы 
рассмотрим это значение более подробно и защи-
тим его.

Исламская философия и арабская филосо-
фия. Относительно термина «арабская фило-
софия» необходимо отметить, что некоторые 
ученые арабских стран по расовым причинам 
и этническим интересам проявляли больший 
интерес к термину «арабская философия», и с 
другой стороны, некоторые ученые из неараб-
ских стран (по тем же причинам!) вообще не 
принимают использование этого термина и под-
черкивают использование термина «исламская 
философия».

Это разногласие можно увидеть в традиции на-
писания истории философии. Например: Ибрагим 
Мадкур, Ханна аль-Фахури и Халил аль-Джарр 
назвали свою книгу по истории философии 
«Историей арабской философии», а Маджед 
Фахри, Миан Мохаммад Шариф и доктор Сейед 
Хоссейн Наср, в своих книгах предпочли назва-
ние «История исламской философии». Помимо 
области философии, это наблюдается и в логи-
ке, и некоторые предпочитают название «араб-
ская логика» «исламской логике» или «древней 
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логике»1. Историческая причина этого в том, что 
«европейцы признали мусульман в Испании (Ан-
далусии) арабами, и по этой причине они назвали 
философию и логику мусульман «арабской фило-
софией и логикой»; Поэтому этот термин до сих 
пор используется некоторыми востоковедами на 
таком историческом фоне» [19, с. 30].

Доктор Сайед Хусейн Наср пишет: «Если от-
казаться от националистических и узколобых 
идей новой эры и посмотреть на всю традицию 
исламской философии, по рациональным и исто-
рическим причинам, нет иного выбора, кроме 
как назвать эту философию «исламской филосо-
фией», и если слово «арабская философия» все 
еще употребляется в европейских языках, нужно 
понимать это слово именно в его средневековом 
значении (т.е. в значении ислама) и под ним ни-
когда не должно пониматься современное значе-
ние данного слова» [19, с. 40].

Поскольку сегодня слово «арабский» связано 
только с определенной расой и не может исполь-
зоваться для обозначения исламского мира [13, 
с. 1, 2; 29, с. 99], термин «арабская философия» 
не передает читателям своего древнего значения.

Противники термина «исламская философия» 
доказывают, что некоторые философы в этой об-
ласти не были мусульманами (например, Абу ль-
Баракат, Ибн Маймун, Ибн Камуна и др.) и поэто-
му название «исламская философия» не является 
полным названием. Они считают, что «средневе-
ковую философию нельзя назвать «христианской 
философией», поэтому арабскую философию 
нельзя считать исламской философией» [31, с. 60].

Напротив, те, кто выбрал термин «исламская 
философия», доказывают, что, когда мы говорим 
«английская философия», мы не имеем в виду 
философию, в которой все философы говорят по-
английски, а скорее «экспериментальную фило-
софию», в которой большинство философов были 
из Англии; Точно так же исламская философия — 
это философия, в которой большинство ее фило-
софов жили в исламском мире.

Эта группа причисляет исламскую философию 
к христианской и еврейской философиям и вслед 
за Этьеном Жильсоном, который утверждает, что 
«средневековая философия — это христианская 
философия» [10, с. 5], считает, что «традицион-
ную философию в Иране также можно назвать 
исламской философией» [Там же, с. 6].

Хотя нас не интересует та часть этого разногла-
сия, которая уходит своими корнями в нефило-

1 На примере см.: Набави, Лотфолла. Синайская 
логика, рассказанная Николасом Рушером. Тегеран: 
Элми о фарханги (Научные и культурные публикации). 
2002, с. 3.

софские и иррациональные (расистские) вопросы, 
но в целом можно справедливо судить, что назва-
ние «исламская философия» более достойно, чем 
название «арабская философия»;

Потому что, как уже упоминалось, «многие му-
сульманские философы не были арабского проис-
хождения и не писали книг на арабском языке» 
[28, с. 99]. Например, такие мыслители, как Насер 
Хосров (исмаилитский философ) или Афзал ад-
Дин Кашани [Там же, с. 562] написали все свои 
работы на персидском языке, а такие мыслители, 
как Ибн Сина, Сухраварди, Мирдамад и Молла 
Хади Сабзевари написали некоторые из своих 
произведений на персидском языке (например, 
книга Даниш-намэ-и-алаи (Книга научного зна-
ния), написанная Ибн Синой; произведения, опу-
бликованные в третьем томе собрания сочинений 
Сухраварди; книга Джазват (Искры), написанная 
Мирдамадом; и книга Асрар аль-Хекам (Тайны 
мудрости), написанная Хади Сабзевари, написа-
ны на персидском языке). Таким образом, точно 
так же, как «еврейская философия» не называется 
«арабской философией», потому что многие про-
изведения в ней написаны на арабском языке, или 
так же, как философия некоторых европейских 
философов, писавших свои книги на латыни, не 
называется «латинской философией», не уместно 
называть исламскую философию «арабской фило-
софией».

Исламская философия и философия ре-
лигии. Здесь необходимо определить, в какой 
степени и в каких областях эта философия, раз-
вившаяся в исламском мире, испытала влияние 
религии ислама. Именно здесь в игру вступает 
«возможность исламской философии». Поскольку 
некоторые считают, что наличие прилагательного 
«исламская» к этой философии делает ее фило-
софией с религиозными свойствами во всех ее 
вопросах, и поскольку философия сама по себе 
является свободной наукой, не связанной с какой-
либо религией, существует явное противоречие 
между двумя составляющими компонентами тер-
мина «исламская философия», т. е. «Философией» 
и «исламской» [14. Т. 1, с. 8].

Чтобы исследовать это, необходимо различать 
философские вопросы и каламиские вопросы. Ка-
лам — это наука, которая служит религии и ис-
пользуется для объяснения и защиты религиоз-
ных утверждений, и ее метод представляет собой 
смесь аргументации, полемики, риторики и т. д. 
Калам с самого начала дискуссии ориентируется 
на результат и использует все, что употребляет-
ся для объяснения и защиты религиозных поло-
жений. Но философия — свободная наука и не 
знает с самого начала, чем кончится, и ее метод 
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только «аргументация». Таким образом, филосо-
фия полностью отличается от калама, потому что 
философия движется со свободой и может даже 
оказаться в противоречии с религиозными поло-
жениями! Именно поэтому некоторые люди, не 
знакомые с исламской философией, задумались 
о том, как такая свободная наука, как философия, 
становится «исламской», и сочетание этих двух 
слов, т. е. «философия» и «исламская» противо-
речиво и невозможно.

Чтобы решить эту проблему, необходимо рас-
смотреть компоненты теологической философии. 
Теологическая философия делится на две части: 
богословие в общем смысле и богословие в част-
ном смысле. В разделе «богословие в общем 
смысле» обсуждаются общие вопросы филосо-
фии, не ограничивающиеся конкретными кате-
гориями, такими как количество, время, место, 
положение и т. д. В этой части философии ис-
ламская философия никоим образом не находит-
ся под влиянием какой-либо конкретной религии 
или религиозного учения, и в истинном смысле 
этого слова она является «философией», и мы на-
зываем ее «чистой философией» по сравнению с 
«чистой математикой». В разделе «богословие в 
частном смысле», который можно назвать «при-
кладной философией» по сравнению с «приклад-
ной математикой», мы имеем дело с философи-
ей, примененной в области религии и задающей 
вопросы о существовании Бога и Его атрибутах, 
о загробной жизни и других проблемах, которые 
бывают спорными в религиях и, в частности, в 
исламе. В этом разделе исламскую философию 
можно назвать «философией религии» и следует 
отметить, что исламские философы в богословии 
в частном смысле, никогда не отступали от своих 
философских принципов и не превращали свою 
философию в калам.

Поэтому можно сказать, что среди пяти теорий, 
представленных в начале статьи, верны вторая и в 
какой-то мере четвертая теория, и исламскую фи-
лософию следует рассматривать как философию, 
возникшую в атмосфере правительства мусульман 
и в некоторых из ее разделов (т.е. в богословии в 
частном смысле) обсуждаются вопросы «филосо-
фии религии», и его прилагательное «исламская» 
не является пояснительным прилагательным, а 
прилагательным, которая исторически исполь-
зовалась, чтобы отличить общепринятую тради-
ционную философию в Иране от новой западной 
философии.

Отношения между исламской философией и 
исламом. Как уже говорилось, мы не можем го-
ворить об исламской философии так же, как мы 
говорим об исламском фикхе (юриспруденция), 

потому что философия не может быть ограниче-
на: «философия не ограничивается красной чер-
той» [8, с. 75].

Хотя некоторые исламские философы, такие 
как Мулла Садра, больше занимались каламом, 
но это не означает, что сущность всей исламской 
философии выходит за рамки философии. Ибо 
мы, конечно, не можем считать, согласующейся 
с нормами религии Ислам наукой, философию, в 
которой Закария Рази не верил в пророчество, или 
Фараби считал положение философа выше проро-
ка, или Ибн Сина не верил в телесное воскресе-
ние, или Сухраварди и его последователи верят в 
реинкарнацию или Ибн Рушд представил теорию 
«двойная истина» о разделении философских и 
богословских истин. Это привело к тому, что не-
которые религиозные люди в Иране (такие как 
группа под названием «Мактабе Тафкик (Школа 
разделения)» (последователи которой считают, 
что религия должна быть разделена от филосо-
фии) выступают против исламской философии и 
считают, что ее учения противоречат исламу1.

До Исламской революции в Иране в 1978 году 
философия преподавалась в хоузе-йе эльмийе (се-
минариях) тайно [30, с. 103]. Хаири Язди говорит: 
«Некоторые Мараджи-и таклид (образец для под-
ражания — наивысшее звание шиитских муджта-
хидов) издают фетву о том, что вы не должны 
изучать философию, потому что это ведет к за-
блуждению» [27, с. 24]. После победы револю-
ции, поскольку лидер общества (Хомейни) и такие 
великие мыслители, как Муртаза Мутаххари, на 
философию обратили внимание, преподавание 
философии официально началось в семинариях, 
а те, кто ею занимался, считался философом и 
мудрецом, но не следует забывать, что эта фило-
софия — та же философия, которая уже много лет 
осуждалась религиозными людьми.

Положение исламской философии в насто-
ящее время. Некоторые востоковеды считают, 
что исламская философия подошла к концу со 
смертью Ибн Рушда и сегодня его изучают на 
факультетах востоковедения, а не на факульте-
тах философии. Вопреки этому мнению, Изуцу 
считает, что какая-то философия, заслуживающая 
названия «исламская», возникла и выросла после 
смерти Ибн Рушда [12, с. 3]. Сегодня в Иране ис-
ламская философия по-прежнему преподается во 
многих хоузе-йе эльмийе (семинариях) и фило-
софских факультетах иранских университетов. По 
сути, исламская философия является традицион-
ной философией в исламском мире и знакомство с 
ней необходимо для того, чтобы знать интеллекту-

1 См.: Журнал Андише Хозе (Мысли семинарии), 5-й 
год. № 3.
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альные корни иранцев. Таким образом, изучение 
исламской философии не означает, что мы ищем 
ответы на наши новые вопросы в произведениях 
наших предков, а это означает, что мы, познако-
мившись со своими интеллектуальными корня-
ми, находим решения, соответствующие нашему 
обществу [16, с. 19].

За последние сто лет, когда новая западная фи-
лософия проникла в Иран, многие работы запад-
ных философов были переведены на персидский 
язык, и иранцы постепенно лучше знакомились с 
новыми западными философскими идеями1.

Этот период можно назвать «второй эпохой 
перевода». В первую эпоху перевода, совпавшую 
с восьмым веком нашей эры, греческие произве-
дения были переведены на арабский язык и по-
родили философскую мысль в исламском мире. 
В настоящее время тоже переводятся новые фи-
лософские произведения запада. Это привело к 
возникновению «сравнительной философии» в 
Иране, чтобы сравнить новые философские взгля-
ды Запада (западная философия) со взглядами 
традиционных мыслителей в Иране (исламская 
философия). Однако мы не должны рассматривать 

1 См.: Анвари, Саид и Марьям Махдави Мазде. 
К вопросу о столетней истории перевода философских 
текстов в Иране // История философии. 2021. № 42.; 
Анвари, Саид и Марьям Махдави Мазде. К вопросу 
о столетней истории перевода философских текстов в 
Иране (Библиография западных философов с начала 
XX века до наших дней) // История философии. 2021. 
№ 43.

лишь традиционную философию, преобладавшую 
в Иране до 1921 г. н. э., как «исламскую филосо-
фию» и рассматривать изучение исламской фило-
софии как часть изучения истории науки; «Ислам-
ская философия» означает философию, которая 
выросла в исламском мире, все еще жива и будет 
продолжать развиваться, взаимодействуя с новы-
ми философиями Запада. Таким образом, придет 
время, когда исламская философия освоит новые 
философские идеи Запада, и, взаимодействуя с 
ними, снова станет расцветать и развиваться.

Заключение. В данной статье были рассмотре-
ны различные теории о значении прилагательного 
«исламская» в термине «исламская философия». 
Некоторые считали, что прилагательное «ислам-
ская» в этой философии связана с ее философами, 
некоторые — с ее проблемами, а некоторые — с ее 
интеллектуальными результатами. В статье мето-
дом исторического исследования и рассмотрения 
времени возникновения этого термина было по-
казано, что лучшим значением для этого термина 
является философия, сложившаяся в исламском 
мире. У этой философии в вопросах «богословии 
в частном смысле» есть много общего с филосо-
фией религии. Было также показано, что термин 
«арабская философия», который относится к до-
минирующему языку в книгах по этой филосо-
фии, не может быть подходящим названием для 
этой философии, и все еще название «исламская 
философия» более подходит для разграничения 
традиционной и предпринятой в исламском мире 
философии от современной западной философии.
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Феномен культурного разрыва: формирование проблематики в социально-гуманитарном познании…

The phenomenon of cultural divide: problem-setting in social and human knowledge…

Введение. В истории и современности извест-
ны многочисленные примеры противостояний и 
вражды между носителями различных ценностей, 
мировоззрений, убеждений. В гуманитарном зна-
нии выделяется множество разновидностей кон-
фликтных ситуаций, обусловленных культурными 
различиями между представителями разных поко-
лений, полов, рас, национальностей, религий, ло-
кальных социумов, социальных классов, уровней 
благосостояния, профессий, общественно-полити-
ческих групп, субкультур и т. п., которые могут 
значительно усложняться ввиду принадлежности 
индивидов одновременно к нескольким из указан-
ных общностей.

Многообразие и переплетение конфликтоген-
ных культурных оснований позволяет осмысли-
вать феномен формирования конфликтных си-
туаций, основанных на культурных различиях, 
используя максимально общие понятия, отказы-
ваясь от тематических особенностей конкретных 
ситуаций, либо выделяя некую ведущую (главен-
ствующую) область обусловливающей культур-
ной специфики. Исследователями в сфере куль-
турологии, социологии, психологии, философии 
применяются понятия «культурный разрыв», 
«культурный перелом», «разлом культуры» [1], 
«межкультурный разлом» [2], «культурный шок» 
[3], «культурно-исторический разрыв» [4], «куль-
турная травма» [5] и др., которые ввиду недо-
статочности четких определений и устоявшейся 
практики использования в научном дискурсе мо-
гут соответствовать одному и тому же феномену, 
либо близким, но различным феноменам, либо 
различным аспектам рассмотрения одного и того 
же феномена. При этом, учитывая нарастающий 
с начала 2000-х гг. интерес в социально-гумани-
тарных науках именно к «культурному разрыву», 
представляется целесообразным рассмотреть и 
обобщить практику использования данного по-
нятия с целью систематизации контекстов его 
использования и выделения существенных при-
знаков соответствующего феномена.

Об одном из знаковых конфликтов в истории 
России писал, например, В. О. Ключевский, рас-
сматривая борьбу между церковным греческим и 
государственным западным влиянием на культур-
ное положение нашего народа [6]. Раскрывая эту 
идею, Н. С. Речкин утверждал, что интенсивно 
перестраивающаяся со времен Петра I социально-
экономическая сфера затронула все обществен-
ные отношения, и ликвидация традиционных 
социальных институтов привела к глубочайше-
му культурному разрыву [7], в частности между 
представителями «прогрессивной» правящей эли-
ты и «консервативных» социальных институтов.

Отдельная глава в книге Л. Г. Ионина посвя-
щена культурному разрыву, обусловленному рас-
падом советского государства и случившемуся по 
причине укорененности переработанной марк-
систской мысли не только в обществе или идео-
логии, но и в сознании, шаблонах и схемах мысли 
советского человека [8]. Вместе с тем, исследова-
тель не назвал период свержения императорской 
власти и установления большевистской диктатуры 
«культурным разрывом», а воспользовался поня-
тием «культурного перелома», хотя оба понятия 
автором не определяются, не указываются их от-
личия. Возможное объяснение, с учетом контек-
ста, может крыться в динамике этих феноменов 
и даже в причинно-следственной связи между 
ними. Так, вероятно, усиливающийся культурный 
разрыв, как «разделяющее различие» между со-
циальными классами, привёл к возникновению 
революционной ситуации, которая, реализовав-
шись, породила резкий перелом большинства пре-
обладавших культурных паттернов.

О культурном переломе писали также 
Н. Б. Мань ковская (о «переломе культурных тра-
диций») [9] и Д. Е. Крапчунов, который раскрыл 
свое видение значения термина через «двуядер-
ную» структуру культуры, констатируя наличие 
двух ценностных ядер в культурной традиции, 
сменяющих друг друга в период культурного 
перелома через резкое взаимное противопостав-
ление [10].

При этом вне зависимости от контекста иссле-
дований культурный перелом всегда связывается 
с серьезными сдвигами в ценностных основаниях 
культуры, с акцентами на появление в культуре 
чуждых ей элементов, противопоставление нового 
традиционному. По мнению Н. Б. Маньковской, в 
период перелома культурных традиций происхо-
дит накапливание новаций с переходом от коли-
чественных изменений к качественным.

В западной этнографической литературе в кон-
це 1990-х годов использовался термин «breakdown 
of culture», означающий в дословном переводе 
«разлом культуры» [1], однако он не обрел широ-
кого распространения и использовался до настоя-
щего времени в контексте идей цивилизационных 
«разломов», глубоких противоречий Европы и 
Азии, европейского и российского уклада жизни 
[11]. Так, например, на Западе в 1997 г. были опу-
бликованы результаты исследования о причинах 
суицида в Швеции, на основе которых профессор 
психиатрии M. Ferrada-Noli вводит в своей статье 
термин «cross-cultural breakdown» («межкультур-
ный разлом») [2].

Культурный разрыв имеет свою специфику и 
существенно отличается от культурного перелома, 
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хотя оба термина возникли в социально-гумани-
тарных науках сравнительно недавно и оба еще 
не вполне содержательно раскрыты.

Так, в раннем философском творчестве 
К. Маркса возникло понятие «саморазорванно-
сти» как качества действительных человеческих 
отношений [12]. Развитие частной собственности 
достигает апогея в капитале, который выдвигает-
ся на главенствующую позицию в системе обще-
ственных отношений, оставаясь по своей сути 
выражением противоречивой человеческой сущ-
ности. Разрыв конституируется существованием 
чуждых в отношении друг к другу непримиримых 
противоположностей. В контексте марксистской 
философии чуждыми друг другу сущностями 
являются человек и капитал, человек и царство 
созданных при посредстве капитала предметов и 
соответствующих отношений. Можно сказать, что 
человек становится чуждым самому себе. Послед-
ний из перечисленных аспектов был представлен 
в «Марксовой концепции человека» у Э. Фромма, 
отмечавшего формирование ущербности человека 
вследствие превращения труда в отчужденную и 
бессмысленную работу [13]. Собственно, в куль-
туре как надстройке над материально-производ-
ственными отношениями тоже проходит глубокая 
трещина, разрывая ее на части. Разрыв происхо-
дит в общественном сознании, государственном 
строе, идеологии и т. д.

Таким образом, опираясь на философские идеи 
К. Маркса, можно предварительно, в самых об-
щих чертах, определить культурный разрыв как 
состояние культуры, сложившееся в результате 
конфликтогенного процесса образования в ней 
непримиримых и чуждых друг другу смыслов, 
контрарных систем ценностей.

Еще один аспект, связанный с формированием 
идеи культурного разрыва, указывает на катего-
рию культурных универсалий. Так, по мнению 
В. С. Степина, культура как самоорганизующа-
яся историческая система не может состоять из 
равноценных элементов, какие-то из них являют-
ся более важными, ключевыми, «отбирающими» 
и «выстраивающими» в систему все остальные. 
Универсалии — это «категориальные формы, по-
средством которых закрепляется социально-исто-
рический опыт, он как бы упаковывается в них и 
передается от поколения к поколению» [14, с. 10]. 
Они являются основаниями, обеспечивающими 
системную целостность общества, его фундамен-
тальные жизненные смыслы и ценности. В част-
ности, культурными универсалиями являются 
традиция и историческая память. Можно предпо-
ложить, что культурный разрыв конституируется 
глубоким различием в понимании культурных 

универсалий (в усвоенном содержании универ-
салий), непосредственно влияющим на форми-
рование принципиально различных картин мира, 
мировоззрений, глубоких различий в отношении 
людей к миру.

Культурный разрыв также связан с процесса-
ми, обозначаемыми юридической терминологией: 
«социальная ненависть и вражда», «социальное 
превосходство», «возбуждение национальной, 
расовой или религиозной вражды» и т. д. [15], 
и соответственно с такими острыми социальны-
ми явлениями, как терроризм, религиозная не-
терпимость, национализм и расизм. По мнению 
П. К. Гречко, эти явления зачастую создаются 
намеренно и используются для идеологического 
прикрытия «воспаленных социальных корней», 
обусловленность которых возможно следует рас-
сматривать шире, чем существование «богатства» 
и «бедности», к которым ее свел исследователь. 
Соответственно политика, направленная на со-
хранение культурных традиций либо на форми-
рование толерантности по отношению к другим 
нациям, религиям, идеям, может быть интерпре-
тирована не только как комплекс позитивных мер, 
но и как симптом, указывающий на специфиче-
ское состояние культуры, вызревание противоре-
чий, образование лакун, которые политики стре-
мятся заполнить идеологией.

Есть еще одно немаловажное противоречие, ко-
торое М. С. Каган отмечал как противоречие со-
циально-гуманитарной и естественно-технической 
культур, в определенных условиях стремящихся к 
антагонизму [16]. Эти культуры включают в себя 
принципиально различные тезаурусы, картины 
мира, способы познания, отношение к действи-
тельности, ценности, смыслы, вещи и могут быть 
фундированы различными ценностными ориента-
циями. Линия разрыва между этими культурами 
ярко просматривается в историческом аспекте.

