
МИНИСТЕРСТВО СЕЛЬСКОГО ХОЗЯЙСТВА 
РОССИЙСКОЙ ФЕДЕРАЦИИ 

РОССИЙСКИЙ ГОСУДАРСТВЕННЫЙ АГРАРНЫЙ 
УНИВЕРСИТЕТ — МСХА ИМ. К. А. ТИМИРЯЗЕВА 

КАФЕДРА ФИЛОСОФИИ 

Кортунов Вадим Вадимович 

МИР 
ВОСТОЧНОЙ 
ФИЛОСОФИИ 

Москва, 2022 
Издательство «Перо» 



УДК 930:165 
ББК  87 

 К69 

К69 
Кортунов Вадим Вадимович 
Мир восточной философии. – М.: Издательство 
«Перо», 2022. – 84 с. 

ISBN 978-5-00204-202-9 

Говоря о принципах иррационально-мистического мироотноше-
ния, скорее всего, логично обратиться к культурно-историческому опыту 
Востока, который в какой-то степени является колыбелью и, вместе с тем, 
эталоном иррационального отношения к человеку, Богу, Вселенной. Это 
тем более оправдано, если принять во внимание, что на Востоке мистика 
является не столько теорией, сколько практикой. Но при этом, подходя к 
рассмотрению восточной культуры в целом и индийской в частности, 
важно не поддаться распространенному искушению и не пытаться иссле-
довать ее с европоцентристских позиций. В противном случае мы обрече-
ны на непонимание этого величайшего феномена, а не поняв его, мы не 
будем в состоянии вынести ему объективную оценку и, тем более, вос-
пользоваться его богатейшим опытом. 

УДК 930:165 
ББК 87 

ISBN 978-5-00204-202-9 

© Кортунов В.В., 2022 



3 

СОДЕРЖАНИЕ 

Введение ............................................................................ 4 
§ 1. Аппология бессубъективности ................................. 9 
§ 2. Принципы непредикативного мышления .............. 21 
§ 3. Эстетика отрешенной активности .......................... 32 
§ 4. Механизмы преодоления Ego ................................. 38 
§ 5. Невербальный мир Востока .................................... 50 
Summary........................................................................... 57 
Список литературы......................................................... 64 



4 

Введение 

аждый раз, когда мы касаемся различных культур или 
национальных традиций, мы всегда пытаемся постичь в 
них то своеобразное начало, которое составляет уни-

кальность их духовного мира, найти в них то сокровенное, что свой-
ственно лишь их неповторимой внутренней жизни.  

В различных национальных культурах и традициях мы всегда 
находим неповторимый взгляд на мир, природу и человека. Весь этот 
комплекс взглядов на протяжении веков подвергается эволюции. Где-
то эта эволюция основывается на преемственности традиций, а где-то 
она принимает характер коренного изменения мировоззрения и сис-
темы ценностей, приводя к фундаментальным преобразованиям в 
развитии национальной культуры. И когда происходит изменение са-
мих основ мировоззренческого фундамента, мы получаем полное 
право говорить о смене эпохи и культурно-исторического времени. 
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Мировоззрение1, лежащее в основе национальной культуры, в 
значительной степени определяет судьбу нации, ее собственный путь 
развития. При этом влияние национального мировоззрения ощущает-
ся практически на всех уровнях бытия нации: на уровне индивиду-
ального существования человека, его быта и стиля жизни, на уровне 
                                                           

1 Понятие мировоззрения, т.е. «воззрения на мир», близко к понятию картины мира, 
однако, не всегда тождественно ему. Не всегда - потому что выражение «картина мира» со-
временная философская наука часто интерпретирует по-разному. При этом, если под миро-
воззрением, как правило, понимается весь спектр человеческих представлений о мире (вклю-
чающий представления религиозного, эстетического, научного, нравственного характера), то 
при определении «картины мира» чаще всего подчеркивается ее собственно когнитивный, 
научно-познавательный аспект. Подобная сциентистская интерпретация этого термина во 
многом объясняется западноевропейской рационалистической традицией, усматривающей в 
качестве тематического ядра формирования любого мировоззрения и любой адекватной 
«картины мира» стремление человека к научной систематизации [См. напр.: Холтон Дж. Что 
такое «антинаука»? // Вопросы философии. - 1992. № 2. - С. 38-41]. В данном случае налицо 
отождествление этих двух философских категорий, которое происходит за счет весьма за-
уженного, рационально-когнитивного определения понятия «мировоззрения». В литературе 
можно встретить и противоположную точку зрения, для которой характерно чрезмерно рас-
ширенное толкование категории «общей картины мира». Так, А.Н. Чанышев понимает под 
мировоззрением вообще «общую картину мира, т.е. более или менее сложную и системати-
зированную совокупность образов, представлений и понятий, в которой и через которую 
осознают мир в его целостности и единстве» [См.: Чанышев А. Н. Начало философии. - М., 
1982. - С. 38-43]. В итоге, эти два понятия также отождествляются, но уже за счет наделения 
«картины мира» всем спектром мировоззренческих функций. 

Подобное смешение философских категорий обусловлено также тем, что между ними 
существует вполне естественная связь и взаимообусловленность. Однако в рамках настояще-
го исследования между ними всё же необходимо провести границу. Поэтому, скорее всего 
будет целесообразным остановиться на том, что словосочетание «картина мира» фиксирует 
лишь элемент общего мировоззрения, преимущественно рационально-научного характера, и 
означает не что иное, как «синтез знаний людей о природе и социальной реальности» [Фило-
софский энциклопедический словарь. - М., 1983. - С. 611]. При этом, как мне представляется, 
когнитивная интерпретация понятия картины мира имеет под собой вполне резонные осно-
вания: понимая под «картиной мира» некоторую упорядоченную систему представлений, мы 
должны признать, что в этом случае, в идеале она должна строиться на принципах непроти-
воречивости и достаточной аргументации. С этой точки зрения в понятии «картина мира» 
акцент сделан на научно-рационалистической компоненте мировоззрения, что и позволяет 
некоторым ученым использовать его в качестве синонима собственно «научной картины ми-
ра» [Степин В. С., Кузнецова Л. Ф. Научная картина мира в культуре техногенной цивилиза-
ции. - М., 1994. - С. 15]. Но при всём этом не следует забывать, что  мировоззрение человека 
или нации, в отличие от «картины мира», представляет собой более сложное и противоречи-
вое образование, которое не исчерпывается систематическими знаниями, научным инстру-
ментарием и, зачастую, невыразимо в рационально-логических формах.  

Определив таким образом понятия, мы можем сформулировать один из центральных 
тезисов данного исследования, который, в дальнейшем, мы постараемся детально 
обосновать. Автору представляется, что специфика развития западноевропейской культуры 
обусловлена прежде всего ее фундаментальной мировоззренческой установкой на выработку 
научно-рационалистической картины мира, в то время как для восточной традиции ха-
рактерна иная, во многом противоположная мировоззренческая топика, а именно - 
стремление к построению эстетико-мистического образа мира. 
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хозяйственно-экономического уклада общества, на уровне государст-
венного, общественно-политического обустройства. И это всеобъем-
лющее влияние национального мировоззрения на жизнь нации стано-
вится особенно очевидным сегодня - в эпоху социально-
политических катаклизмов и духовных кризисов.  

Когда говорится о рационалистическом характере западноевро-
пейской культуры и о том, что эта культура в качестве мировоззрен-
ческого идеала выдвигала научную картину мира, ни в коем случае не 
умаляется значение того вклада, который внесла Западная Европа в 
сферу художественно-эстетического творчества, религиозных идей и 
нравственных принципов. Потребности религиозного, нравственного 
и эстетического характера свойственны самой природе человека. Ка-
кой бы культуры мы ни коснулись, мы всегда обязательно найдем в 
ней систему религиозных или мифологических воззрений, свод нрав-
ственных законов, научные концепции и, каждый раз, неповторимые 
образцы художественного творчества. В этом плане Европа - не ис-
ключение. Она одарила человечество гениальными научными идея-
ми, в ее недрах родилось христианство, а вклад, который она внесла в 
общечеловеческую копилку изящных искусств, переоценить невоз-
можно.  