Средневековые освященные религией тради-
ции, например, охранялись канониками, убеж-
денными в истинности своего толкования библей-
ских книг, задававшими своего рода «стандарты 
интерпретации». Традиция, включая традицию 
интерпретации, была объявлена «божественным 
установлением», а всякая новация объявлялась 
ересью. В средневековой культуре происходило 
не только противостояние религиозного и свет-
ского, но и противостояние внутри религиозной 
культуры.

В Новое время, по общему мнению ряда иссле-
дователей, возник образ деятельного и инициатив-
ного индивида, стремящегося главенствовать над 
природой, в отличие от познающего законы миро-
здания и подчиняющегося им человека античного, 



69

Феномен культурного разрыва: формирование проблематики в социально-гуманитарном познании…

The phenomenon of cultural divide: problem-setting in social and human knowledge…

либо от служащего богу человеку Cредневековья. 
Учения о человеческой сущности выдвинулись 
на авторитетные позиции, оценивая существо-
вание бога как излишнюю «гипотезу». Наука и 
соответствующее ей мировоззрение становится 
в авангарде культуры, пытается удержать моно-
полию на истинное знание, лишая другие сферы 
(философию, искусство, религию) права откры-
вать истину и владеть ею. В работе «Что такое 
метафизика?» М. Хайдеггер отмечал, что наука 
стала «страстью», выражая этим захваченность 
человека перспективами исследования мира и 
подчинения природы [17, с. 25]. Господство на-
уки сопряжено с особым мироотношением, про-
низывающим все науки как таковые.

Таким образом, господство научного мировоз-
зрения привело к интенсификации развития техни-
ки, которая, по выражению М. Хайдеггера, стала 
«совершенно иной» [18], в сравнении с техникой 
прошлого. «Прогрессивное» человечество стало 
«хозяином» атомной энергии, получило в свои 
руки власть над природой. Власть техники до-
стигла таких масштабов, что фактически техника 
могла оцениваться диаметрально противополож-
но: и как прогрессивная, и как разрушительная, 
опасная сила. Особенно четко эти оценки вы-
ражены в сциентистских и антисциентистских 
концепциях соответственно. Крайнее выражение 
этих позиций создает сильнейшую социальную 
напряженность и ведет к культурному разрыву. 
В определенном смысле, эти радикальные позиции 
опасны, и им присущи ненависть, призыв к враж-
де и даже уничтожению оппозиции, безразличие 
к морально-нравственным нормам и ценностям. 
Именно такие позиции представляют собой цен-
тробежные полярности, пытающиеся удалиться 
от центра, компромисса, «территории согласия», 
отрицающие любую мысль о примирении.

В информационном обществе, имеющем свою 
специфику, уникальные отношения и социальные 
связи, в обществе с доминированием информа-
ционно-коммуникационных технологий, ростом 
инновационной активности во всех сферах жизни 
проблема культурного разрыва приобретает но-
вую остроту. Противоречивые тенденции пред-
чувствовал уже Э. Тоффлер: «…то, что сейчас 
происходит, по всей вероятности, больше, глубже 
и важнее, чем промышленная революция. ...дан-
ное движение представляет собой не что иное, как 
второй великий раздел в истории человечества, 
сравнимый по размаху только с первым великим 
разрывом в историческом континууме — перехо-
дом от варварства к цивилизации» [3, c. 23—24]. 
Проводя аналогии с «шоком будущего», исследо-
ватель пользовался понятием «культурный шок», 

определив его как воздействие, которое погруже-
ние в чужую культуру оказывает на неподготов-
ленного путешественника. Вместе с тем, заметим, 
что шок, в данном контексте, — это реакция ин-
дивида либо общества на причину — внезапное 
и масштабное изменение культурной среды, что 
отчасти применимо и к пониманию культурного 
разрыва.

Великий разрыв происходит в информационном 
обществе по линии традиций, привычного жиз-
ненного уклада и инновационного бесконтроль-
ного, «хаотического» развития. На поверхностном 
уровне заметны интенсивно возникающие ноу-
хау, медийные слоганы информационного обще-
ства, новый язык и другие подобные вещи. За 
всем этим скрывается пропасть между традицией 
и новым миром, поражающим неподготовленного 
человека своими гиперскоростями. Каждая сто-
рона имеет свои ценности и оперирует своими 
культурными универсалиями. Каждая из сторон 
вкладывает различное содержание в существую-
щие универсалии культуры. А по мнению Э. Тоф-
флера, в информационном обществе ускоряется 
разрыв с прошлым. И не только история делится 
на две эпохи, «доинформационную» и «инфор-
мационную» — происходит разрыв культурных 
кодов, жизненных укладов, мировоззрений и цен-
ностей [3, с. 28—29].

Глубокие различия новой и традиционной, 
«досетевой», «доцифровой» культуры усилива-
лись идеологическими выпадами интеллектуалов 
с обеих сторон. Доступность интернет вызвала 
волну энтузиазма со стороны интеллектуалов, 
ориентированных на освобождение от влияния 
традиционных государственных структур.

Вместе с тем, отметим, что конфликтность 
между носителями указанных различных куль-
турных кодов, укладов, мировоззрений и цен-
ностей возможно не является неизбежным 
следствием, допустимо их бесконфликтное, 
параллельное по отношению друг к другу со-
существование. Однако такой «тихий» разрыв 
практически исключает возможность плодотвор-
ного общения и «культурообмена», что преры-
вает процесс линейной передачи смыслов и цен-
ностей «от предыдущего к последующему». В 
ситуации, когда одни не хотят жить по-старому, 
другие — не могут воспринять новое, «верти-
каль» культурной трансляции заменяется гори-
зонтальными вариантами, что может означать 
столкновение линейно организованной культуры 
и культуры ризомной.

Описанные выше процессы, связанные с про-
блематикой культурного разрыва, вполне оче-
видно актуализируют потребность в научной 
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рефлексии, в силу которой, начиная с конца XX 
века феномен культурного разрыва постепенно 
концептуализируется в гуманитарных научных 
исследованиях.

Так, в период с 1992 по 1998 год группой аме-
риканских социопсихологов под руководством 
Д. Миллера и Д. Прентис были проведены всесто-
ронние исследования проблемы межкультурных 
контактов и культурных разрывов, результаты ко-
торых опубликованы в сборнике статей под об-
щим заголовком «Культурные разрывы: понима-
ние и преодоление группового конфликта» [19]. 
Авторы отмечают, что традиционные взгляды пси-
хологов в данной сфере, преобладавшие с конца 
1950-х гг. и сводившиеся к открытию универсаль-
ных принципов и инвариантных процессов для 
достижения позитивности межкультурных кон-
тактов через создание неких идеальных условий 
для их осуществления, полностью учитывающих 
либо нивелирующих различающиеся интересы и 
ценности сторон, стали практически бесполезны 
вследствие растущего этнического и культурно-
го многообразия [19, c. 1—22], и констатируют 
изменение парадигмы, произошедшее в соци-
альной психологии в период 1980—1999 годов. 
Смена парадигмы, по их мысли, проявилась как 
смена фокуса внимания социальных психологов 
к индивидуальным и групповым различиям. Вме-
сто того чтобы рассматривать их как неудобства, 
«мешающие» применению универсальных прин-
ципов и требующие объяснения, исследователи 
все чаще рассматривают их как суть проблемы и 
как предметные выводы, представляющие перво-
степенный интерес.

Другой аспект — это смена направленности 
способа смягчения и разрешения конфликтов. 
Если ранее преобладавший подход был сосре-
доточен на сокрытии границ групп и подчерки-
вании их общности, в том числе в части стату-
сов, отношений, целей, друзей, врагов и т. д. [19. 
С. 173—212], то сегодня исследователи все чаще 
ставят под сомнение такой подход, они приводят 
доказательства неизбежности групповой диффе-
ренциации, психологической значимости этни-
ческой идентичности, реальности и очевидности 
повсеместных культурных различий, а также 
отмечают, что попытки подчеркнуть общность 
взглядов часто терпят неудачу. Согласно новой 
парадигме, идея установления межгрупповой 
гармонии должна основываться на культурном 
плюрализме и признании разнообразия.

Попытка определения понятия культурного 
разрыва приводится в статье К. Стила и Д. Шер-
мана, посвященной исследованию комплекса 
психологических особенностей, обусловленных 

жизненным контекстом бездомных матерей в 
США, получающих социальное пособие. Куль-
турный разрыв, согласно мнению авторов, может 
быть представлен как «граница между социаль-
ными общностями, чьи социально-экономические 
структуры, возможности для успеха, обществен-
ные договоры и стили настолько различны, что 
они определяют принципиально различающиеся 
психологии», своего рода виртуальный барьер, 
вызванный культурными различиями, которые 
препятствуют взаимодействию, взаимопонима-
нию и установлению гармоничных взаимоотно-
шений между участниками этих общностей [19, 
с. 393—428].

Психологический анализ межкультурных кон-
тактов был сфокусирован на теоретических кон-
струкциях, предположительно являющихся по-
средниками между объективными особенностями 
окружающей среды и реакцией на них со стороны 
индивида. Три направления были признаны иссле-
дователями наиболее значимыми: теории социаль-
ных идентичностей, теории коллективных пред-
ставлений и теории межгрупповых отношений.

Социальные идентичности, по мнению авто-
ров, — это концепции себя и других, которые 
обусловлены членством в социальных группах и 
связаны с категоризацией людьми себя и других, 
по аналогии с категоризацией прочих живых и 
неживых объектов, в т. ч. в зависимости от ха-
рактеристик индивида, свойств его восприятия и 
социального контекста [19, с. 173—212]. Данные 
теории утверждают, что люди для улучшения са-
мооценки стремятся соответствовать свойствам 
социальных групп, к которым они себя относят, 
что также порождает тенденцию отдавать предпо-
чтение собственной группе за счет других групп 
(фаворитизм группы). И граница между группами 
(культурный разрыв) играет центральную роль в 
определении социальных взглядов и оценок лю-
дей по обе стороны. Исследователями рассма-
тривается модели группового сепаратизма [19, 
с. 23—34] и социального доминирования, приня-
тие индивидом групповой иерархии, стремление 
человека к эссенциализации групповых различий 
[19, с. 80—132], динамика межгруппового анта-
гонизма [19, с. 35—79].

Коллективные представления, согласно второму 
направлению рассматриваемых исследований, — 
это убеждения, ценности, интерпретационные 
установки и другие ментальные привычки, ко-
торые присущи конкретной культуре и более со-
ответствуют свойствам группы, чем отдельных 
ее членов. Яркими примерами коллективных 
представлений являются дискриминационные 
стереотипы в отношении афроамериканцев в 
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США, преобладание индивидуальных и коллек-
тивистских ценностей в культурах соответственно 
Запада и Востока [19, с. 239—272], различия в 
общепринятых подходах к урегулированию кон-
фликтов в европейско-американских, мексикано-
американских и афро-американских культурах 
[19, c. 302—336].

В свою очередь, межгрупповые отношения 
авторы определяют как фактически сформиро-
вавшиеся отношения между конкретными груп-
пами, в сочетании с предрассудками, присущими 
данным отношениям, приобретенными в процес-
се социализации [19, с. 35—79]. Согласно мне-
нию исследователей, социализация может при-
вести как к слабой, так и к сильной этнической 
идентичности, то есть она может порождать как 
предрассудки, так и терпимость. Например, белые 
люди в США социализировались с очень слабой 
внутригрупповой идентичностью, поскольку их 
этническая принадлежность внутри страны почти 
не имела значения, стереотипы у них определяют 
доброжелательные межгрупповые установки, за 
исключением негативных взглядов на черноко-
жих. Для чернокожего населения же, напротив, 
условия их социализации породили в наивысшей 
степени выкристаллизовавшуюся внутригруппо-
вую идентичность.

Количественные и качественные характери-
стики возникающих культурных разрывов весь-
ма вероятно находятся в некоторой зависимости 
от уровня культурного многообразия. Так, аме-
риканские исследователи К. Десмет и Р. Вачиарг 
оценили динамику культурных разрывов как раз-
нородность культурных ценностей между различ-
ными группами в США, измерив ее посредством 
математической обработки результатов ежегодных 
социологических опросов, отметив ее снижение 
в период с 1972 г. по 1999 г. и умеренный рост с 
начала 2000-х гг. [20].

Ряд отечественных исследований, появившихся 
на протяжении двух десятилетий XXI века, также 
посвящен проблеме культурного разрыва. Напри-
мер, И. В. Нарский писал о культурном разрыве 
между поколениями [21], Ю. В. Грицков иссле-
довал «культурно-исторические разрывы» [4]. 
В социологическо-педагогическом исследовании 
Е. И. Орловой утверждалось, что культурный раз-
рыв сопряжен с гуманитарной катастрофой, об-
условленной критическим снижением качества 
знаний молодого поколения, вызванным «егэиза-
цией» образования и образовательной политикой 
[22]. И. Н. Морозова, в свою очередь, пишет о 
разрывах «культурной памяти», которые возни-
кают благодаря различным факторам: намерен-
ной или неумышленной фальсификации истории, 

игнорированию исторического наследия и опы-
та, отсутствием у молодого поколения интереса 
к дисциплине и науке и т. д. [23].

В отдельную группу можно включить исследо-
вания, в которых культурный разрыв сопряжен с 
отказом от традиции. В научном дискурсе куль-
турный разрыв и традиция образуют достаточно 
устойчивую смысловую пару. Так, О. Д. Шемя-
кина называет культурный разрыв «очевидным», 
отмечая, что этим понятием обозначаются фак-
тически множественные разрывы между куль-
турами. Ярким примером культурного разрыва 
О. Д. Шемякина считает отраженный в противо-
стоянии «западников» и «славянофилов» разрыв 
между традиционной культурой и культурой 
вестернизации [24], который, по существу, яв-
ляется очередным проявлением разрыва между 
своим (исконным, традиционным) и чужим, с 
обострением противоречия между тенденция-
ми на удержание традиционного (национально 
идентичного) и ориентации на новационное (со-
ответствующей интернациональной ценности — 
прогрессу).

В научных исследованиях зачастую противо-
поставляют западные и восточные ценности, ука-
зывая на глубинные противоречия между ними, 
исторически обусловленные в т. ч. религиозными 
корнями. Достижения западной цивилизации ба-
зируются на духовной платформе протестантиз-
ма. Для восточной культуры характерен пиетет 
духовных традиций, культурного наследия, в ос-
нове азиатских ценностей лежит конфуцианская 
мораль, растворяющая индивида в коллективе, 
семье, государстве, человечестве [25].

Культурный разрыв образуется, таким образом, 
по линии контрастирующих ценностей. Приве-
денные исследования отражают разрыв в контек-
сте исторически сформировавшихся ценностей 
западной и восточной культур. Применительно к 
России, в пространстве которой сосуществуют и 
восточные и западные ценности, о Западе нередко 
говорят как об «аттракторе», который буквально 
«магнитит» элементы культуры и «разрывает» 
культуру на части. В результате культурного раз-
рыва возникают и попадают в обиход такие поня-
тия, как «обскурантизм», «мракобесие», «тради-
ционализм», «консерватизм», «американофилия», 
«прогрессизм» и другие, которые можно рассма-
тривать как языковые «индикаторы» разрыва.

Заключение. Резюмируя, можно утверждать, 
что в ряде областей социально-гуманитарного 
познания, таких как культурология, философия 
культуры, социология, социальная психология и 
др., изучаются различные аспекты культурного 
разрыва, преимущественно в рамках прояснения 
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причин и следствий конфликтных ситуаций, 
в т. ч. с прогностическими и превентивными це-
лями, а само словосочетание начинает входить 
в научный оборот. Тем не менее исследователи 
не дают определения культурному разрыву, ча-
сто пишут о нем в определенном узком контек-
сте и нередко используют это понятие без како-
го-либо содержательного раскрытия. Вследствие 
этого можно констатировать сформировавшую-
ся потребность в строгом и однозначном опре-
делении культурного разрыва с избавлением от 
метафоричности при его использовании. Фило-
софское осмысление данного феномена обеспе-
чит выведение его осмысления и исследования 
на новый, предельно общий уровень рефлексии, 
отвлеченный от предметной конкретности, с ак-
центированием принципиально значимых и от-
личительных его свойств, обнаруживаемых при 
анализе любых конкретных, эмпирически фик-
сируемых его проявлений. Весьма вероятно, что 
концепция культурного разрыва с точки зрения 
философии может быть применена к пониманию 
как различных состояний культуры вообще, так 
и отдельных тенденций и процессов в культуре, 
включая смены культурных циклов, научные ре-
волюции, зарождение субкультур и др.

Как было показано, культурный разрыв — 
это состояние культуры, с которым связывают 
неоднозначные перемены, влекущие за собой 
разрушительные последствия для общества и 
человека, обостряющиеся в контексте стреми-
тельных изменений культурной среды информа-
ционной эпохи. В качестве одного из основных 

отличительных признаков феномена культурного 
разрыва как особого состояния культуры, следу-
ет выделить абсолютизацию культурных разли-
чий, возведение их до степени полного взаимо-
отрицания, принципиальной несовместимости. 
В отличие от разрозненных и малозначимых про-
тиворечий, присутствующих в любой культуре, 
для феномена культурного разрыва характерна 
высокая концентрация антагонистических куль-
турных противоречий, прежде всего на на акси-
ологическом (ценностном) уровне, в совокупно-
сти порождающая конфликтогенный потенциал. 
Если провести границы с приведенными выше 
«родственными» понятиями, с учетом причинно-
следственных связей, уместно предположить, что 
культурный перелом (разлом культуры, межкуль-
турный разлом) является следствием культурного 
разрыва, деструктивной реализацией его нако-
пленного потенциала. В свою очередь, культурная 
травма, как некое «травмирующее» воздействие 
на культуру, соответствует одной из возможных 
причин образования культурного разрыва, а куль-
турный шок — это реакция индивидуального или 
общественного сознания на внезапное перемеще-
ние в ситуацию культурного разрыва.

Кроме того, возможно говорить о существова-
нии двух типов линий культурного разрыва: од-
ной, проходящей в обществе, например, между 
этносами, нациями, государствами, и второй, про-
ходящей в самом человеке, что открывает допол-
нительные возможности к исследованию культур-
ного разрыва в контексте индивидуального бытия 
человека.

Список источников
1. Fox R. Editorial: The Breakdown of Culture. URL: https://www.journals.uchicago.edu/doi/10.1086/

ca.36.1.2744219 [Accessed 01 October 2021].
2. Ferrada-Noli M. A cross-cultural breakdown of Swedish suicide // Acta Psychiatrica Scandinavica. 1997. 

Vol. 96, iss. 2. Pp. 108—116.
3. Тоффлер Э. Шок будущего. М. : ACT, 2002. 557 с.
4. Грицков Ю. В. Феномен страдания в ситуации культурно-исторического разрыва // Российский 

человек в «разломе эпох»: quo vadis? // Материалы XV Международной научно-практической конфе-
ренции Гуманитарного университета. 2012. С. 175—179.

5. Яхьяева А. Х. Культурная травма в этногенезе народа // Актуальные направления научных ис-
следований: перспективы развития : сб. материалов VI Междунар. науч.-практ. конф. 2018. С. 37—38.

6. Ключевский В. О. Курс русской истории. Лекция LIII. URL: http://www.spsl.nsc.ru/history/kluch/
kluch53.htm (дата обращения 01.10.2021).

7. Речкин Н. С. Западничество и славянофильство: культурный разрыв и стереотипы в образовании // 
Гуманитарные и социально-экономические науки. 2006. № 1 (20). С. 184—187.

8. Ионин Л. Г. Социология культуры. М. : Изд. дом ГУ ВШЭ, 2004. 427 с. С. 264.
9. Маньковская Н. Б. Эстетика на переломе культурных традиций. М. : ИФ РАН, 2002. 239 с.
10. Крапчунов Д. Е. Проблема культурного перелома в контексте аксиологического подхода // Из-

вестия Томского политехнического университета. 2009. Т. 315, № 6. С. 119—122.



73

Феномен культурного разрыва: формирование проблематики в социально-гуманитарном познании…

The phenomenon of cultural divide: problem-setting in social and human knowledge…

11. Tsitkilov P. Ya. Classical Eurasians about the civilizational identity of Russia // Vestnik of St. Petersburg 
University. Philosophy and Conflict Studies. 2021. Vol. 37, iss. 2. Pp. 256—267.

12. Маркс К. Тезисы о Фейербахе (с комментарием Э. В. Ильенкова). URL: http://spinoza.in/theory/
tezisy-o-fejerbahe-s-kommentariem-e-v-il-enkova.html (дата обращения: 01.10.2021).

13. Фромм Э. Марксова концепция человека. URL: https://scepsis.net/library/id_642.html (дата об-
ращения: 01.10.2021).

14. Степин В. С. Философия и универсалии культуры. СПб., 2000. 
15. Гречко П. К. Запрет на разжигание социально-культурной розни: правовые нормы и реалии // 

Человек. 2011. № 2. С. 71—82.
16. Каган М. С. Философия культуры. — СПб. : Петрополис, 1996. 278 с.
17. Хайдеггер М. Что такое метафизика? М. : Академический Проект, 2013. 
18. Хайдеггер М. Вопрос о технике. URL: http://www.bibikhin.ru/vopros_o_tekhnike (дата обращения: 

01.10.2021).
19. Cultural divides: understanding and overcoming group conflict. New York : Russell Sage Foundation. 

2001. 508 p.
20. Desmet K., Wacziarg R. The Cultural Divide // NBER Working Paper. 2018. No. 24630, May. 53 p.
21. Нарский И. В. «Будущее-в-прошлом»: публичное продвижение (советских) семейных «релик-

вий» в оптике культурно-поколенческих разрывов // Пути России. Будущее как культура: прогнозы, 
репрезентации, сценарии. Доклады участников XVII международного симпозиума. 2011. С. 322—338.

22. Орлова Е. И. Возможно ли преодолеть культурный разрыв? // Век информации. 2016. № 2. 
С. 326—329.

23. Морозова И. Н. «Бегство» из истории: разрывы культурной памяти, актуальность преемственно-
сти прошлого — настоящего — будущего // Девятнадцатый Славянский научный собор «Урал. Право-
славие. Культура» : материалы международной научно-практической конференции: сборник научных 
статей. Челябинск, 2021. С. 166—177.

24. Шемякина О. Д. Разрыв и преемственность в русской культурной традиции: опыт диалога // 
Общественные науки и современность. 2011. № 1. С. 106—116.

25. Юмашев Ю. М. Азиатские ценности: между моралью, политикой и правом // Журнал зарубежного 
законодательства и сравнительного правоведения. 2019. № 3 (76). С. 29—41.

References
1. Fox R. Editorial: The Breakdown of Culture. Available from: https://www.journals.uchicago.edu/

doi/10.1086/ca.36.1.2744219 (accessed 01 October 2021).
2. Ferrada-Noli M. A cross-cultural breakdown of Swedish suicide. Acta Psychiatrica Scandinavica. 1997; 

96(2):108-116.
3. Toffler A. Future Shock. Moscow: AST; 2002. (In Russ.).
4. Gritskov UV. The Russian Man in “the Fault of the Age”: quo vadis? Bulletin of XV International sci-

entific-practical conference of Humanitarian University. 2012:175-179 (In Russ.).
5. Yah’yaeva AH. The cultural trauma at ethnogenesis of people. In: Aktualnie napravleniya nauchnyh 

issledovaniy. 2018:37—38 (In Russ.).
6. Klyuchevskiy VO. Course in Russian history. Available from: http://www.spsl.nsc.ru/history/kluch/

kluch53.htm (accessed 01 October 2021). (In Russ.).
7. Rechkin NS. Westernization and Slavophilism: cultural divide and stereotypes in education. Gumanitarnie 

i sotsialno-ekonomicheskie nauki. 2006;1(20):184-187 (In Russ.).
8. Ionin LG. The sociology of culture. Moscow: GU VSHE; 2004. (In Russ.).
9. Man’kovskaya NB. The Aesthetics of a Cultural Turnabout. Moscow: IF RAN; 2002. (In Russ.).
10. Krapchunov DE. The problem of cultural breakdown in the context of an axiological approach. Izvestiya 

Tomskogo politehnicheskogo universiteta. 2009:6;119-122. (In Russ.).
11. Tsitkilov PYa. Classical Eurasians about the civilizational identity of Russia. Vestnik of St. Petersburg 

University. Philosophy and Conflict Studies. 2021;37(2):256-267. (In Russ.).
12. Marks К. Theses about Feuerbach. Available from: http://spinoza.in/theory/tezisy-o-fejerbahe-s-kom-

mentariem-e-v-il-enkova.html (accessed 01 October 2021). (In Russ.).
13. Fromm E. The Marxist concept of human. Available from: https://scepsis.net/library/id_642.html (ac-

cessed 01.10.2021). (In Russ.).



74

Минченко А. Н.

Andrej N. Minchenko

14. Stepin VS. Philosophy and universalizations of culture. St. Petersburg, 2000. (In Russ.).
15. Grechko PK. Prohibition of incitement to social and cultural discord. Chelovek. 2011;2:71-82. 

(In Russ.).
16. Kagan MS. The philosophy of culture. St. Petersburg: Petropolis; 1996. (In Russ.).
17. Heidegger M. What metaphysics is? Moscow: Akademicheskiy Proekt; 2013. (In Russ.).
18. Heidegger M. The question about technique. Available from: http://www.bibikhin.ru/vopros_o_tekhnike 

(accessed 01 October 2021). (In Russ.).
19. Cultural divides: understanding and overcoming group conflict. New York: Russell Sage Foundation; 

2001.
20. Desmet K., Wacziarg R. The Cultural Divide. NBER Working Paper. 2018:24630.
21. Narskiy IV. «The Future in The Past»: public promotion of (Soviet) family «relics» in the optics of 

cultural-generational breaks. Puty Rossii. Budushee kak kyltura: prognozy, representatsii, stsenarii. 2011:322-
338. (In Russ.).

22. Orlova EI. Is it possible to bridge the cultural divide? Vek informatsii. 2016;2:326-329. (In Russ.).
23. Morozova IN. «Escape» from history: gaps in cultural memory. In: XIX Slavianskiy nauchnii sobor 

«Ural. Pravoslavie. Kultura». Materialy Mezhdunarodnoy nauchno-prakticheskoy konferentsii. Chelyabinsk; 
2021. Pp. 166-177. (In Russ.).

24. Shemyakina OD. Breaking up and continuity in the Russian cultural tradition: experience of dialogue. 
Obshestvennie nauki i sovremennost’. 2011;1:106-116. (In Russ.).

25. Yumashev UM. Asian values: between morality, politics and law. Zhurnal zarubezhnogo zakonodatelstva 
i sravnitelnogo pravovedeniya. 2019;3(76):29-41. (In Russ.).

Информация об авторе
А. Н. Минченко — аспирант направления подготовки «Философия, этика и религиоведение», профиль 

«Философская антропология, философия культуры».

Information about the author 
A. N. Minchenko — post-graduate student of the field of study “Philosophy, Ethics and Religious Studies”, profile 

“Philosophical Anthropology, Philosophy of Culture”.

Статья поступила в редакцию 27.09.2021; одо-
брена после рецензирования 31.10.2021; принята 
к публикации 18.01.2022.

The article was submitted 27.09.2021; approved 
after reviewing 31.10.2021; accepted for publication 
18.01.2022.

Автор заявляет об отсутствии конфликта интере-
сов.

The author declares no conflicts of interests.



75

Вестник Челябинского государственного университета. 2022. № 2 (460). Философские науки. Вып. 63. С. 75—81.  
ISSN 1994-2796 (print). 
Bulletin of Chelyabinsk State University. 2022;(2(460):75-81. ISSN 1994-2796 (print).

Научная статья

УДК 101:37 
doi: 10.47475/1994-2796-2022-10210

ФИЛОСОФИЯ КАК ПАРАДИГМА СОВРЕМЕННОГО 
ОБЩЕГО ОБРАЗОВАНИЯ

Татьяна Валерьевна Закирова1, Галина Ивановна Завьялова2

1, 2 Оренбургский государственный университет, Оренбург, Россия 
1 tanja1568@yandex.ru, ORCID: 0000-0002-3995-654 
2 lanser.35@mail.ru, ORCID: 0000-0002-5015-1160

Аннотация. В век автоматизации и информатизации современного общества на первый план выходит на-
целенность на интеграцию в общем образовании. В настоящий момент перед педагогикой стоит задача под-
готовить человека, обладающего критическим мышлением, готовому к непрерывному обучению и развитию. 
Фундаментальное образование, противостоящее социально-экономическому кризису нацелено на взращи-
вание самостоятельно мыслящего субъекта. Философия должна стать той парадигмой, которая объединит 
вокруг себя инновационные подходы в образовании, что приведет к необходимости выработки навыков 
творческого мышления и индивидуальности. Целью данной работы является исследование возможностей 
философского знания в контексте общего образования. Авторы руководствуются: принципами исследова-
тельской парадигмы образования, постнеклассической рациональности; постпозитивисткими наработками 
в области сопоставления философского знания и естественных наук. В статье особый акцент делается на 
способности философии ставить проблемы; на критической, рефлексивной, просветительской компоненте 
философского знания. Демонстрируется наличие в философской методологии инструментов, которые играют 
важную роль в интеллектуальном развитии субъекта общего образования. Мы отмечаем, что обучение фило-
софии должно строиться на базе понятных школьникам примеров из их повседневной практики. Занятия 
философией с учащимися могут проходить как в факультативной форме, так и в форме философских бесед 
в контексте учебных занятий, когда с помощью «инициирующего» метода происходит приобщение ученика 
обобщающим знаниям. Мы приходим к выводу, что позиционирование философии в качестве доминанты 
общего образования дает возможность с самого юного возраста направить вектор мышления в сторону само-
стоятельности и ответственности, а занятие философией в рамках общего образования не просто развивают 
мышление подростка, но и взращивают в нем рациональность, логичность, наблюдательность.
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Abstract. The need  for integration in general education comes to the fore. At the moment, pedagogy should pre-
pare in advance a person with reasonable thinking, ready for constant learning and development. Fundamental 
education, opposing the socio-economic crisis, is the reason for the self-cultivation of the mental phenomenon. 
Philosophy should become the paradigm that unites innovative approaches in education around itself, which is 
necessary for the need to develop creative thinking skills and individuality. The purpose of this work is to study the 
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possibilities of philosophical knowledge in the field of general education. Author of the manual: principles of the 
research paradigm of education, post-non-classical psychology; post-positivist developments in the field of philo-
sophical knowledge and certain sciences. In the article, special emphasis is placed on the ability of philosophy to 
pose problems; on the critical, reflective, educational component of philosophical knowledge. The presence in the 
methodology of such components that play an important role in the intellectual development of general formations 
is demonstrated. We note that the teaching of philosophy should be based on generally accepted schoolchildren, 
cases from their daily practice. Philosophy classes with students can take place both in an optional form and in 
the form of philosophical classes in higher educational institutions, when using the “initiating” method, the stu-
dent is introduced to communicating knowledge. We come to the conclusion that the positioning of philosophy 
as the dominants of general education makes it possible from a very young age to direct the vector of thinking 
aside independently and imagine, and engaging in philosophy within the framework of general education not only 
develops the thinking of a teenager, but also cultivates naturalness, logic, observation.
Keywords: philosophy, general education, upbringing, critical thinking, spirituality, children’s philosophizing, 
philosophy teaching, innovation, integration, paradigm
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Введение. Решение глобальных проблем, сто-
ящих перед человечеством в третьем тысячеле-
тии, требуют уже принципиально иной уровень 
мышления и качественно иное сознание. Все 
это может дать современное общее образова-
ние. XXI век — это время информатизации и 
оптимизации образовательного процесса, при 
котором жесткая дидактика и типичный алго-
ритм деятельности уступают место инновации 
и интеграции в общем образовании. Именно 
нацеленность на интеграцию позволяет пока-
зать в общем образовании тесную связь разных 
областей знаний. И здесь на первое место, ко-
нечно же, выходит философия, так как данная 
дисциплина исследует фундаментальные осно-
вы других дисциплин и способна предоставить 
инструментарий для создания научной картины 
мира. Философия отвечает на метафизические 
вопросы, такие вопросы часто называют «веч-
ными». На эти вопросы однозначных признан-
ных ответов не существует, точно так же, как 
и не существует возрастных барьеров среди за-
дающих их и изучающих. Вопросы позволяют 
открывать новые способы опровержения различ-
ных гипотез и обнаруживать ошибки, позволяя 
менять прежние представления о мире [17, с. 5]. 
Сталкиваясь в жизни с разными обстоятельства-
ми, мы задаемся всевозможными вопросами, 
и все предусмотреть просто нереально. Мы в 
жизни сталкиваемся с этими вариантами и воз-
можностями, и от этого наша жизнь становит-
ся еще насыщенней и интересней. Если давать 
ученикам знания в виде закостенелых догм без 
их философского рассмотрения, то неизбежно 
торможение человеческого развития.

Философия как парадигма современного 
образования. Еще в IV веке до н. э. Аристотель 
заметил удивительное сходство между детским 
состоянием жизни человека и философией, выска-
зав мысль, что последняя начинается с удивления. 
Ребенок выступает в роли «философа», переживая 
свои первые столкновения с воздействием внеш-
него мира. У него еще нет никаких сформировав-
шихся опытных данных и чистым ненагруженным 
теоретическим установками разумом он постига-
ет каждую вещь как феноменолог, использующий 
феноменологическую редукцию, чтобы выйти за 
рамки естественной установки [14, с. 23]. Детям 
более свойственно удивляться, чем взрослым. 
Окружающий мир видится им гораздо ярче и за-
гадочнее. Например, ребенок, пробуя яблоко, мо-
жет задаться вопросами, откуда берется вкус и 
как он (вкус) связан с тем, что он пробует, в каком 
месте находится «ощущение вкуса». Над решени-
ем этих проблем работали британские эмпирики, 
рассуждая о первичных и вторичных качествах, 
сейчас же тема «квалиа» активно обсуждается в 
аналитической философии сознания [13, с. 643]. 
С детского вопрошания начинается сократический 
диалог с родителем или педагогом, что позитивно 
сказывается на взращивании критического мыш-
ления. Развитие данного компонента когнитив-
ной деятельности человека обязательно должно 
быть встроено в систему образования. Тем более 
что познание через диалог легко ложится на ус-
воение интересующего ребенка материала [7, с. 
134]. Формирование критического мышления про-
исходит в результате процесса обучения, и оно 
не способно сформироваться без рефлексии над 
основаниями кажущихся очевидными положений 
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[8, с. 188]. Культивирование критического мышле-
ния в педагогике — это попытка внедрения фило-
софии в практическую область деятельности [4, 
с. 60]. Категориальная сетка философии способна 
преодолеть фрагментарность знаний, получаемых 
в школе. Согласно К. Ясперсу, вполне серьезно 
можно говорить о существовании «богатейшей 
детской философии», если объединить все раз-
мышления детей [19, с. 26]. Хорошим примером 
преподавания философских знаний для детей в 
России является программа «Философия — де-
тям», на базе Философского факультета МГУ, где 
участники в возрасте от восьми до шестнадцати 
лет ходят на занятия по развитию основ логики и 
навыков ведения дискуссии [6, с. 171].

Философия позволяет молодым людям стать со-
знательнее, самостоятельнее, рациональнее. Дан-
ная дисциплина углубляет мировосприятие, что 
дает школьникам и студентам доступ к развитию 
жизненных событий, закрытых для детей и под-
ростков [1, с. 712]. Мы считаем, что диспозиция 
философии как парадигмы современного обще-
го образования раскрывает условность антитезы 
«взрослые — дети» в контексте фундаментальных 
философских вопросов.

В современном обществе у многих взрослых 
преобладает прагматическое отношение к лю-
бым вопросам, и только дети — эмоционально 
открыты и искренни. Обладая лингвистической 
свободой, они видят мир во всем его многообра-
зии, и познать этот мир им помогает философия. 
Инновационность модели современного обще-
го образования показывает, что в прошлое ушла 
ориентация на передачу готовых знаний. Школы 
начинают понимать, что нет необходимости «на-
таскивать» учащегося на информацию, которую 
необходимо усвоить. И задача общего образо-
вания должна заключаться в передаче базовых 
знаний, на основе которых учащийся сам может 
принять решение в нестандартной ситуации, воз-
никающей в жизни. При этом современное общее 
образование не в полной мере задействует твор-
ческий потенциал и способности мышления уча-
щихся. Универсальность же философского знания 
позволяет школьнику самоопределиться и найти 
ответы на смысложизненные вопросы.

Практика внедрения философии в учебные про-
граммы школ, гимназий, колледжей, техникумов 
указывает на то, что современное общее образо-
вание видит и понимает необходимость данного 
курса в современных реалиях. Если мы обратимся 
к истории, то впервые программа обучения фило-
софии для детей была разработана М. Липманом 
в 70-е годы XX века в США [16, с. 4]. Этот курс 
был одобрен ЮНЕСКО и реализован более чем 

в 40 странах мира. Французские ученики имеют 
возможность изучать историю философии, ита-
льянские — посещать уроки «системы филосо-
фии».

Несмотря на консервативность школьного об-
разования, современная парадигма образования 
видит востребованность в самостоятельных, 
разно сторонне развитых, критически мыслящих 
людях, способных задаваться фундаментальны-
ми вопросами [18, с. 5]. Философия же способна 
снабдить ребенка аппаратом самостоятельного 
критического мышления, чтобы он имел возмож-
ность сомневаться, проверять информацию и в 
случае необходимости отбрасывать не прошедшие 
рациональный анализ гипотезы.

Главная функция философии в системе совре-
менного общего образования — это обеспечение 
теоретико-ценностной интеграции преподавания 
гуманитарных и естественнонаучных знаний. По-
этому в основу пропедевтического философско-
го курса целесообразно положить два принципа: 
принцип всеединства (монизма) и принцип гума-
нистической сущности философского знания [11, 
с. 142]. Первый заключается в освещении гно-
сеологических, онтологических, исторических, 
этических, эстетических, ценностных проблем 
как ориентированных вокруг одного смыслово-
го центра — всеобщей взаимосвязи природных, 
общественных и личностно-духовных явлений и 
процессов. С этим же связано и раскрытие тен-
денций гуманизации естественных наук, а так-
же особенностей внедрения точных методов в 
гуманитарные науки. Второй же базируется на 
антропо центризме, идее человека как познающего 
субъекта, как точке отсчета в познании природы, 
социума, собственного духовного мира, нацелен-
ности человека на социокультурное творчество. 
В результате учащимся предоставляется возмож-
ность, используя средства и методы философско-
го анализа, обрести парадигмальное восприятие 
проблем мировой и отечественной истории, лите-
ратурных памятников и объектов искусства, акту-
альных вопросов математики, биологии, химии, 
физики [12, с. 732]. Этот подход в полной мере 
отвечает дидактическим принципам изучения бо-
лее сложного на основе уже известного.

В современном мире естественные науки уже 
не пытаются преодолеть метафизические аспек-
ты действительности, но с помощью философии 
помогают подрастающему поколению осмыслять 
такие концепты, как сознание, разум, мысль, бы-
тие, время, пространство, природа, дух, материя. 
Подрастающее поколение остро нуждается в це-
лостном познании мира, сохраняя свою культуру, 
религию.
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Парадигма образования с философским укло-
ном на первое место ставит духовное развитие 
учеников, реализацию их интеллектуальных по-
тенций. При взаимосвязи духовности и понима-
ния второе можно трактовать как способ освое-
ния мира, который ведет к пониманию себя как 
рефлексирующего над своим существованием, 
жизнетворчеством. Понимающая педагогика су-
щественно дополняет педагогику знания. Что-
бы интегрироваться в культуру, информация об 
окружающем мире должна быть качественным 
образом осмыслена и понята, для чего ядром пе-
дагогического процесса должна стать философ-
ская парадигма мышления [2, с. 145]. Обучение 
философии должно строиться на базе понятных 
школьникам примеров из их повседневной прак-
тики. Для этого крайне важно наличие компе-
тентных в этой области педагогов, способных 
развить в учениках интенцию на философский 
способ мировосприятия. Безусловно, вхождение 
юных умов в мир философских идей должно 
строится на принципе соответствия содержания 
образования когнитивному потенциалу обучае-
мых, что включает в себя определенный уровень 
адаптации информации данной дисциплины, 
придание ей доступной для детей и подростков 
формы [5, с. 92].

Занятия философией с учащимися могут прохо-
дить как в факультативной форме, так и в форме 
философских бесед в контексте учебных заня-
тий, когда с помощью «инициирующего» метода 
происходит приобщение ученика обобщающим 
знаниям. Знакомство подрастающего поколения 
с данной наукой должно выстраиваться пошаго-
во от простых заданий к более сложным, вклю-
чая работу с текстами, написание эссе, изучение 
философских категорий. Ключевыми принципа-
ми в такой работе будут: комплексность (беседы-
обсуждения, чтение, показ презентаций и др.); 
поощрение самостоятельной работы учащихся; 
интерактивность уроков; участие педагога в ка-
честве модератора дискуссий, а не ментора, споры 
с которым не поощряются. Максима «Класс как 
сообщество исследователей» также имеет важ-
ное место в основе обучения философии, которая 
должна применяться повсеместно, а не как одна 
дополнительных педагогических методик [10, 
с. 58]. Использование цифровых технологий яв-
ляется еще одним важным средство в улучшении 
качества урока и его эффективности [3, с. 239].

Остановимся на обсуждении конкретных воз-
можных заданий. Так, на развитие самостоя-
тельного мышления детям можно предложить 
поработать с философскими категориями. К при-
меру, возьмем понятие справедливости, приведем 

какие- либо из высказываний мыслителей класси-
ков о справедливости и спросим у учащихся, как 
они его понимает и как это понятие согласуется с 
другими смежными понятиями и добродетелями 
(равенство, достоверность, объективность, чест-
ность и т. д.). Учитель руководит деятельностью 
по анализу данных понятий, обсуждает с обуча-
емыми, в каких ситуациях они имеют место, ка-
кие коннотации им могут быть присущи в зави-
симости от контекста. В таких ситуациях хорошо 
использовать наводящие вопросы: «Применимо 
ли это только к вещам или к людям и животным 
тоже?» и т. п. Захватывающий опыт ученики мо-
гут приобрести, оперируя с дурной бесконечно-
стью (порочным кругом). Здесь будет интересно 
обсудить парадокс лжеца, трилемму Мюнхгаузе-
на. Высоких когнитивных усилий требует опери-
рование с метафорами, но в то же время — это 
чрезвычайно интересная практика по конструи-
рованию своих первых концептуализаций. Как 
вариант, ученикам могут быть предложены во-
просы: «Узнаем ли мы что-то новое об обществе, 
если рассмотрим его как механизм/организм?», 
«Какое определение человека вам кажется наибо-
лее обоснованным: животное, машина, творение 
Бога?». Разумеется, выполнение подобных зада-
ний не гарантирует того, что дети тут же начнут 
читать работы Платона или Р. Декарта. Однако 
такие занятия станут основой для задействования 
аргументации, анализа, умения ставить вопросы, 
начать «пользоваться собственным разумом» [15, 
с. 10]. Ученики раздвинут границы обыденного 
понимания мира, увидят различие в человеческих 
ценностях. Некоторые из обучаемых, возможно, 
на самом деле захотят приобщиться к более углу-
бленному изучению философии.

Философия в рамках общего образования мо-
жет стать новой педагогической доктриной при 
условии реализации просветительской функ-
ции. Философские штудии с подрастающем по-
колением особенно важны, если способствуют 
получению обобщающих, целостных знаний, 
формированию культурной базы, нравственному 
становлению личности, реализации творческого 
потенциала, осознанию смысла жизни. К нрав-
ственному становлению личности философия 
ведет, поскольку она не может быть «нечестной». 
Если человек задается вопросами познания обще-
ства, бытия, смысла жизни, то он не может быть 
нечестным относительно себя и окружающей его 
действительности [9, с. 69].

Заключение. В настоящее время размывает-
ся граница между специалистами узкого и ши-
рокого профиля. В современном мире человеку 
необходимо получение образования, длящегося 



79

Философия как парадигма современного общего образования

Philosophy as a paradigm of Modern general education

всю жизнь, взамен базового уровня подготовки, 
полученного в молодости и служащего основой 
его профессиональной деятельности. Социально- 
гуманитарное знание приходит к осмыслению 
непрерывного профессионального развития в 
качестве необходимой данности трудового пути 
каждого агента социальных взаимоотношений. 
В мире, где непрерывное образование и обуче-
ние в течение всей жизни стало нормой, только 
теоретически подкованный человек, обладающий 
фундаментальными знаниями может стать каче-
ственным «узким специалистом».

Таким образом, философия необходима в об-
щем образовании благодаря своей способности 
ставить проблемы; в виду наличия критической, 
рефлексивной, просветительской компоненты. 