Однако, если научные доктрины и имеют национальный окрас, 
то в них, тем не менее, достаточно сложно найти уникальные черты 
национального характера, менталитета нации, ее духовной уникаль-
ности. Эта духовная уникальность, скорее всего, лежит за пределами 
научного творчества, которое в целом индифферентно к особенно-
стям национальных традиций. Научная картина мира, которая со вре-
менем формируется у каждого народа, достаточно стереотипна, по-
скольку всегда строится на универсальных рационалистических кате-
гориях, общих для любого систематического мышления законах 
формальной логики. Безусловно, в различных регионах земного шара 
наука развивалась по своему собственному пути. Различные геогра-
фические условия, национальные обычаи, системы духовных ценно-
стей накладывали свой отпечаток и на эту область человеческой дея-
тельности. Но, вместе с тем, различные дороги в конце концов всегда 
приводили к единой системе законов физического мира. Где бы ни 
возникала точная наука, она всегда стремилась к преодолению эмо-
циональной субъективности, к открытию тайн обнаженной материи. 
Язык науки интернационален, подобно тому, как интернационален 
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закон всемирного тяготения или принцип изготовления пороховой 
смеси.  

Но модели мира имеют не только научную форму, равно как и 
мировоззрение в целом не исчерпывается рационально-
аналитическими способностями сознания. На протяжении веков у 
каждого народа и нации складывается свой собственный образ мира, 
выражающий глубинные пласты его уникального духа. И именно в 
этом образе проявляется все богатство национальной ментальности, 
неподдельная глубина эмоциональной жизни. И, если рационально-
научная картина мира сущностно единообразна в силу единообразия 
самой рациональности, то каждый национальный образ мира создает 
свой собственный комплекс эмоционально-психологических пред-
ставлений.  

 
***   ***   *** 

 
Говоря о принципах иррационально-мистического мироотноше-

ния, скорее всего, логично обратиться к культурно-историческому 
опыту Востока, который в какой-то степени является колыбелью и, 
вместе с тем, эталоном иррационального отношения к человеку, Богу, 
Вселенной. Это тем более оправдано, если принять во внимание, что 
на Востоке мистика является не столько теорией, сколько практикой. 
Но при этом, подходя к рассмотрению восточной культуры в целом и 
индийской в частности, важно не поддаться распространенному ис-
кушению и не пытаться исследовать ее с европоцентристских пози-
ций. В противном случае мы обречены на непонимание этого вели-
чайшего феномена, а не поняв его, мы не будем в состоянии вынести 
ему объективную оценку и, тем более, воспользоваться его богатей-
шим опытом. Сопоставляя культуру Востока и культуру Запада, мы 
сможем добиться значительных конструктивных результатов только 
при условии понимания их самобытности. В данном случае, это, в ча-
стности, означает, что западноевропейская традиция не должна вос-
приниматься в качестве эталонной. Всё это достаточно самоочевидно. 
Но, тем не менее, к сожалению, очень часто приходится сталкиваться 
с многочисленными искажениями в интерпретациях восточной куль-
туры, связанными именно с европоцентристскими взглядами. Если с 
положениями Джеймса Милля или Макса Мюллера об относительной 
консервативности и «созерцательности» восточной культуры в какой-
то степени можно согласиться, то позиция В. Смита о вторичности 
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индийской культуры по отношению к греко-римской кажется черес-
чур односторонней и поверхностной. Позволим себе также подверг-
нуть сомнению утверждения такого гениального мыслителя, как Ге-
гель относительно того, что философия древности была сконцентри-
рована на Западе, а для Востока всегда была свойственна исключи-
тельно религиозная форма проявления духовной культуры. Конечно, 
если понимать под «философией» концепции научно-
рационалистического плана, то Восток здесь действительно сущест-
венно «отстал» от Запада. Но, если подразумевать под «философией» 
мировоззренческие системы в самом широком смысле этого слова, 
рассуждения о месте и значении человека в системе экзистенциаль-
ного, социального и космического бытия, рефлексию над процессом 
развития истории и самой культуры, то, в этом смысле, Восток под-
нялся на недосягаемую высоту.  

И еще одно предварительное замечание уже по поводу собст-
венно эстетической мысли Востока. Дело в том, что эстетика, как фи-
лософское систематизированное знание, как наука (в западноевро-
пейском смысле этого слова) представлена на Востоке не столь ярко, 
как на Западе. Скажем даже больше: оригинальная эстетическая нау-
ка на Востоке практически отсутствует. Однако это вовсе не означает, 
что на Востоке отсутствует эстетическое сознание или, что восточная 
культура не эстетична. На мой взгляд, слабое развитие национальной 
эстетической науки в этом регионе обусловлено двумя факторами. 
Во-первых, индийская эстетика, как часть философской системы, на 
протяжении тысячелетий сохраняла сакральный характер. Эстетика 
на Востоке всегда составляла недифференцированную часть общего 
синкретического знания, объемлющего не только философскую, но и 
религиозную, мифологическую, научную и предметно-практическую 
сферу жизнедеятельности человека. Во-вторых, как это парадоксаль-
но не прозвучит, но слабое развитие восточной эстетики обусловлено 
эстетичностью самой восточной культуры. Эстетическая наука нико-
гда не была на Востоке столь актуальна, как на Западе. Если для За-
пада эстетическая мысль, зачастую, выполняла компенсаторную 
функцию, служа своеобразной критической рефлексией над развити-
ем культуры и мировоззрения в целом, то для Востока потребность в 
подобной критической рефлексии и, тем более, в эстетической ком-
пенсации мировоззрения была не столь остра. Эстетизм органично 
пронизывает всю культуру Востока, он имманентен ей. Английский 
философ Э.Б. Хейвел, исследуя индийское искусство, пришел к вы-
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воду, что эстетический момент, внедренный в саму жизнь людей, в их 
бытовую практику и мировоззрение, оказал существенное влияние на 
культурный облик нации. «Индийские крестьяне, - пишет он, - не бу-
дучи эрудированными в европейском смысле этого слова, принадле-
жат к числу самых культурных представителей своего класса во всем 
мире»2. И в дальнейшем изложении мы постараемся показать эту все-
объемлющую образность и художественность восточной культуры, 
мировоззрения и присущего ему национального стиля жизни. 

 
 

§ 1. Аппология бессубъективности 
 
Индийская мифология и ведийский образ мира, построенный на 

ее основе, имеют исключительное значение для понимания всей вос-
точной культуры. Мифологический комплекс представлений Индии 
является не только наиболее древним (исследователи относят его 
формирование к III тысячелетию до н.э.), но и удивительно стойким. 
Ведийский образ мира сочетает в себе черты не только собственно 
мифологии, но и религии, и философии; он становится исходной мо-
делью для формирования более поздних религиозно-философских 
доктрин. Напомним, что именно ведийский образ мира лег в основу 
господствующей в Древней Индии идеологии брахманизма, а затем, 
через модификацию брахманской доктрины, составил фундамент со-
временного индуизма. Более того, даже оппозиционные брахманизму 
религиозно-философские системы, такие как джайнизм, бхагаватизм, 
буддизм, ставящие под сомнение святость Ригведы и других самхит, 
сохраняли общую мировоззренческую преемственность и солидар-
ность с фундаментальными образами ведийской модели мира.  