Обучение же этой дисциплине должно строить-
ся на базе понятных школьникам примеров из 
их повседневной практики. Занятия философи-
ей с учащимися могут проходить как в факуль-
тативной форме, так и в форме философских бе-
сед в контексте учебных занятий. Мы приходим 
к выводу, что позиционирование философии в 
качестве доминанты общего образования дает 
возможность с самого юного возраста напра-
вить вектор мышления в сторону самостоятель-
ности и ответственности, а занятие философией 
в рамках общего образования не просто разви-
вают мышление подростка, но и взращивают 
в нем Задача философии — помочь молодому 
человеку «вый ти» в мир, а не приспособиться 
к нему.
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Введение. Все чаще и чаще мы слышим ут-
верждение «мир изменился кардинально/чрезвы-
чайно/революционно» и т. п. далеко за пределами 
научного сообщества — об этом стремительно 
наступившем новом мире размышляют полити-
ки, журналисты и обыватели [1]. Действительно, 
человечество сделало и достигло многого, прежде 
всего, в науке и производстве (освоение космоса, 
стволовые клетки, клонирование живых организ-
мов, медицина долголетия, технологии когнитив-
ного совершенствования человека, компьютер на 
ладони, цифровые двойники и т. п.). Сформиро-
валась новая реальность, превратившись очень 
быстро из виртуальной в актуальную. Картины 
писателей-фантастов, сцены «звездных войн», 
всевидящее око «большого брата», пророчества 
различного толка предсказателей, расчетные про-
гнозы аналитиков и многое другое нашли вопло-
щение в ней. Тем не менее, мир не стал прочнее 
и стабильнее в своей устремленности в будущее. 
Природные и техногенные катаклизмы, вечные 
поиски политиками критериев распределения 
«по справедливости» и стремление перераспреде-
лить, перетекающие порой в локальные военные 
конфликты, амбиции и необузданная «страсть к 
наживе» транснациональных корпораций, жесто-
кость и насилие, неопределенность и т. п. име-
ют такой же актуальный статус, как и прежде [2; 
6]. Более того, мир, став прозрачным, оказался 
и более хрупким, что отчетливо предъявила че-
ловечеству эпидемия заболеваний под названием 
«ковид» (COVID-19), вызванных новым корона-
вирусом («coronavirus disease 2019») и «вошедшая 
в историю с 2019 г. как чрезвычайная ситуация 
международного значения» [8]. Предлагаются и 
отвергаются различные амбициозные проекты ми-
роустройства и миропорядка, устойчивыми харак-
теристиками которого становятся нестабильность, 
изменчивость, трансформация и «смерть» инсти-
тутов общества, транзит власти и т. д. Все это не 

могло не отразиться на бытии человека в недрах 
его быстро изменяющейся «второй природы».

Результаты исследования и их обсуждение. 
С целью отразить происходящие стремительные 
изменения и подчеркнуть их преобразовательный 
характер философская антропология вводит но-
вый концепт постчеловека. Справедливости ради 
следует отметить, что о приближающейся эре 
«постчеловека» начали говорить почти два сто-
летия назад: сразу же после выхода в свет «Про-
исхождения видов путем естественного отбора, 
или Сохранение благоприятных рас в борьбе за 
жизнь» в 1859 г. Ч. Дарвина, изменившей пред-
ставления человека о человеке как особом тво-
рении Бога [6]. С тех пор под влиянием идей на-
учно-технического и технологического прогресса 
утверждение, что человек не является конечной 
стадией эволюции, приобрело большую попу-
лярность. Но на современном этапе этот концепт 
становится основой проектов «новых антрополо-
гий» — трансгуманизма и постгуманизма. Первая 
из них определяет постчеловека как потомка че-
ловека, выходящего за предзаданные ему приро-
дой биологические рамки, и утверждает возмож-
ность его технологической «сборки» [4]. Вторая, 
преодолевая дуалистические оппозиции (прежде 
всего, субъект—объект), указывает на неотдели-
мость постчеловеческого от нечеловеческого и 
предлагает новый уровень понимания субъект-
ности на фоне разворачивающейся проблемности 
экологической ситуации [9, с. 61], и в результате в 
отличие от трансгуманистического постчеловека 
постгуманистический постчеловек таковым мо-
жет называться лишь условно, поскольку в прин-
ципе не стремится сохранить в себе человеческое 
как основание собственной субъектности.

Однако представляется, что в обеих версиях 
постчеловеческое все же является воспреемником 
человеческого: постчеловек переживает мир так 
же, как это делает человек, он даже в большей 
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степени озабочен поиском смысла собственного 
существования, т. е. экзистенциальными пережи-
ваниями. Исходя из биосоциопсихического пони-
мания человека, нам представляется возможным 
определить постчеловека как исследовательский 
конструкт, отражающий воображаемое бы-
тие человека будущего на грани человеческого 
как унаследованных биологических оснований и 
нечеловеческого как приобретенных социальных 
оснований при сохранении специфически челове-
ческих психологических оснований — неустрани-
мых конфликтов в сознании. Фактически то, как 
используется конструкт «постчеловек», на наш 
взгляд, является симулированием подмены че-
ловеческого, на самом деле таковой подмены не 
происходит, граница между человеческим и сверх-
человеческим (нечеловеческим) так и остается не-
пересеченной.

На основании вышесказанного в исследова-
тельском плане интересен не сам факт появления 
постчеловека, а его проявления в рамках жизне-
деятельности общества. Насколько экономически 
«собранный» обществом потребления технологи-
ческий автономный индивид, живущий с экраном 
и наделенный персональным кодом быстрого ре-
агирования (QR-code), является субъектом соци-
альности в мире тотальной информации и ком-
муникации? Мыслит ли он сам самостоятельно 
или только при помощи воспринимаемых образов 
мысли, брошенных с экрана, ибо эти образы на-
столько динамичны, ярки и привлекательны, что 
их смысл может превращаться в нечто совершен-
но противоположное от первоначального содер-
жания (технически это довольно легко достига-
ется)? Успевает ли человек настоящего времени 
«ухватить» мысль и осмыслить ее, когда сотво-
ренный мир — мир виртуальный и искусствен-
ный — становится миром актуального реального, 
так как границы между ними практически нет? 
Реальность оказывается погруженной в вирту-
альные образы, ставшие неотъемлемой частью 
повседневности [5]. Поэтому попытаемся рас-
смотреть социальные аспекты гипотетического 
функционирования конструкта «постчеловек», 
что оказывается возможным, поскольку мы живем 
не только в предметном мире, но и в мире поня-
тий, во многом определяющих нашу жизнь [12, 
с. 44—45]. Методологические рамки исследова-
ния определяются положениями теории симуля-
кров Жана Бодрийяра.

Согласно Бодрийяру, нельзя однозначно ут-
верждать, что он (постчеловек) есть некий про-
изведенный человек-киборг, чьи характеристики 
можно беспредельно изменять и совершенство-
вать за счет приобретения и/или утраты каких-

либо свойств [15, p. 74; 16, p. 29—30; 17]. Про-
должают оставаться нерешенными этические и 
правовые аспекты взаимодействия по линии ги-
брид человека с машиной и человек. Человек, хотя 
и предстает неким синтезированным существом 
живого (природного) и машины (неприродного), 
становится все более и более зависимым имен-
но от неприродного (искусственного) компонен-
та как в себе самом, так и в окружающей среде. 
Вместе с тем это неприродное создано по образу 
и подобию именно природного человеком. Более 
того, всегда имеет место быть техническое не-
совершенство искусственного биологического 
(яркие примеры тому реализация атомного про-
екта, синтезированные биологические пищевые 
добавки и т. д.), отчетливо являющее собой при-
вычное картезианское противопоставление души 
и тела [18]. Человек должен быть всегда там, где 
есть сложное техническое «творение», потому что 
«когда побочные последствия научно-техническо-
го прогресса могут приобретать драматические 
масштабы, требуется совершенно новое осозна-
ние отношений между наукой, техникой и обще-
ством, что выдвигает на первый план и новые по-
становки вопросов типа «аварии на технических 
установках», «следствия для мира природы», «со-
циальные последствия» или же «преднамеренное 
злоупотребление техникой» и т. п.» [3, с. 116].

Когнитивная сфера человека, обладая высоким 
уровнем развития различных социальных навы-
ков в пространстве виртуальной реальности, обе-
спечивает человеку высокий адаптационный ре-
сурс, но сложность усложняющейся реальности 
зачастую превышает возможности этого ресурса. 
В условиях виртуальной реальности когнитив-
ные процессы упрощаются, так как логические 
отношения и связи подстраиваются под желаемый 
результат. Сложная информация в больших объ-
емах воспринимается с трудом — заставить себя 
думать человеку становится слишком трудно и 
порой больно. Человек стремится получать ин-
формацию посредством «картинки», поскольку в 
ней ответы на все вопросы даны сразу. Более того, 
картинка воспринимается быстрее и легче, чем 
текстовая информация, пусть даже и в 144 сим-
волах. Решения принимаются быстро, поскольку 
есть страх того, что другой возможности может 
и не появиться. В результате совершаются по-
спешно не проанализированные действия. Диктат 
визуализации мысли отражается и в речевых спо-
собностях человека настоящего времени: косноя-
зычие, подмена понятий, сокращения и изобрете-
ние новых слов и пр. Таким образом, обобщенный 
«портрет» современного человека заключает 
в себя такие сущностные характеристики, как 
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поиск нового, ориентированность на успех, кре-
ативность, акцентуация на «здесь и сейчас», не-
умение цельно и структурировано излагать свои 
мысли, строить сложные умозаключения, трудно 
удерживать фокус внимания на чем-то достаточно 
долго,, мысль словно скользит по поверхности, не 
проникая вглубь. Мысль становится еще одним 
легко сменяемым зрелищным образом. Сознание 
начинает продуцировать мир по устоявшимся 
схемам и алгоритмам: «Я» встречается не с фе-
номеном бытия, а с его знаково-символическим 
уровнем [10]. Реальность оказывается видимой.

Однако следуя логике рассуждений Ж. Бодрий-
яра, симуляция должна иметь сходные с симули-
руемым по структуре свойства и, следовательно, 
создать принципиально отличный от мира чело-
веческого мир постчеловека невозможно. Тем не 
менее, его можно и необходимо вообразить, т. к. 
«постчеловеческий мир может оказаться куда бо-
лее иерархичным и конкурентным, чем сегодняш-
ний, а потому полным социальных конфликтов. 
Это может быть мир, где утрачено будет любое 
понятие «общечеловеческого», потому что мы 
перемешаем гены человека с генами стольких 
видов, что уже не будем ясно понимать, что же 
такое человек» [14, с. 218]. Возможность гипоте-
тического образа будущего человека, значитель-
но отличающегося от привычного человеческого 
облика и появившегося при использовании тех-
нологий различных наук: информатики, биотех-
нологии, медицины, психологии и т. п. — напо-
минание человеку о нем самом. В преддверии 
возможной эры постчеловека важно осознать 
останется ли человек доминантным агентом пере-
мен или уступит место более умным машинам. 
Технологии могут оказаться несовершенными 
в силу различных обстоятельств и непрестанно 
нуждаются в контроле со стороны своего создате-
ля — человека. Они «с самого начала нас пугают, 
и согласие относительно необходимости устано-
вить политический контроль над их разработкой и 
применением возникает сразу» [14, с. 255]. Пока 
сами технологии без человека не способны суще-
ствовать — но что если сильная программа искус-
ственного интеллекта все же будет реализована? 
Никто, кроме человека, не может взять на себя 
ответственность за то, что «человеческое понятие 
прогресса должно означать не вымирание других 
творений природы и в то же время омертвение 
душевных и чувственных потенций человека, но 
скорее увеличение своеобразия человека, которое 
свершается главным образом через расширение 
его духовности» [11] — но в мире постчелове-

ка проблема ответственности может быть просто 
снята.

Несмотря на приставку «пост», этот симули-
руемый «постсовременный человек» ищет ответ 
на вечные вопросы о собственном существовании 
в мире, о природе и реальности мира, сохраняя 
за собой право выбора стратегии их развития в 
том или ином контексте социокультурной ди-
намики. Иными словами, постчеловек/пост(не)
человек продолжает быть субъектом (декартов-
ское «мыслю») или хотя бы стремится быть тако-
вым. Следовательно, мы не так уж далеко ушли 
от классического понимания человека, ставшего 
традиционным и фактически господствующим до 
конца XX столетия, как «субъекта общественно-
исторического процесса, развития материальной 
и духовной культуры, биосоциального существа, 
обладающего членораздельной речью и сознани-
ем, нравственными качествами» [18]. Все при-
писываемые человеку свойства, перечисленные 
в этом определении, сохраняются и у гипотети-
ческого постчеловека. В обществе настоящего 
времени — информационном/постинформацион-
ном — пока еще собственно человек утопает в 
потоке информации и переполняется ей. Удастся 
ли ему быть все-таки человеком — зависит только 
от него самого. Для этого необходимо отказаться 
от симуляции знаний и их получения, когда нечто 
напоминающее процессы извлечения и получения 
знания (в основном по форме) сохраняется, а гно-
сеологического потенциала как фундаментальной 
предпосылки познания нет («смерть» субъекта), 
отказаться от симуляции творчества, при котором 
«все дозволено», если это объявлено творческим 
актом, симуляции философствования, при кото-
рой субъект освобождается от онтологизации соб-
ственной картины мира. Иначе вполне вероятно 
наступление постистории, когда «все уже было» 
и «все уже есть», но нет лишь одного — потен-
циала человека, не ограниченного предлагаемыми 
образами стереотипами мышления и поведения и 
создающего «будет».

Заключение. Апокалиптический прогноз 
Ж. Бодрийяра, нарисовавшего пессимистическую 
картину общества «молчаливого большинства», 
способен стать реалистичным. Однако мы пола-
гаем, что обращение к творчеству Ж. Бодрийяра, 
если его рассматривать не как утописта либо ав-
тора руководства к действию, является одной из 
основ анализа и прогнозирования нашего стано-
вящегося так быстро цифровым социального — и 
одним из средств предотвращения дальнейшего 
симулирования человеческого.
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Аннотация. В статье рассмотрены пространственные структуры на примере математики и в приложени-
ях к модальной логике пространства. Внимание обращается на многозначность понятия «пространства». 
На примере анализа структуры топологического пространства вводится понятие близости между частями 
целого. Рассуждение строится с использованием мереологических принципов на основе анализа понятия 
пространства близости. Согласно топологической концепции, близость означает абсолютное отношение 
точки к множеству или отношение части к целому. Аналогичные рассуждения мы обнаруживаем в «Ло-
гических исследованиях» Э. Гуссерля. Особое значение для пространственной логики имеет модальная 
«логика места». При использовании понятия близости в модальной логике места необходимо учитывать 
субъективный фактор. Традиционный математический подход оставляет без внимания пространственные 
структуры чистого сознания. Предлагается дополнить формализованный подход введением наблюдателя. 
Ограниченность существующих подходов к пониманию пространства можно преодолеть только с помощью 
исследований природы пространственного видения, когда рассмотрение ведется одновременно с двух сторон 
и решаются два взаимосвязанных вопроса: как открываются новые пространственные структуры в процессе 
размышления и какие пространственные структуры можно выявить в самом человеческом разуме. В заклю-
чение приводятся примеры влияния пространственного расположения частей на истинность пропозиции.

Ключевые слова: феноменология, мереологический подход, топологическая логика, пространственные 
структуры, пространство близости, модальная логика места
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PHENOMENOLOGICAL INVESTIGATION OF SPATIAL STRUCTURES 
IN MATHEMATICS AND MODAL LOGIC

Yuri G. Sedov
State Institute of Economics, Finance, Law and Technology, Gatchina, Russia, yuriy-sedov@mail.ru, 
ORCID: 0000-0003-4212-7555

Abstract. The article considers spatial structures on the example of mathematics and in applications to the modal 
logic of space. Attention is drawn to the multiple meanings of the concept of “space”. By the example of the 
analysis of the structure of topological space the notion of “proximity” between the parts of the whole is intro-
duced. The reasoning is built with the use of mereological principles on the basis of the analysis of the concept 
of “proximity space”. According to the topological concept, proximity means the absolute relation of a point to 
a set or the relation of a part to a whole. Similar reasoning we find in E. Husserl’s Logische Untersuchungen. Of 
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particular importance for spatial logic is the modal “logic of place”. When using the notion of “proximity” in modal 
logic of place it is necessary to take into account the subjective factor. Traditional mathematical approach ignores 
spatial structures of pure consciousness. It is suggested to supplement the formalized approach with introduction 
of an observer. The limitations of existing approaches to the understanding of space can be overcome only by 
investigating the nature of spatial vision, when the consideration is conducted simultaneously from two sides and 
two interrelated questions are solved: how new spatial structures are discovered in the process of reflection and 
what spatial structures can be revealed in the human mind itself. Finally, examples are given of the influence of 
the spatial arrangement of parts on the truth of a proposition.

Keywords: phenomenology, mereological approach, topological logic, spatial structures, proximity space, modal 
logic of place

For citation: Sedov YuG. Phenomenological investigation of spatial structures in mathematics and modal logic. 
Bulletin of Chelyabinsk State University. 2022;(2(460):89-95. (In Russ.). doi: 10.47475/1994-2796-2022-10212.

Введение. Законные притязания эволюциониру-
ющей математики освободить научное мышление 
от неэффективных методов доказательства нашли 
наиболее яркое воплощение в конструктивной ма-
тематической логике. В качестве Prügelknabe ока-
зался закон исключенного третьего, не дающий 
возможности установить, какой из предложенных 
дизъюнктов является истинным, а какой — лож-
ным. Неприемлемы такие способы доказательства 
теорем, которые не позволяют осуществить по-
строение объекта с заданными свойствами.

Возникновение модальных логик было ответом 
на требование построить совершенное исчисле-
ние, которое базировалось бы на более строгом 
понимании следования, нежели материальная им-
пликация. Изменилось само отношение к связкам, 
например, импликация в классической логике не 
имела самостоятельного значения и привычным 
способом выражалась через другие связки по пра-
вилам равносильной замены. Напротив, семанти-
ка неклассической логики наделяет импликацию 
универсальной пространственной функцией из 
множества доказательств А в множество доказа-
тельств В. Примерами пространственно органи-
зованных выводов могут служить искусственные 
нейронные сети, метод графов, измерительные 
процедуры. Поэтому возникла задача найти точ-
ную семантику для такого рода доказательств.

Существенным продвижением вперед стало 
введение в теорию доказательств понятия модели, 
интерпретации. Ключевая роль в этом предпри-
ятии отводилась нормализации алгоритма, под-
робной регламентации предписания путем его 
разделения на общепонятные стандартные пра-
вила. Иными словами, несмотря на разнообразие 
имеющихся вербальных алгоритмов, любой шаг 
вычислительной работы математика или логика 
в принципе моделируем, конструктивно норма-
лизуем.

Однако указанный подход оставляет без внима-
ния пространственные структуры сознания. Для 

того чтобы восполнить этот недостаток, в данном 
феноменологическом исследовании делается по-
пытка описания и анализа пространственных 
структур сознания, сначала на примере матема-
тики, а затем в приложениях к модальной логике 
пространства в рамках мереологии.

Описание пространственной интенции в ма-
тематике на основе мереологических структур. 
Сущностью математических рассуждений явля-
ется пространственная интенция, которая фор-
мирует универсальный и многозначный концепт. 
Многозначность понятия «пространства» не по-
зволяет ограничиваться только одним определени-
ем, которое могло бы отразить все его стороны. 
Наиболее распространено представление о про-
странстве как о вместилище всех форм или как о 
среде, в которой осуществляются разнообразные 
доказательства. Иногда пространство фиксируется 
в виде отношения равенства фигур или посред-
ством отображения заданного множества в другое 
множество, а также как расстояние между точ-
ками.

Современная математика оперирует понятием 
пространства, сводя его к некой совокупности 
частей, которыми могут быть точки, числовые 
последовательности, различные функции, геоме-
трические фигуры, совокупности подпространств, 
элементарные события в теории вероятностей 
и другие объекты. Следует заметить, что неко-
торые виды пространств возникли в результате 
обобщения предшествующих понятий. Например, 
свойства равномерного пространства являются 
обобщением равномерных свойств метрических 
пространств. В свою очередь равномерное про-
странство подверглось различным обобщениям, 
связанным с ослаблением аксиом равномерности 
или же с наличием топологии на этом простран-
стве. Одним из основополагающих понятий ма-
тематики является «связное пространство», на-
пример, обычная евклидова плоскость. Свойство 
связности представляет собой обобщение линей-
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ной связности — возможность соединить любые 
две точки непрерывным образом отрезка.

Определение 1. Любое топологическое про-
странство, которое не является объединением 
двух непересекающихся непустых открытых мно-
жеств, называется связным.

Такое определение связности основывается 
на интуитивном представлении пространства в 
виде целого, состоящего из двух не отделенных 
друг от друга частей. Полученное представление 
может стать предметом специального феноме-
нологического исследования на основе учения 
о целом и части с целью выявления структуры 
данного математического теоретизирования. Рас-
смотрим отношения частей и целого в связном 
топологическом пространстве, учитывая, что не 
всякая часть содержится в целом одинаковым об-
разом. Простейшее связное пространство состоит 
из одной точки, когда посредством непрерывной 
деформации оно уменьшается до одной из своих 
точек. Однако связное пространство может быть 
подвержено фрагментации, в случае если часть 
целого имеет свои собственные части.

Определение 2. Подмножество А топологическо-
го пространства называется связным тогда и толь-
ко тогда, когда оно есть связное подпространство, 
то есть множество А ∩ В ∩ С не является пустым.

Указанное обстоятельство с необходимостью 
подводит к признанию различия между близки-
ми и удаленными частями целого. А это означает, 
что структура топологических пространств тесно 
связана с понятием «близости». Осознание этого 
факта привело к новым обобщениям и формирова-
нию новых направлений в математике. Например, 
обобщение равномерных свойств метрического 
пространства повлекло за собой введение понятия 
«пространства близости» В. А. Ефремовича [1]. 
Отрицание этого отношения будет означать, что 
некоторые подмножества далеки друг от друга.

Замечание. Оставляя в стороне некоторые 
свойства метрических пространств, ограничимся 
указанием на то, что понятие «близости» служит 
отправной точкой некоторых логических исследо-
ваний. Прежде всего, зафиксируем двузначность 
этого понятия, которая естественным образом 
проявляет себя при введении на множестве Х то-
пологии τ. До введения топологии τ близость рас-
сматривалась как сравнительное отношение меж-
ду частями (точками) метрического пространства. 
Теперь же на основе топологической концепции, 
близость означает абсолютное отношение точ-
ки к множеству, или отношение части к целому. 
Аналогичные рассуждения мы обнаруживаем в 
третьем разделе (§§ 19 и 20) Логических исследо-
ваний Эдмунда Гуссерля о целом и части [7], где 

он сначала обсуждает различия между более близ-
кими и более удаленными частями по отношению 
к целому, а затем между близкими и удаленными 
частями в их отношении друг к другу.

Мереологические основы исследования: 
история и современность. Философское учение 
о целом и части (мереология) имеет древние кор-
ни. Исходные рассуждения на данную тему мы 
находим во фрагментах досократиков, в диалогах 
Платона, в сочинениях Аристотеля и неоплатони-
ков, в теологии Прокла и средневековых схола-
стов, а также в диссертации Готфрида Лейбница 
de arte combinatoria и у других знаменитых фило-
софов. Однако свое оформление в виде самостоя-
тельной теории учение о целом и части получило 
в феноменологии. Проект Гуссерля, испытавший 
известное влияние идей Бернардо Больцано, 
включает в себя подробное описание закономер-
ностей взаимосвязи целого и части, которое во 
многом конкретизирует и развивает это учение.

В 1851 году в Лейпциге была опубликована 
работа Больцано «Парадоксы бесконечного», в 
которой он рассуждал о существовании произ-
вольных множеств. Обращение к данной про-
блематике было инициировано, в частности, 
логическим анализом математической бесконеч-
ности в сочинениях Гегеля и его последователей. 
Отражая их аргументы, Больцано проводит раз-
личие между переменной величиной, которая по-
стоянно изменяется, не имея границ своего роста 
и действительной бесконечной величиной, как в 
случае с прямой. Рассуждения Больцано о бес-
конечности опираются на традиционные понятия 
целого и части, которые на современном мате-
матическом языке выражаются в виде элементов 
множества.

Совокупности элементов могут быть различны-
ми. Различия между ними обусловлены способом 
соединения или расположения частей. Но когда 
расположение частей перестает иметь значение, 
тогда мы имеем дело с «многообразием». Далее 
сами части могут состоять из частей и все взятое 
вместе как целое составляет «сумму». Если же 
между частями совокупности с помощью закона 
определены отношения, то в таком случае сле-
дует говорить о «ряде». Аналогичным образом 
даются определения бесконечных и конечных 
количеств, бесконечно больших и бесконечно 
малых величин. Целью исчисления в данном слу-
чае является установление отношений между раз-
личными видами бесконечного. Эти виды можно 
сравнивать, используя учение о целом и части. 
Действительно, нет никаких оснований считать 
бесконечные многообразия равными, ибо неко-
торые из них меньше, а другие больше, напри-
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мер, когда одно многообразие может заключать 
в себе другое многообразие, как свою часть (die 
andere als einen Teil in sich schliesse) и наоборот 
[3, S. 26].

Мереологический подход обрел свою завершен-
ность в системе Станислава Лесневского, научные 
устремления которого были во многом обусловле-
ны проблемами универсальной грамматики и ло-
гической семантики в стиле Гуссерля. Номинали-
стические наклонности Лесневского побудили его 
предложить мереологию в качестве альтернативы 
теории множеств [11, p. 9]. Его возражения про-
тив этой теории сводились к тому, что множество 
не является абстрактным объектом, и правильно 
было бы представлять его в виде целого. Имеется 
также исследование возможностей реконструкции 
теории множеств в терминах мереологии [9]. Бо-
лее того, существуют такие приложения матема-
тики, в которых использование мереологических 
структур вполне оправдано, например, при по-
строении специальной системы геометрии point-
free system, где элементы определенной области 
рассматриваются в виде регионов пространства 
[5, p. 136].

Учитывая исторические перипетии развития 
мереологии, ее взлеты и падения, хотелось бы 
подчеркнуть, что это философское учение оказы-
вает ощутимое влияние на современные науки, в 
частности, на математику и модальную логику. 
Примером такого влияния может служить топо-
логия, которая иногда рассматривается в качестве 
«важнейшего ингредиента комплексной теории 
пространственного мышления» [12, p. 977]. Прав-
да, остается открытым вопрос о том, насколько 
удовлетворительны попытки сближения логики 
и топологии.

Феноменологический анализ модальной ло-
гики пространства. В 1937 году Карл Гемпель 
опубликовал работу [6], в которой он предложил 
топологическую форму неаристотелевской логи-
ки. В отличие от многозначных систем она была 
построена на более слабом допущении: множе-
ство высказываний есть ряд, в котором менее 
истинное предложение предшествует более ис-
тинному предложению, а равно истинные пред-
ложения стоят на одном и том же месте. В топо-
логической логике невозможно указать точное 
место одного предложения, она выражает лишь 
относительное место в ряду истинности. Таков 
характер и топологических таблиц истинности 
для отрицания, дизъюнкции, конъюнкции и эк-
вивалентности.

Логика Гемпеля является частным случаем из 
целого класса возможных систем. Двузначная ло-
гическая теория в некоторых случаях не может 

быть адекватно применена, например, к высказы-
ваниям о будущих событиях, о переходных состо-
яниях, о ненаблюдаемых явлениях. В топологиче-
ской логике действует принцип многозначности 
высказываний, который утверждает, что имеются 
другие значения истинности, причем, их число 
больше двух и a priori не ограничивается. Кро-
ме того, пробуждается интерес к тем логическим 
исследованиям, которые посвящены изучению 
пространственных структур в модальной логике. 
К числу основных тем этого направления можно 
отнести окрестностную семантику, исчисление 
регионов, «compass logic», модальный язык для 
соотносительной близости и другие темы, име-
ющие ярко выраженный пространственный ха-
рактер.

Язык модальной логики пространства содер-
жит все связки исчисления высказываний и мо-
дальные операторы: ◊ — оператор возможности 
(«возможно, что…»); □ — оператор необходимо-
сти («необходимо, что…»). Модальным логикам 
соответствуют свои аксиоматические исчисления, 
которые связаны с понятием логического следова-
ния. Различают нормальные и слабые модальные 
логики в связи с их семантическими особенно-
стями. Используемая в нормальной модальной 
логике «реляционная» семантика, не адекватна 
семантике окрестностей в слабых исчислениях. 
Например, когда мы записываем □А, следует чи-
тать: «субъект полагает, что А необходимо». Сво-
еобразное осмысление модальных операторов □ 
и ◊ осуществлено в теории «возможных миров». 
Необходимость интерпретируется здесь как су-
ществование во всех мирах, а возможность как 
существование хотя бы в одном из миров. Счи-
тается вполне естественным применение таких 
понятий как поле множеств и топологическое про-
странство в метаматематике и модальной логи-
ке. Кроме того, привлечение в модальную логику 
сложных и неоднозначных понятий окрестность 
и мир заставляет задуматься, во-первых, о связи 
рассмотренных модальностей с пространственны-
ми константами чистого априорного мышления, 
а во-вторых, о роли субъекта, который полагает, 
интерпретирует и допускает.

Столкновение сфер влияния модальной логики 
и топологии привело, в конечном итоге, к созда-
нию модальной логики пространства. К настоя-
щему времени в ней уже наметилось несколько 
различных перспектив. Некоторые логики рассма-
тривают топологические модели как средства для 
обеспечения существующих модальных языков 
новой семантикой, преследуя логические цели. 
Другой подход, напротив, фокусирует внимание 
на понимании пространства как такового, мало 
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интересуясь семантикой модальных языков. Огра-
ниченность указанных подходов можно преодо-
леть только с помощью исследований природы 
пространственного видения, когда рассмотрение 
ведется одновременно с двух сторон и решаются 
два взаимосвязанных вопроса. А именно, как от-
крываются новые пространственные структуры в 
процессе размышления, и какие пространствен-
ные структуры можно выявить в самом чело-
веческом разуме. Примером перенесения про-
странственной модели в сферу ego cogito служит 
известная аксиома итерации □р → □□р, выражаю-
щая в данном случае феномен интроспекции: если 
я знаю нечто, то я знаю об этом знании.

Модальная логика занята в равной степени и 
пространственными, и временными измерения-
ми. Некоторые авторы делают акцент на сход-
ствах структурных параметров пространственной 
и временной логики. Этот немаловажный аспект 
должен быть дополнен определением исходных 
структурных различий пространства и времени, 
что предполагает в первую очередь охарактери-
зовать «модальную логику места» (modal logic 
of place). С помощью формализованного подхода 
уже были выявлены особенности этой логики. 
В частности, такие пространственные логиче-
ские структуры являются симметричными и сла-
бо транзитивными: если xRy и yRz, то xRz или 
x=z [10]. Затем была предложена версия объ-
единенного изучения логики места и некоторых 
естественных ее ослаблений, которая сводилась 
к тому, чтобы показать свойство финитной моде-
ли этих логик [8, p. 89], когда от места х к месту 
у можно дойти за определенное число шагов. 
Хотя формализованный подход является весьма 
важным инструментом анализа пространствен-
ных феноменов сознания, однако он не исчер-
пывает полностью их содержания. Имеются все 
основания говорить также о пространственной 
структуре любых концептов, в том числе логи-
ческих.

Ситуация кардинально меняется, если в логи-
ческий анализ понятия «близости» вводится на-
блюдатель. В этом можно легко убедиться при 
рассмотрении семантики пространственных при-
лагательных в русском языке на примере синони-
мического ряда: близкий, ближний, близлежащий 
и т. д. При использовании понятия «близости» в 
модальной логике места необходимо учитывать 
субъективный фактор, зависящий от положения 
наблюдателя, который имплицитно вводится в 
определенную ситуацию. Для сравнения доста-
точно рассмотреть несколько простых суждений, 
основанных на отношении несимметричной си-
нонимии:

А короче В — В длиннее А
А выше В — В ниже А
А ближе В — В дальше А.
Очевидно, что первые два суждения нейтраль-

ны, они не предполагают присутствия наблюда-
теля, с которым объекты А и В соотносятся. Эти 
объекты просто соизмеряются между собой. Но 
в последнем случае ситуация совершенно иная, 
поскольку устанавливается не близость А от В, 
но предполагается некий субъект или объект, 
установка, точка отсчета, то есть нечто третье, 
с чем расстояние соизмеряется. Таким образом, 
сравнительный анализ несимметричных синони-
мических отношений выявляет следующий факт: 
структура некоторых пропозиций привязана не 
только ко времени и субъекту, но и к определен-
ной локализации наблюдателя. Кроме того, кон-
струирование пропозиций всецело зависит от 
компетенции субъекта, в частности, для разных 
субъектов одна и та же пропозиция может быть 
составлена из различных компонентов.

О влиянии пространственного расположения 
частей на истинность пропозиции. Если расчле-
нять выражения языка на простые и уже нераз-
ложимые части, сохраняющие в себе оправданное 
содержание, то появляются три рода символов — 
собственные имена, переменные и вспомогатель-
ные символы, не имеющие самостоятельного со-
держания, но которые в сочетании с собственными 
именами и переменными образуют сложные вы-
ражения. Примерами вспомогательных символов 
могут служить принятые условные обозначения: 
скобки, стрелки, различного рода связки, опера-
торы дескрипции, функциональной абстракции, 
кванторы общности и существования, отрицания и 
модальности. За этими, казалось бы второстепен-
ными условностями, скрываются важные феноме-
нологические вопросы: согласно каким законам 
значения различных категорий объединяются в 
комплекс, вместо того чтобы давать «хаотическое 
отсутствие смысла»? Должны ли несамостоятель-
ные синтаксические части выражений, простые и 
составные, быть соразмерными соответствующим 
различиям самостоятельных значений?

Другими словами, вопрос заключается в том, 
являются ли эти элементы формального языка ча-
стями пропозиций? Однозначного ответа на дан-
ный вопрос не существует. Одни полагают, что 
принцип отношения частей (parthood) применим 
только к физическим объектам, тогда как другие 
склонны распространять действие этого отноше-
ния на пропозиции и сложные универсалии [4, 
p. 159]. Когда мы имеем дело с различными ма-
териальными объектами, их локации весьма лег-
ко установить, так как они являются внешними 
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пространственно-временными регионами. Но в 
случае с пропозициями, с их составными частями 
не вполне ясно, каковы «локации» этих абстракт-
ных сущностей.

Иногда приходится сталкиваться с тем, что две 
пропозиции составлены из одинаковых частей, 
имеющих разное расположение. И этот про-
странственный фактор оказывает существенное 
влияние на смысл пропозиции. Если взять два вы-
сказывания с одинаковыми составными частями 
«Сократ старше Платона» и «Платон старше Со-
крата», то легко обнаружить, что одно из них ис-
тинное, а другое — ложное, причем значение ис-
тинности каждого суждения напрямую зависит от 
места, которое занимает в них та или иная часть. 
Поэтому, устанавливая чистые категории, которые 
очерчивают точные границы смысла, необходи-
мо обращать внимание не только на внутреннюю 
смысловую структуру, но также на приемлемую 
пространственную конфигурацию частей пропо-
зиции.

Не претендуя на решение сложного вопроса об 
общей мереологической структуре пропозиций, 
я хотел бы в заключение обратить внимание на 
то, как влияет пространственное расположение 
частей пропозиции на ее смысл и истинность. 
В логическом исследовании Gedankengefüge Фре-
ге с первых же шагов признаёт, что структура 
предложения должна отражать структуру мысли. 
Для обоснования тезиса он прибегает к услугам 
учения о целом и части, хотя пользуется им толь-
ко в качестве уподобления. В данном контексте 
рассматриваются сложные предложения, состав-
ленные из частей, которые в одних случаях могут 
«меняться местами», а в других случаях не мо-
гут, например, в гипотетической структуре. В тех 
предложениях, части которых не переставляются, 
место одной мысли в такой структуре отличается 
от положения другой мысли. И здесь Фреге делает 
важное терминологическое замечание об употре-
блении слов «позиция» и «место», понимая их в 

качестве расположения. «Расположению, позиции 
в выражении мысли должно соответствовать не-
что в самой мысли, и для этого я сохраняю слово 
“место”» [2, с. 363]. Разумеется, слово «место» 
употребляется в переносном значении и не име-
ет никакого отношения к действиям, которые со-
вершаются в реальном пространстве и времени. 
Применение пространственных структур мысли 
наблюдается и в других работах Фреге, например, 
в статье «О смысле и значении» и в анализе алге-
бры логики Шрёдера.

Заключение. При внимательном рассмотрении 
привычных логических структур обнаруживаются 
и другие весьма примечательные факты. Напри-
мер, в формальной логике имеют место разноо-
бразные пространственные конструкты, такие как 
объем понятия или фигуры категорического сил-
логизма. Определение призвано указывать грани-
цы определяемого понятия, что отличает данный 
предмет от всех остальных предметов универсу-
ма. Но иногда в рассуждении возникает circulus 
vitiosus. Кроме того, мы обязаны учитывать длину 
используемых формул и подсчитывать скобки сле-
ва на право. В современной прикладной логике 
для решения конкретных задач путем перебора 
весьма часто используются пространственные мо-
дели, представляющие выводы в виде древесных 
или линейных схем, а также диаграммы в форме 
нагруженных графов, для наглядного представ-
ления логических функций вполне подходит гео-
метрическая модель единичного п-мерного куба. 
Особый интерес представляет пространственный 
характер общепринятых логических связок, ко-
торый может быть продемонстрирован с помо-
щью сравнения импликации и эквивалентности. 
Импликация служит для выражения причинно-
следственной связи. Делая такой вывод, мы про-
двигаемся в одном направлении — от антецедента 
к консеквенту, но не наоборот. В случае эквива-
лентности части суждения при изменении мест, 
сохраняют значение истины.
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Abstract. The article focuses on the problem of the forming a broad philosophical and methodological base of 
translation studies, largely related to the growth in the number of translations in the Russian philosophical literature 
and caused a discussion of the “philosophy of translation”. Giving examples of options for understanding transla-
tion as interpretation, the authors argue that translation should be based on the fact that an ordinary language is no 
more than one of the possible, perhaps the main, “primary” sign system. From this point of view, R. Jacobson’s 
principles of translation should be understood in a broader semiotic sense. Such an understanding was formulated 
within the framework of the original approach of Victoria Welby, the creator of her own concept of a sign, mean-
ing and significance, which she called “significs”. One of the central procedures of significs are translation and 
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Введение. Вал переводов, с которым отече-
ственные философы столкнулись в последние 
годы, заставляет вновь и вновь обращаться к «тех-
ническим», лингвистическим и, что не менее важ-
но, методологическим и философским проблемам 
перевода и переводческой деятельности. «Transla-
tion studies», начало которых принято связывать с 
работой Холмса [15, с. 180—192], до настоящего 
времени остаются в фокусе внимания отечествен-
ных [1; 11] и зарубежных исследователей [3; 12; 
16; 18]; речь идет не только о лингвистических 
или технических аспектах перевода, но и о фило-
софии перевода и, особо, о переводе философских 
текстов.

В книге, посвященной переводу, У. Эко заме-
чает: «Что значит “переводить”? Первый ответ, 
и притом обнадеживающий, мог бы стать таким: 
сказать то же самое на другом языке» [7; 12]. 
Словосочетание «мог бы» сразу дезавуируется 
названием книги — «Сказать почти то же самое. 
Опыты о переводе» — перевод все же не «то же 
самое», но лишь «почти то же самое». Примером 
является «Война и мир», который начинается с 
огромного пассажа на французском языке, по-
рождающего вопросы о том, исходил ли Толстой 
из предположения, что все читатели им владеют; 
вероятно, нет, потому что он помещает и пере-
вод этого и иных пассажей. Позже, в переписке 
со Н. Н. Страховым, Толстой пишет, что многое 
сделал в исправлении недостатков романа, в част-
ности, «выкинул некоторые рассуждения совсем», 
«переводил все французское по-русски». Коммен-
таторы отмечают, что это был не вполне точный 
перевод — мысли, выраженные на французском 
языке, были выражены на языке русском, иными 
словами, это именно то, что Эко называет «ска-
зать почти то же самое».

Вряд ли можно говорить о каких-либо строгих 
теоретических алгоритмах  перевода любых тек-
стов, а философских текстов — в особенности; 
дело даже не в том, что разные переводчики могут 
переводить один и тот же текст, отдельные слова 
и выражения по-разному. Дело в первую очередь 
в том, что они могут понимать по-разному, мало 
того, один и тот же философ может по-разному 

понимать и, соответственно, переводить другого 
в различные периоды деятельности, что связано 
и с углублением понимания переводимого текста, 
и с изменением собственных воззрений. Перево-
ды не просто репрезентируют некоторый текст в 
другом языке, в них отражаются время, контекст, 
сам переводчик. Выбор переводчика не в том, как 
переводить, но, в первую очередь, что перево-
дить. Известен случай из истории отечественной 
философской мысли: большая часть философов, 
работавшая в рамках марксистской парадигмы, 
опиралась на имеющиеся переводы Маркса и 
Энгельса; но когда Г. Багатурия в 1969 году осу-
ществил реконструкцию (по сути, новый перевод) 
первой главы «Немецкой идеологии» [2], многие 
оказались в «сложном» положении необходимо-
сти изменения своего понимания ряда положений 
марксизма.

Проиллюстрируем сложности перевода еще 
некоторыми примерами из более знакомой нам 
практики. Одной из самых важных работ Г. Фреге 
была его «Über Sinn und Bedeutung». Перевод дан-
ных терминов на, в первую очередь, английский 
язык, варьировался в диахроническом развитии 
и отражал то, как варианты переводы связаны с 
пониманием того, что в широком смысле слова 
может быть названо проблемой значения [14; 20]. 
Перевод немецкого «Bedeutung» на английский в 
обычном варианте не сложен — это «meaning»; 
но вот после указанной статьи Фреге он стал за-
труднителен в первую очередь ввиду разделения 
Фреге данных двух терминов. М. Бини указыва-
ет, что для перевода «Bedeutung» на английский 
использовались такие термины как «indication», 
«denotation», «reference», «referent», «nominatum», 
«meaning», «significance», and «signification». Тот 
или иной вариант перевода менялся от перевод-
чика к переводчику, от одного времени к другому. 
Так, в 1903 году Рассел переводил «Bedeutung» 
как «meaning», объясняя это так: «Я не перевожу 
Bedeutung как денотация (denotation), потому что 
это слово имеет техническое значение, которое 
отличается от фрегевского, а также и потому, что 
для него bedeuten отнюдь не то же самое, что для 
меня «денотировать» [19, с. 502]. Речь идет не 
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просто о терминах, но об определенных концеп-
циях, связанных с ними. А уже через два года, 
после формирования теории дескрипций, после 
знаменитой статьи «О денотации» Рассел, пола-
гая, что новая теория позволяет трактовать отно-
шение «Bedeutung» как его собственное отноше-
ние денотации, стал и данный термин переводить 
как «denotation», хотя в самой указанной статье 
используется «indication».

Дальнейшая история переводов складывалась 
примерно следующим образом: Ф. Журден (Phil-
ip Jourdan) переводит «Sinn» и «Bedeutung» как 
«meaning» and «denotation», Л. Витгенштейн в 
записных книжках 1913—1914 гг. — как «sense» 
и «meaning», соответственно, (позднее их так же 
переводит Остин), Э. Энском полагает, что луч-
шим переводом использования Фреге термина 
«Bedeutung» является «reference», Огден и Ричардс 
переводят термины как «meaning» и «indication», 
Карнап выбирает для «Bedeutung» «nominatum» 
(то, что именуется), М. Блэк называет работу 
Фреге «Sense and Reference». Перечень может 
быть продолжен, но это увело бы в сторону от 
основной темы, поскольку само описание исто-
рического изменения перевода терминов Фреге и 
теоретическая экспликация оснований изменения 
может представлять задачу для отдельного иссле-
дования. Замечу только, что в русские варианты 
перевода отличаются, и «Bedeutung» переводит-
ся иногда как денотация, иногда как значение; 
М. Кронгауз, например, полагает, что «класси-
ческое противопоставление смысла и денотата, 
введенное Г. Фреге (нем. Sinn и Bedeutung), в со-
временной терминологии точнее всего выражается 
терминами «интенсионал» и «референт» [4, 58—
59]. Сложности соотнесения различных традиций 
перевода и использования терминов, связанных с 
двумя сторонами (языкового) знака, М. Кронгауз 
демонстрирует далее, когда содержательная сторо-
на знака именуется «означаемое», «содержание», 
«сигнификат», а соответствующий материальный 
носитель — «означающее», «форма», «выра-
жение», «сигнификант». В рамках самой содер-
жательной стороны знака, говоря о понятийном 
и предметном содержании, сталкиваются пары 
«сигнификат — денотат», «десигнат — денотат», 
«интенсионал — экстенсионал, референт»

Приведенные примеры — и еще более много-
численные не приведенные здесь — привлекают 
внимание как к возможности, так и необходимо-
сти проведения такого анализа на метауровне, 
который показал бы недостаточность понимания 
перевода как процедуры, сводящейся к межязы-
ковым отношениям, так и несводимость перевода 
к переводу как к технической процедуре некоего 

сорта. Подобный анализ должен основываться на 
более широкой базе, и одно из предложений свя-
зывается с тем, что обычный язык представляет 
собой не более чем одну из возможных, может 
быть, основную, «первичную» знаковую систе-
му. Понимание перевода в этом случае становится 
более адекватным в каркасе семиозиса как про-
цедуры означивания и осмысления, процедуры 
приписывания, порождения и анализа значения 
и смысла знаков и знаковых систем, включая, по-
нятно, и вербальные, более широко — лингвисти-
ческие. Опорной точкой здесь служат положения, 
сформулированные Р.Якобсоном [13].