Безусловно, индийская мифология, особенно на ранних этапах 
своего формирования, имеет много общего с мифологическими пред-
ставлениями других народов мира. На определенной стадии развития 
мифологического сознания мы всюду можем найти синкретические и 
антропоморфные мотивы, отголоски тотемизма или анимизма, влия-
ние матриархата и, конечно же, тенденцию к преодолению политеи-
стических традиций и тяготение к теистическому монизму. Однако на 
Востоке все эти элементы мифологического сознания приобретают 
особое, принципиальное звучание, позволяющее поставить вопрос о 
специфически восточном способе мироотношения и о ключевом зна-
                                                           

2 Havell E. B. The Ideals of Indian Art. - 1920 - P. 19 
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чении ведийских образов в общей модели мира, построенной Восто-
ком.  

В этом смысле даже мифологии античной Греции «повезло» 
значительно меньше. Сюжеты и яркие образы древнегреческих ми-
фов составили основу греко-римской художественной культуры и ак-
тивно эксплуатировались на протяжении всей истории Западной Ев-
ропы. Достаточно напомнить, что практически всё художественное 
творчество эпохи Возрождения апеллирует к античным сюжетам. 
Вместе с тем, сам мифологический образ мира античной Греции до-
минировал в сознании европейцев на достаточно узком промежутке 
исторического времени. Здесь важно подчеркнуть, что несмотря на 
то, что античная философия активно использует формы мифологиче-
ского сознания, облекая своё повествование во всевозможные диало-
ги, притчи, поэмы, создавая образы вполне сопоставимые с мифоло-
гическими, общая философская картина мира, начиная уже с милет-
ской школы, строится на иных мировоззренческих принципах, кото-
рые всё сложнее и сложнее стыкуются с собственно мифологически-
ми представлениями древних греков. В эпоху Возрождения и Нового 
Времени обращение философии к античной мифологии и метафизике 
связано с предельным выхолащиванием их исконного духа. В этом 
плане А.Ф. Лосев был совершенно прав, когда утверждал, что «если 
наиболее централен для античного мировоззрения платонизм, то для 
Запада, особенно в эпоху Просвещения, характерен тот платонизм, из 
которого выпала вся его пластическая и интуитивная основа. Такой 
платонизм есть рационализм или, говоря конкретнее, картезианство. 
Просветительское мировоззрение имеет под собой картезианский 
опыт, а просветительская античность есть французский рациона-
лизм»3. 

Антропоморфный и «приземленный» характер античной мифо-
логии сделал практически невозможным построение философских и 
научных доктрин на основе мифологических образов и взглядов. Гре-
кам оказалось проще осуществлять научно-философские поиски за 
пределами своей богатейшей мифологической традиции. Отсюда 
возникает определенный парадокс античной культуры. Философские 
изыскания ученых в области космологии и космогонии противоречат 
традиционной мифологической концепции, но не теряют при этом 
своей актуальности и значимости для развития метафизического зна-
ния. Поиск единого субстанциального начала мироздания, наметив-
                                                           

3 Лосев А. Ф. Очерки античного символизма и мифологии. - М., 1993. - С.11 
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шийся уже в поэмах натурфилософов, можно расценивать в качестве 
стремления к монистическому мировоззрению. И это происходит на 
фоне языческого политеизма, который, фактически, не подвергается 
никаким реформациям. Всё это позволяет предполагать, что уже в эл-
линистический период европейское мировоззрение развивалось вне 
существенной зависимости от мифологии. Сами же мифологические 
образы постепенно перестают выполнять функцию элементов дейст-
вующей модели мира и уходят в область художественного творчест-
ва4. 

Индийская мифология и искусство оказались более гибкими и 
многофункциональными. Они достаточно быстро преодолели антро-
поморфную ограниченность и их содержание наполнилось богатей-
шими абстракциями. Один из виднейших исследователей восточного 
искусства К. Эпштейн пишет: «Шива танцует, создавая мир и унич-
тожая его, необъятный ритм его танца вызывает представление об ог-
ромных мировых периодах, а его движения исполнены безжалостной 
магической силой заклинаний. Небольшая скульптурная группа в 
британском музее - это наиболее трагичное из где-либо виданных во-
площений идеи смерти в любовной теме; оно увековечивает как ни-
какое другое произведение, роковой элемент, присущий человече-
ским страстям. Наши европейские произведения банальны и бес-
смысленны в сравнении с этими глубокими произведениями, лишен-
ными побрякушек и символизма, сосредоточенными на главном и 
глубоко пластичными»5.  

В силу своего грандиозного мировоззренческого заряда, ведий-
ские образы получили необходимую универсальность для осуществ-
ления эффективного конвертирования в иные сферы духовной прак-
тики. Это, в свою очередь, послужило дополнительным стимулом для 
сохранения синкретического характера восточной культуры: мифоло-
гические образы оказались достаточно гибкими и, потому, вполне 
приемлемыми для использования как в собственно теологии, так и в 
области художественного творчества, метафизики и даже научного 

                                                           
4 Навряд ли обвинение в непочитании богов, выдвинутое Сократу, можно расценивать 

в качестве борьбы власти с «еретической» пропагандой. Многие исследователи творчества и 
жизни Сократа отмечают, что политическая власть Афин увидела в воззрениях Сократа 
серьезную угрозу расшатывания полисного самосознания граждан. Возможно, сокрытие 
подлинных претензий и подобная официальная формулировка обвинения понадобились для 
сохранения демократического имиджа афинской власти. 

5 Epstein K. Let There be Sculpture. - 1942. - P. 193. Цит. по: Открытие Индии: фи-
лософские и эстетические воззрения в Индии ХХ века. - М., 1987. - С. 136-137  
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знания. Более того, индуизм приобрел черты как универсальной кар-
тины мира, так и обыденно-практического стиля жизни, регулирую-
щего политические и социально-правовые отношения, определяя 
психологию поведения и идеологию - в самом широком смысле этого 
слова6. Во все времена, как отмечают Сатиочандра Чаттерджи и Дхи-
рендрамохан Датта, «...в Индии философия являлась составной ча-
стью жизни. Как только появлялась новая система мысли, группа ее 
сторонников воспринимала ее как философию жизни и создавала 
школу этой философии. Они жили ею...»7. 

Практический окрас священных текстов отчетливо виден в зна-
менитом памятнике индийской литературы «Камасутре». Этот текст 
дает наставления по многочисленным вопросам бытовой жизни, рег-
ламентируя процедуры венчания, похорон, давая наставления в об-
ласти семейной жизни и отношения полов8. При этом Камасутра на-
полняет каждое практическое действие человека глубоким метафизи-
ческим смыслом, вскрывает духовную подоплеку обыденности. По-
вседневная жизнь человека обретает сакральный смысл, пронизыва-
ется идеей причастности к вечности, космосу. И даже эротическая 
линия Камасутры становится неотъемлемой частью общей мировоз-
зренческой доктрины, будучи одухотворенной чувством святой люб-
ви к человеку, Богу, Универсуму. Весьма показательна судьба Кама-
сутры в странах Западной Европы: это чудесное художественно-
образное произведение, в процессе своей адаптации к западноевро-
пейскому менталитету, было варварски препарировано. Из Камасут-
ры европейцы выбросили всё «лишнее»: философию, мифологию, 
художественность, превратив ее, таким образом, в своеобразный 
справочник по технике секса.  

Для того, чтобы проиллюстрировать неразрывную связь фило-
софии и жизни, мировоззренческих выкладок и практики, достаточно 
привести лишь один красноречивый пример. Крупнейший философ 
современной Индии Сарвепалли Радхакришнан (1888-1975) в 50-х 
годах нынешнего века становится вице-президентом, а затем, и Пре-
зидентом Индии. Данный прецедент абсолютно невозможен для За-
падной Европы, которая могла только мечтать о философе-правителе. 
                                                           

6 См. например: Касты в Индии. Сборник статей. - М., 1965; Куценков А.А. 
Политическая функция индийской касты. - НАА, 1974. - № 1 

7 Сатиочандра Чаттерджи, Дхирендрамохан Датта. Индийская философия. - М., 1994. - 
С. 23 

8 Об основных элементах повседневной культовой и обрядовой практики Индии см.: 
Гусева Н. Р. Индуизм. - М., 1977. - С. 227-285 
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Мудрец на троне - это образ, который на Западе никогда не был во-
площен в жизнь, а существовал лишь в идеальных теоретических 
конструкциях. Впрочем, однажды Платон предпринял несколько по-
пыток реализовать этот образ в практической жизни, наивно полагая, 
что он со своими философскими идеями обязан принести пользу в 
деле совершенствования общественно-политической структуры Си-
цилии. Но эти попытки неизменно заканчивались провалом. В пер-
вый раз, когда Платон предложил свои услуги, оскорбленные прави-
тели Сиракуз, вместо того, чтобы посадить великого философа на 
трон, продали его в рабство. В последний раз «предвыборная кампа-
ния» Платона и вовсе чуть не стоила ему жизни.  