Сигнифика леди Уэлби как философия ин-
терпретации и перевода. Согласно Якобсону, раз-
личают «три способа интерпретации вербального 
знака: он может быть переведен в другие знаки 
того же языка, на другой язык или же в другую, 
невербальную систему знаков. Этим трем ви-
дам перевода можно дать следующие названия: 
1) Внутриязыковой перевод, или переименова-
ния, — интерпретация вербальных знаков с помо-
щью других знаков того же языка. 2) Межъязыковой 
перевод, или собственно перевод, — интерпрета-
ция вербальных знаков посредством какого-либо 
иного языка. 3) Межсемиотический перевод, или 
трансмутация, — интерпретация вербальных зна-
ков посредством невербальных знаковых систем» 
[13, с. 362]. На первый взгляд может показаться, 
что речь идет лишь о языке, при более вниматель-
ном подходе первое впечатление оказывается об-
манчивым. Уже в данном фрагменте обращает на 
себя внимание слово «интерпретация»: Якобсон 
связывает перевод с интерпретацией, и тогда ста-
новится ясным, что речь идет не просто о знаках, 
речь идет о семиотических кодах — и действи-
тельно, далее он говорит о том, что «в переводе 
участвуют два эквивалентных сообщения в двух 
различных кодах» [13, с. 363], понимая перевод как 
«перекодирующую интерпретацию».

Современные исследования [16] показывают, 
что границы межсемиотического перевода как об-
ласти исследования гораздо шире, чем предпола-
гал Роман Якобсон. Хотя он подходил к феномену 
интерсемиозиса как к трансляционному, все равно 
в то время эта область исследований не была ав-
тономной, а все еще зависела от лингвистики. Се-
годня интерес к межсемиотическому взаимодей-
ствию больше не ограничивается исключительно 
трансляционным измерением. Как явление ком-
муникации и служа культурной коммуникации, 
интерсемиозис изучается в контексте других об-
ластей исследований, включая аудиовизуальные 
исследования, изобразительное искусство и музы-
ку, язык жестов и цифровые гуманитарные науки, 



99

Сигнифика в контексте философии перевода

Significs in the context of philosophy of translation

и многое иное. Этот вывод подтверждает идею, 
что измерение перевода вовлечено в большинство 
культурных практик и производств и что перевод 
является фундаментальным инструментом семи-
отических исследований. 

Перевод является не только практикой, но и 
методом интерпретации и понимания, исследова-
ния и открытия, проверки и приобретения новых 
знаний, и как таковой также является методом 
критики. Кроме того, теория перевода также мо-
жет быть теорией, которая отражается на знаке 
и значении. Такой подход может способствовать 
лучшему пониманию практики перевода. Эти 
положения являются составными аспектами ис-
следований английского сигнифика и филосо-
фа языка Виктории, леди Уэлби (1837—1912). 
О жизни, работах, исследовательских интересах 
Виктории Уэлби имеются работы на русском язы-
ке [6; 8—10].)

Многочисленные работы Уэлби обосновывают 
новую науку о значении и значимости, которую 
она называет «сигнифика» и характеризует как 
философию значимости», «философию перевода» 
и «философию интерпретации», что подчеркивает 
три различных, но взаимосвязанных измерения 
процессов означивания [23, 161].

Исходные интересы Уэлби, связанные с про-
блемами искажения языка своего времени, в том 
числе научной терминологии и языка религиоз-
ных текстов, критика устаревших идей, способов 
мышления и взглядов приводят к выводу о необ-
ходимости разработки и выдвижения на первый 
план диагностических исследовательских проце-
дур, типичной формой который является перевод. 
Перевод представляет собой важнейших метод 
сигнифики.

В статье о переводе, опубликованном в «Сло-
варе философии и психологии» под редакцией 
Болдуина Виктория Уэлби определяет перевод 
как «1) В буквальном смысле, рендеринг одного 
языка в другой. 2) Изложение одного предмета с 
точки зрения другого; перенос данной линии ар-
гументации из одной сферы в другую; использо-
вание одного набора фактов для описания другого 
набора, например эссе по физике или физиологии 
может быть экспериментально «переведено» в 
эстетику или этику, утверждение биологического 
в утверждение экономического факта» [22, с. 712].

Иными словами, под переводом понимается ме-
тодическое построение аналогий, в первую оче-
редь аналогий пропорциональности, структуры и 
функций. Смысл подобных аналогий проясняется 
в главной ее работе следующим образом: «…су-
ществует метод как обнаружения, тестирования, 
так и использования аналогии (или в некоторых 

случаях гомологии), ценность которого, по-
видимому, еще не признана; и это можно назвать 
в расширенном смысле переводом» [23, 126]. 
Подчеркивая и иллюстрируя то, что «весь язык и 
все выражения являются формой перевода», сиг-
нифика утверждает, что расширяет и развивает 
применение этой идеи в практических направле-
ниях. Язык, как и любое использование знаков, 
подразумевает перевод в этом смысле в той мере, 
в какой опыт использования знака в данной ситу-
ации должен быть переведен в предыдущий или 
одновременный опыт объекта, чтобы интерпре-
тировать знак. С другой стороны, с точки зрения 
того, кто использует знак для объекта или вместо 
него, объект переводится знаком.

Перевод связывается с «трансформацией пере-
носа, трансмутацией, преображением и, прежде 
всего, переоценкой», последнее, в свою оче-
редь, связывает процедуру перевода с триадой 
«смысл — значение — значимость» как базовыми 
уровнями значения в широком смысле слова. Сам 
метод перевода-интерпретации основан на выяв-
лении аналоговых отношений между различными 
знаками и системами знаков, будь то вербальные 
или невербальные, и в дополнение к использова-
нию аналогий также является методом для их об-
наружения, создания и проверки. Более того, как 
говорит Уэлби, это в основном относится к ана-
логии пропорционального, структурного и функ-
ционального типа. С этой точки зрения проблема 
перевода тесно связана с проблемой знаковости 
и образности языка, роли метафоры, аналогии и 
гомологии в становлении мыслительных процес-
сов и коммуникации. На самом деле аналогия, 
сравнение, ассоциация, образный язык в целом, 
метафоры и сравнения все рассматриваются Уэл-
би как лингвистически-когнитивные устройства, 
реализованные через интерпретационо-перево-
дные процессы для выразительного расширения 
прав и возможностей с точки зрения значимости.

Именно здесь кроется ключ к пониманию семи-
отической подоплеки перевода, его включения в 
процесс семиозиса — непрерывного семиозиса, 
по Пирсу: значение любого знака (вербального, 
ментального, образного) проясняется и развива-
ется другим знаком, интерпретантом в модели 
Пирса. Перевод у Уэлби, совмещенный с интер-
претацией, иногда совпадающий с ней, близко 
родственен интерпретационно-когнитивной мо-
дели Пирса. Пирс рассматривая ситуацию непре-
рывного семиозиса, предлагал знаковую модель, 
основанную на отношении диалогической связи 
между знаками, в свете которой смысл понимает-
ся в его первичном восприятии как «перевод знака 
в другую систему знаков, и которая в применимом 
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здесь восприятии является вторым утверждением, 
из которого в равной степени вытекает все, что 
следует из первого утверждения, и наоборот» [17, 
с. 127]. Согласно теории непрерывного семиозиса, 
значение знака — это интерпретирующий знак в 
открытой цепи ссылок от одного интерпретанта 
к другому. И точно так же, как у Уэлби все пред-
полагает или напоминает нам о чем-то другом, у 
Пирса значение дается в преобразовании одного 
знака в другой «эквивалентный» или, возможно, 
«более развитый» знак (интерпретант), с помо-
щью которого мы знаем нечто большее. Интер-
претирующий знак дополнительно усиливает 
общий означающий потенциал предшествующе-
го знака вместе с общим пониманием интерпре-
татором предыдущего знака. Другими словами, 
знак существует благодаря другому знаку, высту-
пающему в качестве его интерпретанта, так что 
его смысл — это его перевод в другой знак. Знак 
процветает в отношениях взаимного перевода и 
замещения между знаками, по отношению к кото-
рым исходный знак никогда не дается автономно 
и предварительно. Как уже объяснял сам Пирс в 
письме Уэлби от 12 октября 1904 г.: «Знак служит 
связующим звеном между знаком-интерпретан-
том и объектом. Если взять знак в самом широком 
смысле, его интерпретант сам не обязательно дол-
жен быть знаком. <…> но мы можем взять (при-
нять) знак настолько широко, что интерпретант 
его будет представлять собой не мысль, но дей-
ствие или опыт. Мы можем даже толковать значе-
ние знака настолько расширительно, что его ин-
терпретантом может быть качество переживания. 
<…> Мне представляется, что основная функция 
знака состоит в том, чтобы сообщать действен-
ность отношениям, ею не обладающим — не при-
нуждать их к действию, но устанавливать привыч-
ку или общее правило, посредством обращения к 
которому они будут действовать в определенной 
ситуации. Если обратиться к физике, все, что слу-
чается, — это непрерывное прямолинейное дви-
жение с определенной скоростью и ускорением, 
сопровождающим различные относительные по-
ложения частиц. Все остальные отношения, ко-
торых мы знаем весьма большое количество, не 
действенны. Знание некоторым способом наделя-
ет их действенностью, знак же есть нечто такое, 
зная которое, мы знаем нечто большее. За исклю-
чением знания о содержании сознания в некото-
рый данный момент настоящего (существование 
такового знания сомнительно), всякая наша мысль 
и всякое знание возможны только посредством 
знаков. Знак, следовательно, есть объект, таким 
образом соотнесенный со своим объектом с одной 
стороны, и с интерпретантом с другой, что это 

приводит интерпретант в отношение к объекту, 
соответствующему его собственному отношению 
к тому же объекты. Я мог бы сказать «подобному 
его собственному отношению», ибо соответствие 
заключается в подобии, но значение первого ка-
жется более точным» [7, с. 290].

В семиотике Уэлби перевод реализуется на 
каждом из уровней значения — на уровне смыс-
ле как естественной, первой «реакции», уровне 
значения как интенции, уровне значимости как 
обобщения первых двух с включением прагма-
тических, культурных, социальных, коммуни-
кативных и иных практик. Пирсовские понятия 
перевода и непрерывного семиозиса, характери-
зующие условия взаимосвязи теории знака и те-
ории познания, претерпевают изменения в сигни-
фике, которая вытесняет все строго когнитивные 
характеристики в то измерение, где когнитивное 
и этическое в конце концов соединяются. Соглас-
но этому подходу, понятие знания развивается не 
только в когнитивных терминах, но и в том, что 
у Уэлби можно назвать морализирующими и гу-
манизирующими терминами [21, с. 1—3] Нельзя 
не заметить, к подобному взгляду весьма близок 
М. Бахтин, для которого семиозис, или знаковая 
деятельность, — это открытый процесс перевода 
одних знаков в другие знаки, ‘диалогическое от-
ношение « между ними. Как таковой, семиозис 
не может происходить вне процессов интерпре-
тации / перевода. И Уэлби, и Бахтин полагают, 
что говорящий развивает сознание и вырази-
тельную способность посредством непрерывных 
процессов «перевода» от одного знака к другому, 
необходимых для развития языкового и нелингви-
стического сознания, опыта и знания в целом. В 
концепции обоих исследователей такие процессы 
являются тем более новаторскими и творческими, 
чем выше степень диалогичности и инаковости 
в отношениях между переводимым знаком, или 
«интерпретируемым’ знаком, и знаком, его пере-
водящим, «интерпретирующим», ‘переводящим». 
Подобно Уэлби, Бахтин также подчеркивает важ-
ность взгляда на одну знаковую систему глазами 
другой знаковой системы (имея в виду также от-
ношение между вербальными и невербальными 
знаками, как в случае транспозиции невербаль-
ных знаков карнавала в вербальные знаки карна-
вализованной литературы), смотреть на данный 
язык глазами другого, рассматривать литератур-
ный жанр или, в более общем смысле, жанр дис-
курса по отношению к другому и т. д.

Взаимосвязь между знаками и переводом 
возникает тогда, когда мы постулируем катего-
рию замещаемости, то есть возможность быть 
сказанным иначе (вербально или невербально), 
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как необходимое условие знаковости, то есть, 
когда знак рассматривается не только как нечто, 
заменяющее что-то другое, но и как нечто, что в 
свою очередь может быть заменено чем-то дру-
гим. Другими словами, процессы замещения и 
транспозиции не предполагают исключения смыс-
ла, а скорее смещение смысла и, следовательно, 
взаимное усиление означающего между знаками. 
Следовательно, значение можно определить как 
класс вербальных и невербальных знаковых ма-
териалов, которые «говорят» друг о друге, то есть 
взаимно подчиняются друг другу. Каждый термин 
является либо интерпретирующим знаком, либо 
интерпретируемым знаком другого, в зависимо-
сти от означающего контекста, в семиотических 
процессах, в которых интерпретирующий знак за-
меняет интерпретируемый знак, который он так 
или иначе развивает. Идентичность знака требует 
непрерывных процессов сдвига и отсрочки: что-
бы быть этим знаком здесь, знак должен всегда 
интерпретироваться и становиться другим бла-
годаря интерпретирующему знаку, который его 
интерпретирует.

Заключение. Сигнифика нацелена на рассмо-
трение возможных ответов на вопрос, стоящий 
как перед вербальными знаками и знаковыми 

системами, так и невербальными, вопрос «Что 
это означает?». Именно этот вопрос возникает 
как в живой коммуникации, так и в столкнове-
нии с текстами, значение которых многообразно 
и размыто, метафорично и контекстуально. Уэлби 
не ограничивала проблему перевода отношения 
между двумя естественными языками, полагая, 
что процессы перевода охватывают различные 
универсумы дискурса и различные знаковые си-
стемы, где процедуры сигнификации проходят 
одновременно на различных когнитивных и се-
миотических уровнях. Говоря том, что перевод-
ческая проблематика занимает центральное место 
во многих философских дискуссиях и приводя 
сложности перевода даже такой простой фразы 
как «It’s raining cats and dogs» (в дополнение к 
которой мы бы привели и нашу любимую «to 
born with a silver spoon in one’s month») Эко под-
черкивает необходимость некоей широкой кон-
цептуальной базы, которая дала бы возможность 
адекватного понимания сущности перевода. Сиг-
нифика, связывая воедино три процесса перевода, 
указанные Якобсоном, с более широким процес-
сом семиозиса, должна считаться необходимым 
элементом того, что может быть названо «фило-
софией перевода».
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Аннотация. Прогресс современного мира не может быть связан исключительно с ростом материального 
благосостояния общества. Императивом XXI в. должна стать приверженность человека идеологии гуманиз-
ма. В связи с этим возрастает актуальность исследований, связанных с изучением гуманистических идеа-
лов прошлых эпох. Исследовательский интерес сопряжен с эпохой Возрождения. Объектом исследования 
является мировоззрение Пико делла Мирандолы, его учение о достоинстве человека.
В ходе исследования автор показывает, что идеология гуманизма является фундаментальной парадигмой, 
определяющей ценности, идеалы, содержание культуры Европы XIV—XVI вв. Гуманистические идеалы 
разделяли самые разнообразные социальные слои населения, включая ученых, философов. Пико делла Ми-
рандола относится к числу тех, в творчестве которого эти идеалы нашли отклик и были развиты. В историю 
философской мысли он вошел как создатель учения о достоинстве человека. Написанная им «Речь о досто-
инстве человека» стала своеобразным манифестом гуманизма, апофеозом антропологического мышления. 
Следуя мировоззренческим установкам своей эпохи, он наделил человека свободой воли, провозгласил веру 
в разум и творческие способности человека, сделал его центром мироздания. В статье показано, как гумани-
стические императивы эпохи определяли стиль мышления мыслителя, превращая его в идеолога гуманизма.

Ключевые слова: Пико дела Мирандола, эпоха Возрождения, античная культура, гуманизм, антропоцен-
тризм, свобода воли, учение о достоинстве человека, натуральная магия, стиль мышления
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Annotation. The progress of the modern world cannot be associated solely with the growth of the material well-
being of society. The imperative of the XXI century should be a person’s commitment to the ideology of human-
ism. In this regard, the relevance of research related to the study of humanistic ideals of past eras is increasing. 
The research interest is associated with the Renaissance. The object of the study is the worldview of Pico della 
Mirandola, his doctrine of human dignity.
In the course of the research, the author shows that the ideology of humanism is a fundamental paradigm that 
determines the values, ideals, and content of the culture of Europe of the XIV—XVI centuries. Humanistic ide-
als were shared by a wide variety of social strata of the population, including scientists, philosophers. Pico della 
Mirandola is one of those in whose work these ideals found a response and were developed. He entered the history 
of philosophical thought as the creator of the doctrine of human dignity. His “Speech on the Dignity of Man” has 
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become a kind of manifesto of humanism, the apotheosis of anthropological thinking. Following the ideological 
attitudes of his era, he endowed man with freedom of will, proclaimed faith in the mind and creative abilities of 
man, made him the center of the universe. The article shows how the humanistic imperatives of the epoch deter-
mined the thinker’s style of thinking, turning him into an ideologist of humanism.

Keywords: Pico della Mirandola, Renaissance, ancient culture, humanism, anthropocentrism, free will, the doctrine 
of human dignity, natural magic, style of thinking
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Введение. Революционные изменения, связан-
ные в последние десятилетия с преобразованиями 
научно-технической сферы и глобализационными 
процессами, существенно изменили социальную 
реальность, актуализировав переход к новым иде-
ологическим парадигмам. Уже ХХ в. обнаружил 
целый ряд тенденций, демонстрирующих необ-
ходимость формирования общества «реального 
гуманизма». Речь идет о преодолении антагониз-
ма и узко-социальной направленности мышления, 
о поиске взаимопонимания между носителями 
взаимоисключающих социальных программ по-
ведения, о конвергенции интересов науки, техни-
ческой реальности и общества в целях предот-
вращения катастрофических сценариев развития 
человеческой цивилизации. Главной ценностью 
современного мира должно стать понимание, что 
прогресс не может быть связан исключительно с 
ростом благосостояния общества, он предпола-
гает освоение индивидом всего богатства чело-
веческой сущности, развитие в каждом человеке 
активного, творческого начала, приверженность 
гуманистическим идеалам, а также гуманизацию 
его деятельности. Императивом ХХI в. должно 
стать очеловечивание мира и человека. Данные 
мировоззренческо-идеологические принципы ба-
зируются на концепциях и парадигмах прошлых 
эпох, чем объясняется их актуальность и необ-
ходимость детального рассмотрения. Исследова-
тельский интерес сопряжен с эпохой Возрожде-
ния.

В данной статье речь пойдет о классическом 
ренессансном гуманизме, о целостной системе 
взглядов и широком течении общественной мыс-
ли, определяющим особенности мировоззрения 
всей эпохи. Будучи фундаментальной ценностной 
установкой эпохи, гуманизм способствовал фор-
мированию представлений и идеалов мыслителей 
Возрождения, совершая переворот в сознании че-
ловека. Вниманию читателей предлагается ана-
лиз творческого наследия Джованни Пико делла 
Мирандолы, его учения о достоинстве человека. 
Объектом исследования является мировоззрение 
блистательного мыслителя. В качестве гипотезы 
автор выдвигает предположение, что привержен-

ность Джованни Пико гуманистическим идеалам 
детерминирована стилем мышления эпохи, оказы-
вающим имплицитное влияние на формирование 
идеалов и убеждений человека. Авторский за-
мысел сопряжен с необходимостью показать, как 
гуманистические императивы эпохи определяли 
стиль мышления Пико, превращая его самого в 
идеолога гуманизма. В этом заключается и новиз-
на представленного исследования.

Материалы и методы. Для реализации автор-
ского проекта задействована методология анали-
тико-критического обобщения. Данная методо-
логия предполагает использование общенаучных 
методов, среди которых особое внимание следует 
уделить гипотетико-дедуктивному и общелогиче-
ским методам. Их реализация позволяет детально 
рассмотреть учение Пико делла Мирандолы о до-
стоинстве человеке, сфокусировавшись на харак-
теристике и особенностях каждого положения, оз-
накомиться с фактическим материалом и дать ему 
теоретическое объяснение, оценить предпосылки 
формирования убеждений мыслителя. Важную 
роль в ходе исследования выполняет критический 
метод, ориентирующий автора на объективную 
оценку изучаемого объекта.

В ходе исследования автор уделяет работам 
Л. М. Баткина, получившего докторскую степень 
по совокупности работ на тему «Итальянское 
возрождение как исторический тип культуры», 
Л. М. Брагиной, удостоенной философской пре-
мии Г. В. Плеханова за цикл работ по итальянско-
го гуманизму, и А. Х. Горфункеля, специалиста 
по истории и философии итальянского Возрож-
дения (XIII—XVII вв.). Труды Л. М. Баткина рас-
крывают итальянское Возрождение как особый 
тип культуры, работы Л. М. Брагиной позволяют 
увидеть гуманистическую мысль в историко-куль-
турном и социальном контексте, исследование 
А. Х. Горфункеля дает возможность проанализи-
ровать особенности философской позиции Пико 
делла Мирандолы.

Результаты. С началом XIV в. в Европе начи-
нают формироваться новые культурные идеалы и 
ценностные установки, существенно отличающи-
еся от классических предпочтений Средневековья. 
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Европа открыла дорогу в новую эпоху. Значитель-
но позже французским историком и публицистом 
Ж. Мишле (1842 г.) этот период был назван эпохой 
Возрождения, или Ренессансом (от фран. renais-
sance — возрождение). На протяжении трех столе-
тий (с XIV по XVI вв.) складывался новый стиль 
мышления эпохи, основу которого составляли 
идеи гуманизма. Гуманистические идеалы нашли 
отклик среди самых разнообразных социальных 
слоев населения. Представители папской канцеля-
рии, ученые мыслители, выходцы из купеческих 
кругов, художники и скульпторы, философы и 
политики отстаивали веру в высшее культурное 
и нравственное развитие человеческих способно-
стей, проявляли независимость к авторитетным 
мнениям, критически мыслили, демонстрируя сво-
боду в своих суждениях. Гуманизм оставил след 
повсюду — в народной поэзии, в философских 
трактатах, в худо жественном творчестве, в рели-
гиозных сферах. Новая система ценностей умело 
находила единомышленников даже при дворах 
тиранов. Представление о безграничных возмож-
ностях человека рождало оптимизм и надежду на 
преобразование общества, а также способствовало 
формированию активного человека.