Одним из центральных принципов ведийского образа мира стал 
запрет на иерархию элементов бытия. Это достигалось рассмотрени-
ем космоса как единого, недифференцированного целого. Из этой по-
сылки вытекает целый комплекс существенных для восточного миро-
восприятия положений, который, в дальнейшем, останется незыбле-
мым практически во всех индийских религиозно-философских систе-
мах. Пантеон богов (который колеблется в числовом диапазоне от 
трех с лишним тысяч в Ригведе до нуля в некоторых школах буддиз-
ма и джайнизма) приобретает условный характер, поскольку это по 
преимуществу не антропоморфные боги, а, так сказать, боги-образы, 
боги-субстанции, боги-стихии (гимны десятой мандалы Ригведы в 
этом плане наиболее характерны: боги описываются здесь вне их фи-
зических атрибутов). Кроме того, необходимо помнить, что колос-
сальное количество имен богов, которое мы встречаем в самхитах, 
еще не говорит о наличии такого же количества самих богов. Дело в 
том, что эти имена часто фиксируют лишь различные функции и ка-
чества единой мистической силы. К примеру, одно из основных бо-
жеств ведийской (а затем брахманской и индуистской) традиции - 
Вишну - имеет множество имен, в которых фиксируются, уточняются 
его функции и качества. Так, само имя «Вишну» означает что-то вро-
де «проникающий во всё», «всеобъемлющий». Но «проникать во всё» 
- не единственная его функция; поэтому Вишну снабжается другими 
именами-эпитетами: он же является и Хари («избавителем»), и Кеша-
вой («благоволосым»), и Пурушоттамой («высшим духом»), и Мура-
ри («врагом демона Муры») и так далее. Кроме того, главные индий-
ские боги часто выступают перед людьми в различных «ипостасях», 
принимая, по необходимости, черты смертных существ. Такое пере-
воплощение бога получило в брахманской доктрине название аватары 
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(буквально - «нисхождение»)9. Тот же самый Вишну, для выполнения 
своих земных миссий, вынужден выступать в различных обликах: он 
принимает аватару черепахи - Курмы - когда ему необходимо погру-
зиться на дно океана, аватару коня - Калки - когда предстоит назем-
ная борьба, аватару Рамы, Кришны, Варахи10.  

Специфический характер ведийского пантеизма не только пре-
одолевает по существу политеистическое миропонимание, но и сти-
рает четкую границу между «миром земным» и «миром небесным», 
столь характерную для античной мифологии, да и для всего западно-
европейского христианства. Стоит также обратить внимание на то, 
что, в отличие от весьма распространенной в не-восточных регионах 
мира бинарной модели мироздания («мир сей» - «мир иной»), индий-
ская мифология провозглашает трехчленную модель (три лока кос-
мического бытия), добавляя промежуточный «мир воздушного про-
странства», который оказывается наиболее важным и ценным, по-
скольку служит необходимым гарантом целостности и взаимообу-
словленности космоса. При этом трехчленная модель мироздания ос-
тается условной, поскольку все миры оказываются подчинены еди-
ному закону - Рите - который обеспечивает, одновременно, и косми-
ческий, и нравственный порядок. Таким образом, восточная традиция 
изначально не разделяет онтологию и этику, законы материального и 
духовного мира11. По этому поводу один из виднейших современных 
                                                           

9 Подробнее об этом см.: Hacker P. Zur Entwicklung der Avataralchre // «Wiener Zeitschrift 
für die Kunde Süd- und Ostasiens». - 1960, N 4, - S. 47-70 

10 Несколько вульгаризируя догмат христианской троицы и интерпретируя его в 
брахманских терминах, можно сказать, что Иисус Христос - есть аватара Бога-отца, которая 
понадобилась ему для нравственного спасения человечества.  

11 Принципиальность подобного неразличения становится особенно очевидной, когда 
мы вспомним, что вся история западноевропейской культуры (философской, религиозной, 
художественной, нравственной и т.д.) есть история безуспешного «примирения», 
воссоединения духовного и тварного, трансцендентного и материально-предметного начал.  

При этом, нельзя воспринимать западноевропейские мифологические картины мира в 
качестве наиболее удачного решения проблемы антиномичности мироздания. 
Действительно, в мифологическом сознании граница между «миром сим» и «миром иным» в 
значительной степени стёрта. Но эта «стёртость» достигается главным образом за счет 
объективации, материализации и рационализации духовных характеристик реальности. В 
мифологизированном сознании духовные, идеальные, мистифицированные элементы 
включены в структуру предметно-эмпирического бытия, а «мир иной» лишь выполняет 
функцию объяснения, познания «мира сего». В этом смысле мы можем говорить о 
возрождении в ХХ веке мифологизированного сознания или даже о феномене «нового 
язычества» (Ф.И. Гиренок). Что же касается мифологических (религиозно-философских) 
систем восточного типа, то здесь дело обстоит прямо противоположным образом. Грань 
между двумя мирами становится прозрачной в силу мистификации самой предметной реаль-
ности.  
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индологов Кальпана Сахаи пишет: «Для европейца душа и тело, ма-
териальное и духовное противопоставлены, часто находятся в кон-
фликте, а у нас одно дополняет другое. В европейской традиции все 
строится на конфликте человека со средой, на его внутреннем кон-
фликте. Мы же смотрим на человека как на часть природы, часть 
макрокосмоса. Этот макрокосмос существует и внутри него. Поэтому 
не может быть ни борьбы с природой, ни ее победителей. Всё это оп-
ределяет различие взглядов на человека, искусство, литературу»12. 

Это всепронизывающее всеединство достигает своего пика, ко-
гда речь заходит о Брахмане - безличном космическом принципе, 
описанном в некоторых мандалах Ригведы, а затем развитом в более 
поздних сакральных и философских текстах, прежде всего в аранья-
ках и упанишадах. Самобытность восточного образа мира становится 
особенно очевидной, когда мы сталкиваемся с весьма запутанной и 
сложной интерпретацией Брахмана в традиционных понятиях евро-
пейской науки. Некоторые ученые видят в торжестве безличного 
космического принципа атеистические тенденции, доходящие до 
«супертеизма»13. Автор данной работы всё же склонен определять 
«Брахман» в качестве беспредельной духовной основы космоса пан-
теистического толка, тем более, что это понятие в индийской литера-
туре часто сопоставляется с Атманом - индивидуальной духовной ос-
новой живого существа, - причем таким образом, что между Атманом 
и Брахманом утверждается абсолютное тождество (наиболее яркий 
пример подобной интерпретации - Шандилья-видья). 

Еще один существенный момент ведийско-брахманского образа 
мира, составивший основу дальневосточного мировоззрения в целом, 
заключен в идее сансары - вечного круговорота перерождений. По 
сути дела, сансара предполагает сущностное единство всего живого: 
между человеком, растением и  животным нет принципиальной раз-
ницы в том смысле, что все они обладают бессмертной душой и 
смертным телом. Подобная модель мироотношения исключает саму 
возможность возникновения какого-либо антропоцентризма и делает 
нелепой постановку вопроса о взаимоотношении человека с приро-
дой. Человек есть часть природы, космоса - не больше и не меньше. 
Его телесная оболочка - последняя преграда на пути слияния с Абсо-
лютным разумом космоса. Важно подчеркнуть, что принцип сансары 
ни в коем случае не означает торжество вечной жизни во плоти. Кру-
                                                           

12 Сахаи К. Шива, Будда и Воланд // «Новое время». -  № 29 от 15.07.88. - С.48 
13 См. например: Чаттопадхьяя Д. Индийский атеизм. - М., 1973 
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говорот перерождений дается живому существу ради возможности в 
полной мере развить свои способности и достичь совершенства. 
«...Для того, чтобы действительно исчерпать весь опыт, который да-
ется земным существованием, - отмечает Е. П. Блаватская, - человеку 
нужна не одна, а много жизней. По учениям древних Мудрецов, он и 
живет много раз, воплощаясь в различные эпохи, при самых разнооб-
разных условиях, до тех пор, пока земной опыт не сделает его муд-
рым...»14. Подлинная награда за это - мокша - полное освобождение 
от сансары, от физической, телесной оболочки и актуальное слияние 
со вселенским духом. «Как реки текут и исчезают в море, теряя имя и 
образ, так знающий, освободившись от имени и формы, восходит к 
божественному Пуруше»15. 

Религиозно-философская и мифологическая система, описанная 
в самхитах, во многом определила ход развития дальнейшего восточ-
ного мировоззрения. Прежде всего, это сказалось на самом методе 
философствования и месте метафизики в общей картине мира. По-
стоянное ощущение непосредственной связи человека и космоса, 
микромира и макромира привело к тому, что даже спустя тысячеле-
тия, синкретический и органический подход к проблемам бытия со-
ставил отличительную черту всей индийской культуры. Запад в этом 
смысле пошел по иному пути: по пути дифференциации знания и 
практической деятельности. И этот путь оказался чрезвычайно про-
дуктивным для решения большинства утилитарно-прагматических 
задач. Стремительное развитие частных научных дисциплин превра-
тило западное общество в неоспоримого лидера по части специализа-
ции. Отсюда - столь характерное для Запада первенство в естествен-
нонаучных областях знания, и отсюда же - столь трагические послед-
ствия, обнаружившиеся в ХХ столетии и связанные с утерей целост-
ного понимания бытия. Для индийской литературы, напротив, харак-
терно постоянное и удивительно острое ощущение единства духов-
ных процессов, ощущение «причастности» к космосу, вселенной, 
Единому. Каждая концепция - размышления о смысле жизни и поиск 
абсолютной истины; любой мифологический образ - уже сам по себе 
есть модель мироздания; всякое художественное произведение, какое 
ни возьми, - разговор с Богом о судьбах человечества. «Личность - 
это ограничение безграничного, - утверждает Тагор, - личное пробу-

                                                           
14 Блаватская Е. П. Закон причин и последствий, объясняющий человеческую судьбу 

(Карма). Сновидения. - Днепропетровск, 1995. - С. 6 
15 Упанишады, III, 2, 8 
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ждается в Боге, когда он творит. Он ограничивает себя пределами 
собственного закона; игра, которая есть этот мир, чья реальность за-
ключена в его отношении к личности, продолжается. Предметы раз-
личаются не по своей сущности, а по своей видимости, иными слова-
ми, в зависимости от того, кто на них смотрит. Это и есть искусство, 
истинность которого проявляется не в сущности или логике, а в вы-
ражении. Абстрактная истина может принадлежать науке и филосо-
фии, но реальный мир принадлежит искусству. Мир как искусство 
есть игра Верховного Существа, упоенно творящего образы»16. 

Особый взгляд на человека, общество, природу, вселенную в 
значительной степени установил само проблемное поле индийской 
философии. Ни в одной из фундаментальных мировоззренческих 
концепций Индии мы не найдем деления не только на «метафизику» 
и «теологию», но и на онтологию, гносеологию, логику, этику и эсте-
тику. Западная наука до сих пор не в состоянии установить соответ-
ствия между законами бытия и законами мышления. На Востоке же 
существует единый онтологическо-гносеологический комплекс во-
просов, который, в придачу ко всему, охватывает и весь спектр логи-
ческих, этических и эстетических вопросов. Проблема добра и зла, 
столь характерная для западноевропейской этики, приобретает в вос-
точной литературе условный окрас, ведь добро и зло взаимно обу-
славливают друг друга: не может быть созидания без разрушения, 
жизни без смерти, дня без ночи. Индийский бог имеет три лика три-
мурти - символизирующие бога-творца Брахму, бога-хранителя Виш-
ну и бога-разрушителя Шиву. И все они при этом суть Одно; все они 
суть гуны (атрибуты, качества) единой вселенной. Отсюда же - не-
обыкновенная энциклопедичность индийских религиозно-
философских  систем: прежде, чем отстаивать свою собственную 
точку зрения, мудрец обязан выяснить и понять, что говорилось до 
него другими мыслителями, и только затем приступать к изложению 
собственного учения. Поэтому каждая религиозно-философская сис-
тема - будь то ведантизм, буддизм, джайнизм или любая из даршан - 
есть в то же время и энциклопедия, в которой анализируется весь 
предыдущий культурно-философский опыт и которая вмещает в себя 
все возможные точки зрения на человека и бытие. 

Еще одна особенность индийских философско-религиозных 
систем - причем практически всех без исключения - заключена в из-
                                                           

16 Тагор Р. Вероисповедание художника / Открытие Индии: философские и эсте-
тические воззрения Индии ХХ века. - М., 1987. - С. 319 
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начальной неудовлетворенности существующим положением вещей. 
За это Восток часто подвергают критике, упрекая в излишнем песси-
мизме и «мрачности» по отношению к посюсторонним проявлениям 
жизни. Думается, что подобная критика возникает из непонимания 
существа восточного стиля мышления. Восточный пессимизм по от-
ношению к феноменальному миру не имеет ничего общего с эсхато-
логическими идеями. Напротив, постоянная неудовлетворенность и 
внутреннее беспокойство за судьбы мира и человечества служит в 
индийском сознании мощнейшей интенцией, стимулирующей как ра-
боту сознания, так и предметно-практическую деятельность человека. 
Поэтому любая индийская религиозно-философская концепция не ос-
танавливается на простой констатации определенной картины мира. 
В них мы всегда находим глубоко эстетическую мысль - мысль о не-
обходимости преодоления предметно-эмпирического бытия, мысль о 
необходимости осознания видимости и преходящего характера окру-
жающих нас фетишей. От вещного к вечному, от иллюзорного к ис-
тинному, от сущего к должному - вот истинный морально-
эстетический пафос философской культуры Индии.  

Уже на основе одних только упанишад можно составить доста-
точно ясное представление о мистичности восточной культуры. При-
чем эта мистичность исходит из реальности бытия, понятого как 
Единое, которое не постигается силами человеческого разума. По-
этому европейская наука, имеющая перед собой гностический, про-
свещенческий идеал, не слишком жалует мистику и, обыкновенно, 
подразумевает под ней нечто аномальное, «выдуманное», сверхъесте-
ственное, а то и вовсе - чертовщину. Такое отношение к мистике 
вполне закономерно для строгого научного ума, не желающего и не 
умеющего верить в свою ограниченность. Для западноевропейского 
сознания безусловной реальностью обладает лишь то, что можно по-
щупать, понюхать или увидеть. Условной реальностью обладает то, 
что может быть доказано рационально-логическим путем. Всё прочее 
- ирреально, «мистично». Между тем, существование мистического 
есть факт именно реальной жизни, факт, который остается фактом не-
зависимо от того, культивируют ли его (как это делается на Востоке) 
или же, напротив, стараются не замечать (как это делается на Западе). 