Гуманизм, заимствованный у Марка Туллия 
Цицерона, возродился в Италии не случайно. 
Свободные, экономически благополучные и про-
цветающие итальянские города-государства де-
монстрировали политическую независимость. 
Отсутствие жестких рамок между сословиями 
обеспечивало достаточно комфортную полити-
ческую атмосферу, где с пиететом относились 
к закону, свободам и правам граждан, ценили 
доблесть и предприимчивость. Существенное 
значение в формировании нового типа культуры 
сыграла и итальянская система образования. Цер-
ковные и монастырские школы, многочисленные 
университеты, содержащиеся частными лицами 
или за счет средств коммун, стремились не про-
сто обеспечить высокий уровень образования для 
широких слоев населения, но и пересмотреть свое 
отношение к содержанию образования, результа-
том чего явилось расширение рамок гуманитар-
ного образования. Данная система образования 
демонстрировала бережное отношение к культур-
ному наследию прошлого, ей было присуще ува-
жение и понимание духовного творчества других 
людей. Тесная связь с традициями древнеримской 
империи создавала исключительные условия для 
возрождения античных идеалов.

В трактате «О судьбе» Цицерон отстаивал идею 
человеческой свободы и активности, доказывая, 
что «не все, что происходит, происходит от судь-
бы» [17], вызывается внешними причинами, кое-

что находится во власти человека. Эпоха Возрож-
дения не просто заимствовала и усилила данную 
мысль, она начала процесс освобождения лич-
ности. Человек освобождался от общественных 
ограничений, извлекался из средневековой ано-
нимности, наделялся социальными, граждански-
ми, моральными правами и обязанностями. Этот 
процесс, растянутый во времени, первоначально 
ознаменовался инициированием программы по-
строения новой культуры, фундаментом которой 
должны были стать гуманитарные дисциплины 
(studia humanitatis). Следующий этап, пришед-
шийся на период кватроченто (XV в.), предпола-
гал претворение данной программы в жизнь. Ее 
реализация стала возможна благодаря возникно-
вению в Италии многочисленных центров гума-
нистической культуры, возникших во Флоренции, 
Венеции, Риме, Неаполе, Ферраре и других горо-
дах. Основу гуманистического движения соста-
вила новая интеллигенция, заботой которой стала 
сфера образования, наука, дипломатия, книжное 
дело. Встречая непонимание, критику со сторо-
ны ученых-теологов, схоластов, гуманисты искали 
новые формы самоорганизации. Возникновение 
гуманистических кружков и сообществ, провоз-
глашавших свободу в интерпретации имеющих-
ся знаний о мире, свидетельствовало о том, что 
выход был найден. В результате их деятельности 
гуманизм постепенно превращался в идейную ос-
нову культуры Возрождения.

Данный период в истории Италии был «бо-
гат блистательными личностями» [8, с. 392]. 
Ф. Петрарка, К. Салютати, М. Фичино, Л. Бруни, 
Дж. Манетти способствовали мировоззренческо-
му перевороту, методично разрушая духовные 
оковы средневековой эпохи. «Там можно видеть 
просто ослепительные карьеры» [8, с. 392]. Ро-
мантической биографией, необыкновенной ода-
ренностью и ученостью поражает Джованни Пико 
делла Мирандола.

Юный граф Мирандолы и Конкордии появился 
на свет в 1463 г. Его семья имела тесные род-
ственные связи с влиятельными домами Италии, 
а мать Пико была сестрой графа ди Скандиано, 
знаменитого поэта Маттео Боярдо, прославивше-
гося созданием поэмы «Влюбленный Роланд» [10, 
с. 68]. Семья Джованни по материнской линии 
имела блестящие успехи в области искусства 
и образования. Дядя матери Тито Веспасиано 
Строцци был известным меценатом и поэтом-гу-
манистом [9, с. 56]. В связи с ранней кончиной 
отца, графа Джанфранческо, воспитание и обра-
зование сына легло на плечи его матери, которая 
видела в сыне служителя церкви. В четырнадцать 
лет Джованни отправился в Болонью, где ему 
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предстояло заняться штудированием канониче-
ского права. Однако судьба вскоре привела его в 
Феррару (1479 г.) на артистический факультет, где 
он приступил к изучению дисциплин, входивших 
в studia humanitatis. Данная система образования 
предполагала не просто воскрешение греческой 
образованности, а освоение всего наследия антич-
ной культуры. Изучение грамматики, риторики, 
истории, этики и поэтики должны были способ-
ствовать формированию свободной и духовно 
раскрепощенной личности. Следующей ступенью 
просвещения Пико стал Падуанский университет. 
Здесь он познакомился с последователями Авер-
роэса Николетто Верниа и Элиа дель Медиго [5, 
с. 92], под руководством которых осваивал древ-
нюю словесность и философию, а также знако-
мился с сочинениями еврейских и арабских мыс-
лителей. Влияние философов-аверроистов не 
прошло бесследно для Пико, он увлекся аристоте-
лизмом, проявил необычайный интерес к новым и 
древним языкам, склонность к которым позволи-
ла ему постичь язык Гомера и овладеть латынью. 
Дальнейшее постижение права, древней словес-
ности, философии, богословия Пико продолжил 
сначала в Павийском (1483 г.), затем в Парижском 
(1485—1486) университетах. Стремление освоить 
халдейский, а также изучить еврейский и араб-
ский языки привели Пико в Перуджу. Знание этих 
древних языков открывало перед ним путь к чте-
нию Ветхого Завета и Корана в оригинале. По-
лученные знания, а также тесные дружеские от-
ношения с гуманистами Платоновской академии 
М. Фичино, А. Полициано, Л. Медичи определили 
мировоззренческие идеалы Пико. При этом в нем 
наблюдалась склонность к мистической экзаль-
тации, преклонение перед Каббалой, интерес к 
герметизму и «натуральной магии», ревностное 
изучение мыслителей средневековья, стремление 
приблизиться к христианскому идеалу. Все это не 
укладывалось в рамки средневековых представ-
лений. Пико, как пишет Л. М. Баткин, «вводил 
христианскую позицию в сложную амальгаму и 
сознательно смешивал с позициями, совершенно 
чуждыми ей по происхождению и окраске, ярко 
демонстрируя чисто ренессансный способ обра-
щения с духовным материалом» [2, с. 19].

Его творческий путь, длившийся всего восемь 
лет, характеризуется драматизмом, нереализован-
ными до конца замыслами, разнообразием испы-
танных им духовных влияний и двумя идеями, 
которые он пронес через все свои произведения. 
В духе Ренессанса он отстаивал идею достоинства 
человека и идею примирения философов, будучи 
убежденным в существовании единой истины. 
Рассуждая о сущности мира, Пико отталкивался 

от положения об универсальности и единстве ло-
госа. Затрагивая проблему познания мира, считал, 
что для понимания логоса необходимо использо-
вать знания, содержащиеся как в каббалистиче-
ской символике, так и в математическом учении 
Пифагора, в средневековой мистике и натураль-
ной магии.

В историю философской мысли Пико делла 
Мирандола вошел как создатель учения о досто-
инстве человека. Из-под его пера вышли знаме-
нитые «Речь о достоинстве человека», а также 
«900 тезисов по философии, кабалистике и теоло-
гии». Данные произведения задумывались в связи 
с диспутом, который Пико планировал провести 
публично в Риме. Дальнейшие события хорошо 
известны. Диспут не состоялся, комиссия, рассма-
тривавшая по инициативе папы тезисы, признала 
их еретическими. Написанная «Апология» в за-
щиту тезисов усугубила ситуацию, автору грозил 
суд инквизиции. Вмешательство Лоренцо Медичи 
уберегло Пико от возможных последствий.

В истории итальянского гуманизма Пико оста-
вил яркий след. Догматизму схоластического 
мышления он противопоставил творческую ак-
тивность человека, предпочитая преклоняться не 
перед авторитетными мнениями, а перед довода-
ми разума. Смелая попытка организации публич-
ного диспута привела к серьезному конфликту 
молодого философа с папской курией, одновре-
менно продемонстрировав миру твердость его 
убеждений и серьезность намерений при соз-
дании синкретической философской системы. 
Данная система должна была показать значение 
самых разных философских школ, выявить луч-
шие идеи языческих, христианских, арабских и 
иудейских авторов, а также помочь выразить свою 
собственную позицию. Поиск «единой истины», 
«мечта о единении» мыслителей разных философ-
ских школ, идея «примирения воззрений Платона 
с Аристотелем», обнаруживают смелость и даже 
дерзость Пико в постановке сложнейших фило-
софско-теоретическим проблем [18, c. 244].

Основной темой творчества гуманистов эпохи 
Возрождения является тема достоинства челове-
ка, признания его ценности, преклонение перед 
его творческими способностями. Следуя мировоз-
зренческим установкам своей эпохи, Пико пред-
ложил философское обоснование достоинства 
человеческой природы. Его «Речь о достоинстве 
человека» превратилась в программный документ 
гуманистического движения конца XV — начала 
XVI вв. Он создал «подлинный гимн величию че-
ловека» [4, с. 23].

Мыслители эпохи Возрождения находились 
под влиянием античной культуры, не случайно 
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Джованни Пико обратил внимание на античные 
представления о человеке. С точки зрения антич-
ных мыслителей, человек — подобие космоса, 
он обладает разумом и способностью к постиже-
нию закономерностей природы и гармонии кос-
моса [6]. Соединяя идею человека-микрокосмоса, 
признанного средоточием Вселенной, с учением 
христианской церкви о сотворении человека по 
образу и подобию Бога, Пико делла Мирандола 
пришел к выводу, что человек отличается от всех 
существ. Он наделен способностью творить, сози-
дать. Даже собственная природа — это результат 
деятельности самого человека. Данная способ-
ность есть исключительная привилегия человека, 
вследствие чего он занимает особое место в си-
стеме мироздания. Ему одному предстоит оценить 
величие созданного Богом мира и возвыситься 
над другими существами. Ничего удивительнее 
человека нет. Это живое существо достойно вос-
хищения.

Согласно Джованни Пико, Всевышний в про-
цессе творения создал иерархическую структуру 
мира. Бог-творец породил высшую, среднюю и 
низшую сферы, отличающиеся внутренним со-
держанием. Высшую сферу составил наднебес-
ный мир, украшенный разумом и пребыванием 
ангелов. Средняя сфера, или небесный мир, был 
заполнен небесными телами, которые Создатель 
оживил вечными душами, низшая сфера заселена 
животными и растениями. В иерархической онто-
логии Пико дела Мирандолы каждой сфере при-
сущи свои характеристики: разумность, наличие 
живых вечных душ и несовершенство. Желание 
мастера увидеть во Вселенной того, кто смог бы 
оценить ее великолепие, размах и красоту, при-
вело к созданию человека.

Задумав человека, Бог сотворил его причаст-
ным всем мирам и одновременно не принадле-
жавшим ни одному из них и поставил его в центр 
мира. Бог наделил творение неопределенного 
образа свободой, предполагавшей поиск себя и 
своего места в мире. Согласно собственной воле 
человеку предстояло определиться с образом жиз-
ни, обязанностями, найти себя и свое предназна-
чение в мире. «Я не сделал тебя ни небесным, ни 
земным, ни смертным, ни бессмертным, чтобы ты 
сам, свободный и славный мастер, сформировал 
себя в образе, который ты предпочтешь. Ты мо-
жешь переродиться в низшие, неразумные суще-
ства, но можешь переродиться по велению своей 
души и в высшие, божественные» [15, с. 249].

В «Речи о достоинстве человека» Пико рас-
крыл свое понимание свободы человека, реали-
зация которой, по мнению философа, возможна 
в трех отношениях. Свобода обнаруживается в 

ходе поиска человеком своего места в мире, в 
ходе формирования собственной индивидуально-
сти и становления самого себя, а также в момент, 
когда человек оказывается перед моральным вы-
бором [16, с. 142]. Изначально в человека вложе-
ны растительные, чувственные, рациональные и 
интеллектуальные семена, вследствие чего облик 
человека предполагал изменчивость, характер — 
непостоянство. В зависимости от возделывания 
конкретных семян человек приобретал возмож-
ность развить в себе растительную или животную 
сущность, стать небесным существом или анге-
лом и сыном Бога.

Перед человеком были открыты двери: прийти 
к естественному счастью или высшему блажен-
ству зависело только от его собственного выбо-
ра. Приветствуя свободный выбор, данный Богом, 
человек не должен довольствоваться заурядным. 
Его идеал — устремленность к высочайшей боже-
ственности, совершенному миру. Человек спосо-
бен, развиваясь и погружаясь в недра своего ума, 
дойти до состояния чистого созерцателя, явив, 
тем самым, признаки возвышенности. Ему пред-
стояло отказаться от обыденного, наполнить свою 
душу святым стремлением, принять на себя забо-
ту о других людях, постичь творца и воспылать 
к нему любовью. На этом пути ему необходимо 
было преодолеть тьму и невежество с помощью 
разума, очистить свою душу, избавиться от по-
роков и страстей.

В данной метафизической концепции свободы 
Пико выступил против христианского миропо-
нимания, отрицающего свободу воли человека. 
Человек, «отпущенный на свободу» (Н. Бердяев), 
способен сам ковать свою собственную судьбу. 
Таким образом, граф Мирандола, по сути, обо-
сновывал социальное право человека на актив-
ность, инициативу, на определение своего места 
в обществе.

Гуманизм Пико базировался на принципе ан-
тропоцентризма. Не вызывает сомнения, что 
антропоцентризм можно рассматривать в каче-
стве ключевой константы мировоззрения фило-
софа, задававшей матрицу размышлений о че-
ловек и окружающем его мире. Заимствованный 
у античной эпохи, данный принцип претерпел 
существенное изменение в трудах философов 
Возрождения. Эпоха создала культ человека, на-
делив его свободой воли, дав ему возможность 
самостоятельно определять свою судьбу, объявив 
центром мироздания. Эту позицию разделял и 
Пико. В его представлениях человек — творец. 
Ни античная, ни средневековая эпоха не наделяла 
человека такой властью. В античных представле-
ниях человеку предстояло стать центром миро-
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здания, его свобода считалась относительной, а 
сущность определялась природой и находилась в 
зависимости от неё. Средневековье связывало че-
ловека с Богом, без которого человек не мыслил-
ся. Автономия человека исключалась, без опоры 
в трансцендентном он не имел никакой ценности. 
В картине мироздания Джованни Пико человек 
представал в качестве свободной, могучей, пре-
красной личности, способной в силу пытливости 
и проницательности своего ума понять и истол-
ковать окружающий мир, а также сформировать 
самого себя.

Продолжая гуманистическую традицию про-
славления человека, граф Мирандола в основу 
учения о достоинстве человека положил тезис 
о свободе воле. Возможность действовать в со-
ответствии с собственным выбором и решением 
является отличительной чертой человека среди 
прочих творений Бога. Предлагается новое по-
нимание природы человека, являющейся итогом 
«постоянного процесса становления, самостоя-
тельного, сознательного и ответственного выбо-
ра» [5, с. 98]. При этом существует и предел чело-
веческой свободы. Человек не может преступить 
законы природы без последствий, результатом 
подобных действий станет утрата достоинства и 
господствующего положения над другими созда-
ниями. Затрагивая проблему соотношения челове-
ческой и божественной воли, Пико подошёл раци-
оналистически к ее решению. Божественной воле 
суждено определять, а не подавлять, сохранять за-
висимость человеческой воли, но в рамках есте-
ственной необходимости. Такое решение вопроса 
противоречило христианской догматике. Человек 
мог существовать вне Бога и его милостей, он 
наделялся силой, позволяющей властвовать над 
самим собой. Идее греховности человека была 
противопоставлена возможность «возвыситься 
до существа небесного, если он того пожелает» 
[2, с. 14].

С точки зрения философа, человек мог стать 
счастливым. Достижение высшего блага находит-
ся в прямой зависимости от самого человека. На-
деленный свободной волей, он мог прийти как к 
естественному, так и к сверхъестественному сча-
стью. На пути к естественному счастью ему пред-
стояло с помощью разума проникнуть в сущность 
собственного бытия и других творений, научить-
ся контролировать свою природу. Сверхъесте-
ственное счастье представляло собой движение 
человека к высшему блаженству. С позиции хри-
стианства добиться подобного без божественной 
благодати невозможно. Граф Мирандола призна-
вал данное положение. Однако, рассуждая о сча-
стье, подчеркивал, что оба счастья предполагают 

активную духовную деятельность человека, их 
объединяет стремление человека познать истину. 
Только таким образом можно прийти к понима-
нию своей сущности и познанию божественного. 
Начиная восхождение к высшей цели, человеку 
предстояло очиститься от пороков, обратившись 
за помощью к этике. Диалектика должна была 
успокоить разум, раздираемый противоречиями, 
естественная философия подарить безмятежность 
терзаемой спорами душе, теология, исполняя роль 
провожатого, указать дорогу к святейшему миру, 
«в объятия благословенной материи» [15, с. 253].

В представлениях Пико божественная благо-
дать сохраняла исключительное право только на 
познание истин высшего порядка, деятельность 
разума рассматривалась как предназначение че-
ловека. Уникальное положение теологии в иерар-
хии наук и системе познания определялось при-
верженностью графа Мирандолы положениям 
христианского учения, но это не помешало ему 
признать за философией роль главной творческой 
силы в познании.

Рассуждая о философии, Пико предложил ар-
гументацию в ее защиту, отвергая положение, 
что ее изучение следует признать несчастьем для 
человека. Не презрением следует удостаивать че-
ловека, отличающегося в занятиях философией, а 
почетом и славой. Есть два аргумента, которые с 
точки зрения мыслителя, объясняют его любовь 
к этой науке. Философия способна изменить че-
ловека. Ее стараниями происходит формирование 
человеческой души, собственной позиции и неза-
висимости человека от суждений других людей. 
Кроме того, философия помогает человеку про-
никнуть в замысел Богов. Изучение окружающе-
го мира, его законов устройства и причин вещей, 
приоткрывает устройство Вселенной, обогащая 
человека знаниями. Философия приближает че-
ловека к постижению истины. Убежденность в 
том, что философия обогащает и возвеличивает 
человека, совершенствуя его разум и природные 
способности, укладывалась в рамки гуманисти-
ческой парадигмы, определяющей основное со-
держание воспитания и образования эпохи [13, с. 
8]. И если философия способствовала развитию 
человека, укрепляла его в вере в свои безгранич-
ные возможности, дарила надежду на свободу, то 
вполне оправдано утверждение Джованни Пико, 
что «без философии нет человека» [3, с. 229]. 
Утверждение — «философия для избранных» — 
ошибочно, она должна стать потребностью каж-
дого. Ей следует отдаваться полностью, не за 
вознаграждение, а из любви. Человека должна 
переполнять гордость от занятий философи-
ей, ибо они дарят ему возможность развиват 
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 разум, творческое мышление, совершенствовать 
добродетели, постигать окружающий мир. Фило-
софия помогает человеку пройти «путь к исполне-
нию своего высокого божественного предназначе-
ния, к постижению законов мирового бытия» [7, 
с. 26]. Нравственное совершенствование человека 
удел моральной философии. К законам мирозда-
ния ведет философия природы, занятия которой 
предполагают реализацию принципа свободы на-
учного поиска, смелый прорыв к новому знанию 
через отрицание авторитетов.

Мышлению Пико присущ целый ряд особенно-
стей. Во-первых, в его приверженности антропо-
логическим аспектам богословских, философских, 
логических построений просматривается общая 
характеристика ренессансного стиля мышления. 
Все рассуждения философа связаны с человеком, 
который согласно пониманию эпохи представляет 
собой центр Вселенной и цель всех событий про-
исходящих в мире. Во-вторых, прослеживается 
склонность мыслителя к определению во всяком 
предмете логично выстроенной структуры и ие-
рархического порядка. Так, применяя иерархиче-
ский принцип античной диалектики, Джованни 
Пико не только представлял мироздание в качестве 
иерархии трех миров, он «намеревался выстроить 
иерархическую структуру добродетелей, иерар-
хию степеней свободы и необходимости, функций 
души и ума, и проч.» [14, с. 20]. В-третьих, в его 
стиле мышления просматривается склонность к 
мистике и магии, убежденность, что их изучение, 
позволит нащупать в них живые семена, превра-
тить их во что-то полезное. Данным формам по-
знания придается строгая смысловая основа.

Очевидно, что распространение идеологии 
гуманизма меняло характер и стиль мышления 
философов Возрождения. Парадигмы эпохи опре-
деляли темы и предмет их рассуждений. Так, уве-
ренность в способностях человека, убежденность 
в возможности познания им законов природы и, 
как следствие, его возвеличивание, стимулирова-
ли интерес Пико к гносеологической проблемати-
ке. Вполне оправданным являются рассуждения 
философа о способах познания окружающей дей-
ствительности. В «Речи о достоинстве человека» 
философ обратился к анализу математического 
метода и к характеристике «натуральной магии». 
Благосклонность Джованни Пико к математиче-
скому методу объяснялась, прежде всего, уверен-
ностью в правоте античных ученых, отстаиваю-
щих идею математической структуры природы и 
ее законов. Поиск Пифагором числовой гармонии, 
лежащей в основе бытия, и придание математи-
ческой науке статуса божественности в рассужде-
ниях Филолая и Платона стали источником соб-

ственных убеждений, что человеку необходимо 
вспомнить забытый потомками «способ философ-
ствования с помощью чисел» [15, с. 262]. Великая 
тайна бытия могла быть приоткрыта посредством 
освоения и применения искусства исчисления.

Увлеченность герметизмом, а также внимание 
к сочинениям Зороастра и «халдейских ораторов» 
привели графа Мирандолу к выводу, что решая 
проблему познания, человек вправе обратиться к 
«натуральной магии». Стремясь пояснить свой вы-
вод, Пико сделал сравнительную характеристику 
«натуральной» и «суеверной магии». Следует раз-
личать практическую часть «науки о природе» и 
колдовство. Если первая оценивается в качестве 
«завершающей ступени философии природы» 
[15, с. 262], то вторая ассоциируется с властью 
демонов. Не случайно она запрещается на зако-
нодательном уровне государством и осуждается 
церковью. Способность превратить человека в 
раба, поработив его сознание и отвратив от Бога, 
не совместима с деятельностью человека, стре-
мящегося к познанию мироздания. Внимания до-
стойна исключительно «натуральная магия». Ее 
искусство, включающее все богатство древних ми-
стерий, позволяет изучить гармонию Вселенной, 
проникнуть в тайны природы, испытать восторг 
от созерцания величия мироздания, укрепляясь, 
таким образом, в вере и почитании Всевышнего.