Упанишады не обосновывают и не доказывают необходимости 
мистического восприятия. Мистичность реальности и реальность 
мистики для этих литературных памятников столь очевидны, что не 
нуждаются в доказательстве (тем более, что доказательность, в науч-
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ном смысле этого слова, не может служить в данном случае каким-
либо критерием). Согласно упанишадам, человек поднимается на бо-
лее высокую, мистическую ступень познания тогда, когда высвобож-
дается из-под диктата разума. Для того, чтобы понять жизнь духа и 
дух жизни, необходимо соответствовать им. А о каком соответствии 
можно говорить, когда мы пытаемся при помощи понятий и логики 
приблизиться к внепонятийному и внелогичному?  

Индийская философия исходит из очень простого тезиса, дока-
зательство которого мы, возможно, и не найдем в явном виде в ве-
дийских источниках, но который укоренен в самом восточном образе 
мышления. Реальность есть всецелое бытие и лишь всецелое бытие - 
реально. Подлинная реальность - это сама жизнь, причем вся жизнь, 
которая сама по себе не имеет разделения на материю и дух, на поня-
тия и образы, на зло и добро, земное и небесное. При помощи органов 
чувств мы можем познать не всю реальность, а лишь ту ее часть, ко-
торую воспринимаем как предметно-материальную. И даже в этом 
случае мы уже ошибаемся и ограждаем себя от истины, ибо познаем 
нечто в отрыве от Единого, всецелого, в отрыве от того, что не имеет 
деления на материальное и духовное. При помощи понятий и логики 
мы опять-таки познаем не всю реальность, а ту ее часть, которую зо-
вем «идеей». Но опять-таки мы ошибаемся, ибо идея есть фрагмент 
реальности, а не сама реальность; идея есть фрагмент духа, но не сам 
дух. Истина - абсолютна и всецела; вне своей всецелостности и абсо-
лютности она не есть истина. 

Мистичность познания достигается в полной мере путем пре-
одоления рационально-логических барьеров, путем освобождения 
сознания от категориальной ограниченности. Лишь на этом пути воз-
можно коснуться исконной реальности, «от которой всякая речь, на-
деленная мыслью, отворачивается, неспособная постигнуть ее»17. «Ни 
глаз, ни речь, ни разум не могут проникнуть туда. Мы не знаем. Мы 
не понимаем, каким образом кто-либо может изучать ее»18. Мы рас-
суждаем об объектах мира с помощью утверждений, которые оцени-
ваем как «истинные» или «ложные». Но реальность не истинна и не 
ложна, она просто есть! Мы выстраиваем цепь отношений между яв-
лениями. Но реальность-то безотносительна!  

                                                           
17 Taittirîya, II. 4. Цит. по: Радхакришнан С. Индийская философия. - М., 1993. - Т. 1, 

С.144 
18 Kena, II. 3; Mundaka, II. 1; см. Katha, I. 3. 10. Цит. по: Радхакришнан С. Индийская 

философия. - М., 1993. - Т. 1, С.144 
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Реальность, описанная в Упанишадах, чем-то напоминает 
кантовскую вещь-в-себе, которая оказалась абсолютно трансцендент-
на чистому разуму. Кант, как справедливо указывают ученые, в этом 
вопросе занял агностическую позицию. Весьма неудачно эту пробле-
му пытался решить и Гегель, некорректно наделяя логическое мыш-
ление атрибутами бытия, т.е. противоречивостью, движением, беско-
нечностью. Если оценивать изыски Гегеля с точки зрения индийской 
философии, то он допустил, как минимум, две серьезные ошибки. Во-
первых, настаивая на логичном способе познания, он не смог преодо-
лел границы разума и вступить в область духа; тем самым, познаю-
щее и познаваемое оказались не адекватными друг другу. Во-вторых, 
Гегель не совсем правильно истолковал природу реальности, которая, 
будучи Единым, находится за пределами противоречий и антиномий. 
Постижение реальности вершится не в противоречиях, и даже не в их 
единстве или борьбе, а за их пределами. Более того, постижение ре-
альности вершится за пределами самого мышления. 

Лишь тогда, когда мы оказываемся в состоянии возвыситься над 
мыслью, словом, логикой, «неслышимое становится слышимым, не-
воспринимаемое становится воспринимаемым и неизвестное стано-
вится известным»19. Это возможно лишь на пути мистической интуи-
ции, охватывающей реальность в ее целостности и неделимости. Та-
кого рода интуиция уже не предполагает познания объекта субъектом 
«исследования»; она вообще не предполагает каких-либо субъектно-
объектных отношений, а означает актуальное тождество моего «Я» и 
Единого. До тех пор, пока мы вращаемся в условностях отвлеченных 
категорий, мы лишь скользим по поверхности реальности, но не про-
никаем в нее. По словам Радхакришнана, «...то, что было разбито на 
отношения, никогда не сможет восстановить своё единство посредст-
вом чистой логики. <...> Первое же соприкосновение с логикой при-
водит к превращению Единого в систему»20. На пути мистической 
интуиции невозможно построить научную систему, но возможно по-
стичь абсолютное. На пути рациональной логики невозможен транс-
цензус, но возможен научный прогресс. По первому пути пошел Вос-
ток, по второму - Запад. 

 
 

                                                           
19 Chândogya, VI. 13. Цит. по: Радхакришнан С. Индийская философия. - М., 1993. - Т. 

1, С.146 
20 Радхакришнан С. Индийская философия. - М., 1993. - Т. 1, С.150 
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§ 2. Принципы непредикативного мышления 
 
В VII - VI веках до н.э. ведийско-брахманская картина мира 

подвергается реформированию. Параллельно с этим в Индии начи-
нают формироваться религиозно-философские учения, многие из ко-
торых претендуют на статус радикальной мировоззренческой альтер-
нативы брахманизму. Первоначально носителями этих учений стано-
вятся мудрецы-отшельники, получившие прозвища паривраджаков 
или шраманов, что буквально в переводе с санскрита означает «бро-
дяги». Позже шраманы систематизируют свои воззрения, обзаводятся 
последователями и учениками, организуют собственные школы. Воз-
никает вполне закономерный и принципиальный для нас вопрос: воз-
ник ли к этому времени кризис ведийско-брахманского образа мира и 
если да, то носил ли он мировоззренческий характер? Для этого необ-
ходимо выяснить, являются ли образно-мистические элементы сам-
хит культурной архетипической парадигмой или же они преодолева-
ются в процессе эволюции культурного сознания. Этот вопрос явля-
ется камнем преткновения для многих исследователей Древней Ин-
дии: некоторые ученые и сегодня искренне полагают, будто бы пре-
одоление ведийско-брахманского мироотношения было связано с ес-
тественной потребностью более зрелого общества в рациональном 
истолковании мира21. Здесь мы на самом деле сталкиваемся с еще бо-
лее глубокой проблемой, а именно, с проблемой соотношения рацио-
нального и мистического, с проблемой, которая на протяжении тыся-
челетий волновала лучшие умы человечества и которая сегодня - в 
век тотальной рационализации - непредусмотрительно вытесняется 
на периферию теоретической метафизики.  

Итак, для того, чтобы выявить подлинные причины, приведшие 
к появлению шраманских учений, необходимо снова вернуться к 
универсализму ведийско-брахманской картины мира и вспомнить, 
что помимо философско-религиозной функции, она выполняла функ-
цию регулятора общественно-политической жизни.  

К моменту, когда в середине III тысячелетия до н.э. арийские 
племена начали осуществлять миграцию на Индостанский субконти-
нент, на этой территории уже существовала достаточно развитая Ха-
раппская культура. К сожалению, на сегодняшний момент наука рас-
полагает весьма скудными сведениями о культуре коренного населе-
                                                           

21 См. например: Бонгард-Левин Г. М. Древнеиндийская цивилизация: философия. 
Философия, наука, религия. - М., 1980. - С. 67-68 
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ния Индии. Известно, например, что хараппские племена ко времени 
прихода ариев уже имели собственную письменность, однако, работы 
по ее расшифровке до сих пор не дали никаких результатов. О собст-
венной культуре арийцев, как она существовала до середины III ты-
сячелетия, мы также имеем очень скромную информацию. Предпо-
ложительно, арийские племена сформировались на территории к се-
веру от Черного и Каспийского морей, в междуречье Днепра, Дона и 
Волги и вскоре начали длительную миграцию на юг и юго-восток.  

Сейчас остается только гадать о том, какая из этих двух прото-
культур сыграла решающую роль в формировании ведийского образа 
мира22. Но всё же, логичнее предположить, что арии, покорив мест-
ных аборигенов, закрепили своё господство привнесенной мифологи-
ей и ритуально-культовой системой. Можно лишь дивиться мудрости 
и дальновидности ариев, которые, завоевав хараппские племена с по-
мощью военной силы, не остановились на достигнутом. Подлинной 
победы они достигли тогда, когда заставили поверить хараппов в бо-
жественную обусловленность всей социально-политической структу-
ры государства. С этой целью арии разбили общество на четыре вар-
ны (замкнутые, взаимонепроникающие касты) и придали этому соци-
альному делению религиозно-философский окрас. 

Высшая каста, именуемая варной брахманов, составляла элиту 
общества. Брахманы, являясь государственным жречеством и, одно-
временно, реальной политической властью, узурпировали право на 
проведение религиозных обрядов и толкование священных книг. 
Лишь брахманам, как наиболее мудрым и совершенным из людей, 
могла открываться истина (как сказали бы мы сейчас, брахманы вла-
дели методологией получения знания). Более того, только благочес-
тивый брахман мог достичь состояния мокши и, таким образом, пре-
тендовать на актуальное слияние с космическим разумом. Браки ме-
жду представителями различных варн исключались в принципе, а пе-
реход из одной варны в другую становился возможным только после 
физической смерти человека, да и то, в зависимости от содержания 
его индивидуальной кармы, которая ставилась в прямую зависимость 
от выполнения общественного долга. Кшатрии - так именовались 
представители менее элитарной, но, тем не менее, достаточно приви-
легированной варны - были призваны следить за порядком в государ-

                                                           
22 Дискуссии по этому поводу не умолкают и по сей день. См. например: Agrawal D. P. 

The Copper Bronze Age in India. - New Delhi, 1971; Basham A. L. Aspects of Ancient Indian Cul-
ture. - Bombey, 1966; Wheeler R. E. M. The Indus Civilization. - Cambridge, 1968 
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стве. Их предназначение - военное поприще. Вслед за ними по иерар-
хической лестнице шли вайшьи, остальные свободные члены общест-
ва, составляющие большую часть населения страны и занимающиеся 
ремеслом, торговлей, земледелием. Члены низшей варны - шудры - 
находились на положении рабов. По всей видимости, эта варна была 
сформирована из коренного населения Древней Индии. Равно как и 
женщины всех четырех варн, шудры не допускались к Знанию, по-
скольку, согласно брахманской доктрине, они ничем не отличались от 
животных. 

Дабы закрепить свою власть, брахманы донельзя усложнили ри-
туальные церемонии. Как бы подчеркивая свою избранность, они 
сделали одноименным себе безличный космический принцип - 
«Брахман». Одноименным стал и верховный бог Брахма, управляю-
щий миром с двумя своими помощниками - Вишну и Шивой. Как мы 
видим, космическая иерархия выполняла функцию освящения иерар-
хии социально-политической, а земной порядок полностью обуслав-
ливался вселенским порядком. Всё это не могло не вызвать неудо-
вольствия со стороны более низких слоев населения, прежде всего 
кшатриев, обладающих реальной военной силой. Неудивительно по-
этому, что основная борьба за политическую власть разворачивается 
между высшими варнами индийского общества, т.е. между брахма-
нами и «философствующими» кшатриями. К слову сказать, подобные 
политические конфликты между «законодательной» и «исполнитель-
ной» властью в истории человечества достаточно традиционны. 

Итак, шраманские доктрины зародились, прежде всего, как про-
тест против социально-политической исключительности брахманов, 
заложенной в священных текстах. Этим и обусловлено скептическое 
отношение к ведам, свойственное практически для всех «еретиче-
ских» учений Индии. Отсюда и реформаторские тенденции  в области 
этики (которые особенно четко будут сформулированы в дальнейшем 
в Бхагавадгите): шраманы были не столько против общей этической 
доктрины ведийско-брахманской картины мира, сколько против 
«эксклюзивного» права брахманов на освобождение и достижение 
мокши. Отрицая авторитет вед, шраманы должны были выдвигать 
свежие аргументы в пользу своих собственных учений. Действитель-
но, индийская литература, касаясь данного периода, рисует картину 
многочисленных философских дискуссий и споров, в которых рож-
даются сложные системы доказательств и аргументации. Однако это-
го всё же недостаточно, чтобы говорить о формировании или разви-
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тии рационалистических тенденций в Индии. Восточный рациона-
лизм (если это понятие вообще применимо к Востоку) столь же мало 
рационален, сколь мало иррациональна вся «мистика» Западной Ев-
ропы. И сам предмет шраманских концепций остаётся мистичным, и 
мироописание традиционно сохраняет художественно-образную 
форму. Так же как и брахманы, шраманы апеллируют к эмоциональ-
но-психологическим состояниям субъекта и призывают к трансцензу-
су.  

Конечно, эпоха шраманских школ характеризуется пестротой 
концепций. К тому же, эта эпоха охватывает достаточно длительный 
период времени - с VII-VI веков до н.э. по III-II века до н.э. (если же 
говорить о реформаторских движениях всего эпического периода 
развития индийской культуры, то хронологические рамки должны 
быть раздвинуты приблизительно до конца II века н. э., т.е. до момен-
та окончательного оформления даршан). Эти века изобилуют различ-
ными идеями, среди которых можно найти практически всё: от мате-
риализма и атеизма до теизма и идеализма, от логического рациона-
лизма до крайних форм мистицизма. В этот же период зарождается и 
наука, что, опять-таки, как будто бы свидетельствует о рационали-
стических тенденциях в общем мировоззрении индусов. Однако не 
надо спешить с выводами. Для того, чтобы адекватно оценить эпоху 
шраманских доктрин, необходимо рассмотреть ее в длительной исто-
рической перспективе, проанализировать то мировоззренческое 
влияние, которое оказали шраманы на общую картину мира. Что 
именно и в какой форме восточное мировоззрение позаимствовало у 
шраманов? В рамках данного исследования мы можем позволить себе 
лишь краткий обзор реформаторских учений Индии. Но даже лишь 
перечислив основные направления «еретической» мысли, мы получа-
ем весьма красочную картину культурно-идеологического брожения 
этой эпохи.  

Основатель адживикизма Макхали (Маскарин) Госала поставил 
задачу рационального отрицания ведизма. В итоге, его концепция 
оказалась столь ущербной, что не смогла дать вразумительного отве-
та ни на один животрепещущий вопрос. Отрицая мистические связи 
мироздания, Госала постарался объяснить происходящие в мире про-
цессы, исходя из универсального принципа объективной необходи-
мости. В его доктрине эта необходимость приобрела фатальный ха-
рактер, характер всеобъемлющей предопределенности. Стоит ли го-
ворить о том, что из этой посылки Госала с логической неизбежно-
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стью вынужден был признать неэффективность и бесполезность лю-
бого человеческого действия? Избрав рационалистический подход к 
бытию, Госала, в конце концов, впал в крайний иррационализм само-
го дурного толка. «Выступая против идеи зависимости всего сущего 
от произвольного желания божества или жреца, адживики пришли к 
полному отрицанию эффективности всякого действия. Их исходный 
рационализм превращался, таким образом, в обоснование всеохваты-
вающего фатализма; судьба безраздельно господствовала над любым 
человеком и руководила его поступками. Вера в нее в адживикизме 
была окрашена духом полной пассивности»23. 