Рассуждения о продуктивности математиче-
ского метода и «натуральной магии» всякий раз 
возвращали Пико к проблеме предназначения че-
ловека. Интерес к науке о числах, уверенность 
в математической структуре мира, отказ магии в 
святости свидетельствовали о рационализации 
способа познания. Изменение сущности познава-
тельной деятельности способствовало изменению 
образа познающего человека. Пико создавал ново-
го человека, с присущей ему верой в собственные 
силы, обладающего арсеналом различных методов 
в постижении действительности. Точнее, он про-
должил работу над новым образом человека, за-
являя о его достоинстве, значимости, творческом 
потенциале, превознося и ставя его на вершину 
иерархической лестницы существ. Данная пози-
ция предопределила отношение Джованни Пико 
к астрологии. Наделяя человека свободой воли, 
он отказывал звездам в определении его судьбы. 
Нет материальных субстанций, нет духовных 
субстанций, детерминирующих жизненный путь 
человека. Преклоняясь перед разумом человека 
и признавая его величие, Пико высказался отри-
цательно по поводу астрологии. Ее предсказания 
способны обратить человека в невольника, что не 
соответствовало созданному Пикой образу чело-
века. Следует отметить, что отношение Джованни 
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Пико к астрологии менялось в течение жизни. И 
если изначально мыслитель считал ее «важной 
частью натуральной магии» [1, с. 17], то в «Геп-
тапле» (1489 г.) и «Рассуждениях против прорица-
тельной астрологии» (1493 г.) происходит полное 
отторжение астрологического учения.

Обсуждение. В статье затронута проблема фор-
мирования мировоззрения человека. Этот процесс 
не мыслим вне общества, поэтому можно говорить 
о культурно-исторической нагруженности всей 
системы взглядов человека. В ходе исследования 
автору хотелось подчеркнуть, что среди самых 
разных обстоятельств, причин и событий, детер-
минирующих данный процесс, особое внимание 
следует уделять стилю мышления эпохи, представ-
ляющему собой упорядоченную систему образцов, 
идеалов, принципов, парадигм, а также стратегий 
теоретического освоения мира. Безусловно, су-
ществует зависимость взглядов и убеждений че-
ловека от стиля мышления эпохи, к которой он 
принадлежит и в культуре которой происходит его 
становление как личности. Влияние имплицитное, 
скрытое, неосознаваемое, но тем не менее образ 
мыслей человека демонстрирует преемственность 
с идеалами эпохи. Пример Пико делла Мирандолы 
лишь подтверждает данный факт.

Ренессансный стиль мышления восхваляет 
человека, преклоняется перед его разумом, свя-
зывая с ним совершенствование земной жизни. 
Гуманизм Возрождения — это вера в человека и 
его обожествление. Анализ творческого наследия 
Пико приводит к выводу, что эти же идеи харак-
терны и для него. Пико делла Мирандола дал обо-
снование свободы воли и достоинства человека. 
Он открыл перед человеком все возможные пути, 
предоставив ему право выбора. Человек был на-
делен способностью творить самого себя. Ему 
отводилось центральное положение в созданном 
Богом мире. Очевидно, что Пико впитал в себя ос-
новные тенденции эпохи, развил их в своем твор-
честве, став рупором гуманистической идеологии.

Особенности развития современной цивилиза-
ции вновь актуализировали тему гуманизма, требуя 
пересмотра прежних идеологических и нравствен-
ных императивов. Поэтому вполне оправданным 
является интерес автора к идеологии гуманизма.

Заключение. Подводя итог вышесказанному, 
следует отметить, что Пико делла Мирандола от-
носится к числу величайших мыслителей своего 
времени. Его по праву можно считать «титаном по 
силе мысли, страсти и характеру, по многосторон-
ности и учености» [12, с. 346]. Привлекает внима-
ние многогранность его натуры, а также творче-
ская жизнь, полная переживаний, разочарований 
и надежд. Убежденность в том, что человек через 
активность собственной мысли, воли и разума дол-
жен прийти к утверждению блага и добра на земле 
сделали его приверженцем гуманизма. Более того, 
присущее гуманизму стремление к утверждению 
достоинства человека обретает в произведениях 
Джованни Пико логическую завершенность. В его 
сочинениях утверждалась идея величия человече-
ского разума и свободы на постановку и толкова-
ние любой проблемы. Темы, затронутые в творче-
стве Пико, перекликались с идеями Ф. Петрарки, 
К. Салютати, М. Фичино, Л. Бруни и многих дру-
гих философов, воспевавших любовь человека к 
земному миру и ценность человеческого бытия. 
В трудах философов эпохи Возрождения рожда-
лась новая система мышления со свойственным 
ей отрицанием схоластики, светскими мотивами и 
рационалистической направленностью.

Пико делла Мирандола — мыслитель своей 
эпохи, которая на смену пассивному человеку, ни-
чтожному по отношению к Богу, выдвинула идеал 
раскрепощенной, творческой личности. Средне-
вековые представления были переосмыслены и 
обновлены, а античная культура составила основу 
идеологии гуманизма [11, с. 22] . С течением вре-
мени гуманизм эволюционировал, превратившись 
в новое мировоззрение, не сводимое к подража-
нию античным образцам.
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Аннотация. Идея духовно-нравственного общежития людей всегда занимала умы русских философов, но 
особенную и самобытную окраску эта этическая идея получила в основополагающих социально-философ-
ских трудах Петра Лаврова (1823—1900). Этическое учение П. Л. Лаврова уникально тем, что оно делает 
свое ударение на такие показатели нравственного развития социума, как моральная ответственность и 
социальная справедливость. Именно понятия моральных ценностей и справедливости, находящие себя в 
творчестве смыслов и достойных поступках людей, по утверждению П. Л. Лаврова, и являются теми гла-
венствующими факторами, которые всегда ведут к радикальному нравственному преображению общества 
на основах равенства, дружбы и милосердия.
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Сегодня1отечественная социальная этика обла-
дает значительным объемом знаний по пробле-
мам, связанным с нравственным преобразованием 
социума и человека. Об идеалах нравственного 
общежития написано множество социально-фи-

© Саяпин В. О., 2022

лософских трудов. Однако нынешнее общежитие 
людей, опирающееся в значительной степени на 
специфику интернет-технологий, все больше от-
чуждает их от социальности, что создает, в свою 
очередь, потерю ими такого актуального мораль-
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ного качества, как социальной ответственности. 
Поэтому осмысление нынешней социальной ре-
альности, в которой могут находить еще место 
насильственные и безнравственные поступки лю-
дей, вызывает постоянный интерес обращения к 
теоретическому наследию Петра Лавровича Лав-
рова.

Очевидно, что, будучи одним из представителей, 
популярной у русской интеллигенции того времени 
философской «субъективной школы»1, а также сто-
ронником позитивизма Конта [1], П. Л. Лавров на 
протяжении всей своей жизни пытался построить 
оригинальную этическую теорию. В этом случае 
исходным и основным понятием его этической тео-
рии является суждение им о «целостной личности2, 
в которой личностная составляющая доминирует 
над социальной составляющей. Именно человек 
обнаруживает себя центром всех его этических 
размышлений. Кроме того, Лавров был искренне 
обеспокоен устройством российского общества 
того времени и поэтому стремился к его светлому 
и справедливому будущему.

В связи с этим, мы нацелены решить следующие 
задачи: исследовать эволюцию взглядов на про-
блему нравственного начала в теории этического 
антропоцентризма П. Л. Лаврова; обосновать, что 
развиваемые этим идеологом народничества сто 
пятьдесят лет назад этические идеи представляют 
собой особый нравственный потенциал и для ны-
нешней информационной эпохи.

Для раскрытия значения лавровского «нрав-
ственного начала» как универсальной категории 
для гармоничного социального развития человека 
в этой работе применяются следующие методы 
исследования: объективности, системности, срав-
нительно-исторического анализа.

Теоретической базой исследования, помимо 
трудов Петра Лаврова, послужили философско-
этические разработки отечественных и зарубеж-
ных исследователей. Кроме того, для написания 
статьи были использованы публикации по общей 
теории морали Р. Г. Апресяна, А. А. Гусейнова, 
О. Г. Дробницкого и др., которые дают целост-
ное представление о сущности нравственности 
и морали, а также подчеркивают важность в ос-

1 По мнению исследователя Н. К. Михайловского: 
«Субъективным методом называется такой способ 
удовлетворения познавательной потребности, когда на-
блюдатель ставит себя мысленно в положение наблю-
даемого. Этим самым определяется и сфера действия 
субъективного метода, размер законно подлежащего 
ему района исследований»[2, с. 401—402]. 

2 По утверждению Лаврова, о человеке как о лично-
сти можно говорить лишь тогда, когда в нем проявится 
и окрепнет моральная сфера [3, с. 346]. 

мыслении этих этических категорий в рамках от-
ечественной философско-этической мысли.

Научно-практическая значимость исследова-
ния. Выводы данной статьи могут быть примене-
ны в процессе обучения не только в рамках этики, 
но и по социальной философии, антропологии, 
педагогике и психологии. Кроме того, основные 
положения этой работы могут быть использованы 
при подготовке к написанию курсовых, диплом-
ных и диссертационных работ, в которых рассма-
триваются вопросы девиантного поведения лич-
ности и пути преодоления размывания у такой 
личности ее устойчивых моральных ценностей.

Итак, лавровское этическое учение представ-
ляется нам самобытным феноменом в рамках 
истории отечественной социальной этики. Рус-
ский религиозный философ В. В. Зеньковский не 
раз обращал внимание на эту особую самобыт-
ность этического учения Петра Лаврова. «Если 
можно сказать, что в Лаврове был настоящий 
пафос познания, критического исследования, то 
не с меньшей силой, с истинным вдохновением в 
нем пылал этический пафос. <...> Здесь мы имеем 
нечто большее, чем тот гуманизм, который нам 
уже много раз встречался, как основное содер-
жание русского секуляризма. В Лаврове (как от-
части, но не с такой силой, в Михайловском) есть 
и нечто близкое к «панморализму» Л. Толстого. 
Уже у Герцена независимость и самобытность 
морального вдохновения полагают границы по-
зитивистической установке ума; ту же черту мы 
отмечали и у Чернышевского. Но у Лаврова с осо-
бенной ясностью выступает примат этики — и 
отсюда, и только отсюда, надо выводить его ан-
тропологизм (в котором сам Лавров видел самую 
характерную черту его системы)»[3, с. 341—342]. 
Более того, это примат этики наделен Лавровым 
высочайшим нравственным началом. На эту важ-
ную особенность обратил внимание и видный 
философ русского зарубежья С. А. Левицкий, по 
мнению которого, лавровская мораль научна и ра-
циональна — настоящий человек на протяжения 
всей своей жизни, работая над собой и работая 
на благо других, всегда должен следовать своим 
нравственным идеалам [4].

Важно отметить, что, по логике П. Л. Лаврова, 
чтобы в человеке воплотилось нравственное начало 
и с этого момента началось его творческое само-
развитие, ему необходимо выработать в себе пред-
ставление о личном высшем достоинстве [5, с. 377]. 
В дальнейшем такое высшее достоинство уже в 
виде нравственных идеалов этот человек должен 
обязательно воплотить в общественную жизнь. По 
мнению современного социального исследователя 
А. К. Мишневой, данный принцип формулы про-
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гресса Лаврова опирается на такие исходные поня-
тия, как «форма» и «содержание»[6, с. 678—679]. 
Лавров признает тот факт, что это две взаимосвя-
занные философские категории. Здесь одна катего-
рия воплощает деятельность человека («форма»), 
а другая категория («содержание») — это то, что 
по смыслу воплощается в деятельности. Например, 
если в какой-то деятельности превалирует содержа-
ние, то больше говорят о нравственном содержании, 
а если преобладает форма, то это относится больше 
к искусству.

Человек не может быть личностью вне общества, 
и потому его нравственные идеалы не могут при-
надлежать только исключительно его сознанию, а 
должны принадлежать и всему обществу, но уже в 
виде нравственных требований. Поэтому процесс 
исторического развития социума в понимании Лав-
рова, в отличие от прогрессивной эволюционной 
теории Н. К. Михайловского [7], можно оценивать 
лишь только исключительно с точки зрения субъ-
ективно выбранных нравственных идеалов1. Более 
того, ненасильственную социальную революции в 
социуме, по его утверждению, могут осуществлять 
лишь критически мыслящие личности (наиболее 
гармонично развитое меньшинство людей). Здесь 
творчество смыслов критически мыслящего челове-
ка, как утверждает Лавров, играет важнейшую гар-
монизирующую роль в его наделенной нравствен-
ными идеалами цельной жизни [3, с. 341]. Именно 
творчество смыслов, по его мнению, и воплощает 
новые формы и действия, а также, в конечном ито-
ге, стремится к выработке критически мыслящих 
личностей.

Представление о критически мыслящей лично-
сти Лавров впервые дает своей монографии «Исто-
рические письма» (изданные в 1868 году, под псев-
донимом Миртова) [8]. Данная работа, по мнению 
В. В. Зеньковского, стала важным событием в 
России и имела огромное влияние на русскую 
разночинную интеллигенцию и радикальную мо-
лодежь того времени2. Становление критически 
мыслящими личностями, как считает Лавров, до-
ступно только некому меньшинству людей (отдель-
ным деятелям из передовой части интеллигенции 
и прогрессивной молодежи). Большая часть людей 
живет, по его мнению, бессознательной жизнью, 
так как они заняты в основном удовлетворением 
своих насущных потребностей и тратят все свои 

1 Позже, в начале 20-х годов XX века, русский фило-
соф П. А. Кропоткин также обращал внимание на то, 
именно заложенные природой в людей нравственные 
инстинкты являются могучей силой по сравнению, на-
пример с религией или законами [9]. 

2 Эта работа Лаврова для ряда поколений была своего 
рода Евангелием [3, с. 341]. 

силы для выживания. Однако цивилизация в про-
цессе своего эволюционного развития наделяет 
меньшинство людей способностью критически 
мыслить, что позволяет этому меньшинству вый-
ти за рамки своего существования и нравственно 
развиваться.

Критически мыслить — это значит уметь выра-
батывать, а в дальнейшем уметь развивать в себе 
нравственное убеждение. Это такое убеждение, 
которое пригодно не только для выработки в себе 
личностных нравственных убеждений, но и для 
укрепления и расширения нравственного прогрес-
са общества. Другим фактором, который побуждает 
людей к нравственному саморазвитию, как счита-
ет Лавров, является их склонность к наслаждению. 
«Область нравственности не только не прирождена 
человеку, но далеко не все личности вырабатыва-
ют в себе нравственные побуждения, точно так же 
как далеко не все доходят до научного мышления. 
Прирождено человеку лишь стремление к наслаж-
дению, и в числе наслаждений развитый человек 
вырабатывает наслаждение нравственной жизнью 
и ставит это на высшую ступень в иерархии на-
слаждений»[10, с. 637—638].

В дальнейшем проводя оценку и анализ катего-
рии «нравственного идеала», Лавров делает важ-
ный вывод о том, что внутренний мир человека, а 
именно его смыслы, существуют лишь благодаря 
способностям самого человека. Кроме того, такая 
самокритика и такое саморазвитие побуждают в 
этих критически мыслящих личностях самосто-
ятельность, которая, как считает Лавров, выво-
дит такое прогрессивное меньшинство людей из 
безусловного почитания ими авторитетов. В этой 
связи Лавров рассуждает о критически мыслящей 
личности, которая, как правило, образована, сво-
бодна и нравственна в своих поступках и является 
главной силой исторического развития общества.

Очевидно, что, согласно этическому учению 
П. Л. Лаврова, человек изначально не наделен нрав-
ственным началом, и, более того, не все люди мо-
гут вырабатывать в своем сознании нравственные 
идеалы (или по-другому, идеалы справедливой де-
ятельности). Одни люди способны этого добиться 
путем работы критической мысли, другие не спо-
собны. Нравственное начало зарождается перво-
начально в человеке в примитивной форме, но в 
дальнейшем для достижения высшего достоин-
ства («нравственных идеалов»), ему необходимы 
не только критическое мышление и творческая 
активность, но и решимость, воля и характер 
[5, с. 385]. В этой связи отдавая преимущество 
уникальным внутренним психологическим со-
стояниям, Лавров определяет и ряд внешних 
обстоятельств, без которых нельзя достигнуть 



117

Идеал нравственного начала в этической теории Петра Лаврова

The ideal of the moral principle in the ethical theory of Peter Lavrov

формирование нравственных идеалов у людей. 
Так, по мнению этого мыслителя, общественное 
бытие также изначально является важным факто-
ром в зарождении индивидуальных нравственных 
начал: «…развитие личности в нравственном от-
ношении лишь тогда вероятно, когда общественная 
среда дозволяет и поощряет в личностях самосто-
ятельного убеждения; когда личности имеют воз-
можность отстаивать свои различные убеждения и 
тем самым принуждены уважать свободу чужого 
убеждения…» [10, с. 56].

Сравнивая теоретические взгляды русских 
философов П. Л. Лаврова, Н. Г. Чернышевского 
и Д. И. Писарева, исследователь В. В. Зеньков-
ский определяет этику Лаврова как «упрощенное» 
учение, вследствие того, что лавровская теория 
не придавала большого значения человеческим 
метафизическим характеристикам и глубоко не 
раскрывала суть нравственной природы сознания 
человека [3, с. 345]. Поэтому Зеньковский не раз 
подчеркивал, на узость лавровского позитивист-
ского мировоззрения. Однако, на наш взгляд, его 
этическая теория, все же являлась определенным 
маяком для активных участников народническо-
го движения того времени. В те непростые для 
России годы русская разночинная интеллиген-
ция и прогрессивная молодежь для выработки в 
себе «частиц» революционности, нравственности, 
справедливости и самоуважения часто обраща-
лась к трудам Лаврова. Отсюда и первая прак-
тическая задача для нынешней прогрессивной 
молодежи — пробуждение в себе нравственных 
идеалов.

Следует подчеркнуть, что для Лаврова является 
не менее важным и выделение в своей этической 
теории нравственного прогресса и категории «лич-
ного сознания». Выделение понятия «личного со-
знания» Лавровым, по мнению русского философа 
Г. Г. Шпета, напрямую приводит его к понятиям 
«критически мыслящей личности» и «нравственно-
го идеала», над которыми тяготеет память о тяже-
лом и несправедливом прошлом, творившимся в об-
ществе [11]. Другими словами, «личное сознание» 
есть созидательная сила истории. Такое сознание 
не должно следовать «привычному ходу вещей», а 
обязано одновременно увеличивать сознательные 
процессы и в обществе и в человеке.

Итак, развивая свою этическую теорию, Лавров 
приходит к следующим выводам:

1) определяющим моментом в области обще-
ственного прогресса выступает субъективно 
выбранный нравственный идеал на события 
с позиции критических мыслящих и стремя-
щихся к правде личностей. Эти понимающие 
потребности народа социальные личности, 

по мнению Лаврова, неизбежно вынуждены 
вступать в конфликт с несправедливым об-
ществом. Иными словами, социальный про-
гресс по Лаврову — совокупное множество 
нравственных идеалов (коллективная сила), 
а прогрессивное общество — это такое об-
щество, в котором нравственные идеалы, об-
уславливающие истинность, солидарность 
и справедливость среди людей, позволяют 
непрерывно развивать их общественное со-
знание;

2) первоначально каждый нравственный по-
ступок критически мыслящих личностей 
исходит из стремления к наслаждению, од-
нако далее, используя потенциал познания 
и творчество своих смыслов, эти личности 
выходят в своих поступках за границы про-
стого поиска наслаждений, трансформируют 
эти собственные поступки в должное и вос-
принимают их уже как обязанность;

3) справедливость, достоинство личности, 
свобода воли и моральный долг являются 
важнейшими категориями в нравственном 
развитии личности;

4) на критически мыслящих личностей в кон-
тексте исторического процесса возложена 
миссия по выбору наилучшей траектории 
развития социального прогресса общества. 
Более того, как считает Лавров, такое об-
щество («добровольный союз свободных и 
нравственных личностей»1) в конечном ито-
ге должно стать социальной системой, ко-
торая должна удовлетворять справедливые 
требования всех ее членов.

Следовательно, в учении П. Л. Лаврова впервые 
была высказана общемировоззренческая (обще-
философская) идея, что «этическая установка» 
должна быть доминирующим фактором в опре-
делении траектории развития социального прогрес-
са в обществе. Но созданная им «этическая уста-
новка» оказалась полностью не самодостаточной 
и не самостоятельной установкой. Эта установка 
так или иначе все же была имманентно включена 
в структуру человеческого познания. Опираясь на 
нравственные ценности, Лавров определяет, что 
самым важным критерием прогресса в постоян-
но движущейся истории человечества являются 
критически мыслящие личности. В этом случае 
эти созидающие личности сознательно или бес-
сознательно используют в историческом развитии 
социума те нравственные оценки, которые сами и 
достигли. Поэтому такая установка Лаврова и по-
ложила начало философскому «субъективному 

1 Такой союз можно охарактеризовать как идеальное 
общество.
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методу» в экспликации социальной реальности в 
российской специфике того времени.

Можно отметить, что, развивая свою оригиналь-
ную теорию «критически мыслящей личности», 
Лавров утверждает, что такая личность обладает 
способностью не только творить историю, но и не-
сти ответственность за свое социальное творчество. 
Именно в осмыслении этой идеи, по мнению рус-
ского литературоведа Д. Н. Овсянико-Куликовского, 
Лавров прекращает быть социальным исследовате-
лем и во имя нравственного идеала становится «пра-
поведником» [12, с. 238]. Таков лавровский «эти-
ческий имманентизм», страстно находящий себя в 
его теории и живущий идеалом творчества. Кроме 
того, на наш взгляд, полные глубоких противоречий 
идеалы творчества не соотносятся им как с религи-
озной верой, так и с метафизическим осмыслением. 
В таком противоречивом и крайне суженном ключе 

лавровский секуляризм окончательно становится 
преградой в объективном осмыслении им всех тех 
научно-практических вопросов, которые так или 
иначе диалектически соединены с философским 
осмыслением бытия.

Таким образом, этическая теория, основываю-
щаяся исключительно на позитивистском учении 
известного французского философа Конта, об-
рела у П. Л. Лаврова высшую ступень эволю-
ционного развития человеческой мысли. Но на 
этой ступени развития очевиден тот факт, что, 
отвергая всякую метафизику, Лавров так и не 
покинул границы «этического имманентизма». 
Лаврову на протяжении всей своей долгой жизни 
очень хотелось добиться целостности своей этиче-
ской теории. Однако этика Лаврова, наполненная 
духом секуляризма, все же обрекла его на «полу-
позитивизм».
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