Та же участь постигла и одного из наиболее радикальных ре-
форматоров ортодоксальной религиозно-философской системы Пу-
рану Кашьяпу (Кассапу), который отрицал ведийские представления 
и работал над обоснованием идеи всеобщего детерминизма. Детер-
минизм Кашьяпы противопоставлен воле ведийских богов и сверхъ-
естественным силам космоса. Природа, по его мнению, развивается 
по своим собственным законам, и человек, будучи частью природы, 
подчиняется всеобщему природному закону. В своем рвении против 
брахманской концепции, Кашьяпа доходит до крайности. Естествен-
ный закон приобретает у него не только универсальный, но и, поис-
тине, фатальный характер. Поскольку всё детерминировано этим за-
коном, воля человека оказывается полностью парализованной. Любая 
свобода действия, любой сознательно ориентированный поступок 
есть лишь иллюзия, поскольку всё в этом мире предопределено силой 
естественного закона. Отсюда и нравственный нигилизм Кашьяпы. 
Если свобода воли - лишь иллюзия, то у человека, по большому сче-
ту, нет выбора между добрыми и злыми поступками. Человек посту-
пает не в соответствии с этическими нормами, а в соответствии с за-
коном природы, который имморален. Здесь Кашьяпа обращает вни-
мание на достаточно сложную проблему противоречия между идеей 
последовательного детерминизма (будь то детерминизм рациональ-
ный или мистический, материалистический или идеалистический) и 
этикой. Действительно, как впоследствии заметит Альберт Швейцер, 
этический момент всегда с трудом выводится из идеи идентичности 
внутреннего и внешнего миров (из онтологического тождества или 
единства космоса и «Я»). Чересчур категорично, но, в целом, спра-
ведливо Швейцер утверждал, что «мистика идентичности, как индий-
                                                           

23 Бонгард-Левин Г. М. Древнеиндийская цивилизация: философия. Философия, наука, 
религия. - М., 1980. - С. 78-79 
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ская, так и западная, по своему происхождению и сути не имеет эти-
ческого характера и не может его иметь. Этическую мысль можно в 
ней обнаружить и вывести из нее лишь постольку, поскольку миро-
вой дух обладает этической сущностью. Но стоит мысли хоть немно-
го позабыть, что мировой дух и происходящее в мире есть неисчер-
паемая тайна, она перестает быть реальной»24. В этом смысле нравст-
венный нигилизм Пурана Кашьяпы закономерен. «Забыв» о мистиче-
ской неисчерпаемости бытия и об этической сущности мирового ду-
ха, он приходит к крайне радикальным взглядам. Весьма показатель-
но, что даже буддисты, которые ради противостояния брахманизму 
пошли на солидаризацию с джайнистами, не смогли согласиться с 
Кашьяпой и осудили его концепцию как аморальную. Доктрина Пу-
рана Кашьяпы, оказавшись чуждой мистическому духу Востока, при-
вела к мировоззренческому тупику.  

Так или иначе, но наиболее радикальные доктрины шраманов не 
нашли поддержки даже у анибрахманистски настроенных мыслите-
лей. Материалистические доктрины чарваков отталкивали своей 
«приземленностью», пессимизмом и радикальным антитрадициона-
лизмом. Отказавшись от приверженности мистицизму, многие ре-
форматорские учения оказывались в тупиковой ситуации. Возможно, 
что на Западе подобные тупиковые ситуации могли бы быть воспри-
няты не столь болезненно и оценены в качестве любопытных теоре-
тико-логических проблем. Однако Восток, искушенный к этому вре-
мени практикой трансцензуса, уже манипулировал образными систе-
мами над- и подсознательного уровней; в арсенале индийской куль-
туры уже имелась многовековая практика установления разноуровне-
вых связей между элементами бытия, как логического, так и внелоги-
ческого и сверхлогического типов. Кроме того, не следует забывать, 
что для восточной традиции любая религиозно-философская система 
имела обязательное предметно-практическое значение, что служило 
причиной предъявления к ней повышенных требований.  

Показательна в этом плане судьба первых материалистических 
теорий Индии25. Аджита Кесакамбали (Кешакамбалин), а вслед за 
ним и Пакудха Каччаяна (Какуда Катьяяна), отстаивали теорию че-
тырех стихий. По их мнению, всё в мире суть комбинация четырех 

                                                           
24 Швейцер А. Мировоззрение индийских мыслителей. Мистика и этика / Восток-Запад. 

Исследования. Переводы. Публикации. - М., 1988. - С. 231 
25 К слову заметим, что «натурфилософские» концепции Древней Индии появились 

задолго до рождения первого «стихийного материалиста» Античности - Фалеса.  
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субстанциальных элементов - земли, огня, воды и воздуха. Соответ-
ственно, адживики с необходимостью приходили к атеистическим 
выводам и к отрицанию основных понятий ведийско-брахманской 
картины мира: брахмана, сансары, кармы, мокши и т.д. К этическому 
нигилизму Кашьяпы добавились и эсхатологические нотки. По сути, 
отрицая духовную реальность, Кесакамбали и Каччаяна трактовали 
смерть как «конец всему», за что их теория получила прозвище учч-
хеда-вады (доктрина разрушения).  

Особого внимания заслуживает джайнская концепция, корни 
которой восходят к эпохе активности шраманов. Судьба оказалась 
более благосклонной к джайнизму, нежели к материалистическим 
концепциям Индии: наряду с буддизмом, это религиозно-
философское течение благополучно вело мировоззренческую борьбу 
с брахманизмом, а затем, джайнизм составил достойную конкурен-
цию и самому буддизму. В дальнейшем, однако, он окажется вытес-
ненным на периферию культурной жизни и повседневной практики 
Востока, хотя представителей данного направления встречают в Ин-
дии и по сей день.  

Джайнизм внес существенный вклад в развитие культуры Ин-
дии. Им созданы оригинальная метафизика, система религиозных 
воззрений, психология, теория познания. Однако хотелось бы обра-
тить особое внимание на логическую систему джайнистов. Дело в 
том, что с джайнизмом многие индологи связывают достижения в об-
ласти логического мышления, что верно лишь отчасти. Действитель-
но, джайнизм разрабатывает логику, причем подразумевает под ней 
именно законы мыслительного процесса, определенные формы дви-
жения мысли. В этом смысле джайнскую логику можно назвать фор-
мальной. Однако, при более тщательном ознакомлении с ней, стано-
вится совершенно очевидно, что эта логика не имеет ничего общего с 
аналогичными логическими системами Запада (в частности, с логиче-
скими системами Античности). Если подходить к джайнской логике с 
западноевропейскими мерками, то можно сказать, что она совершен-
но иррациональна.  

Этот «иррационализм» джайнской логики обусловлен, на мой 
взгляд, попыткой преодоления границы между понятийным и образ-
ным мышлением, а также между формами движения и развития бы-
тия, и формами движения и развития мышления. Ведь джайнизм не 
просто предлагает новую теорию познания, в которой утверждается 
необходимость комплексного методологического подхода к созерца-
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нию и постижению мира, включающего логико-понятийные, сенсор-
но-чувственные, художественно-образные и мистические способы 
отношения к бытию. Он предлагает именно логику, иными словами, 
не просто методологию познания, а свод законов, по которым вер-
шится сам акт мыслительного действия26. Весьма симптоматично, что 
логическая система джайнистов не является радикальной для восточ-
ной культуры, а, скорее, отражает укоренившийся в восточном стиле 
мышления естественный способ миросозерцания. 

Принцип «сьядвада» (от сьят - «может быть») призывает рас-
сматривать всякое суждение в качестве относительного. Поскольку 
всякий объект обладает бесконечным количеством характеристик и 
связей с другими объектами, постольку любое наше логическое ут-
верждение о нём не может носить категоричного, абсолютного харак-
тера. Это отнюдь не означает, что любое знание или утверждение в 
отношении объекта является ошибочным или ложным. Это означает 
лишь то, что истина, добытая логическим путем, относительна. Лю-
бое притязание суждения на всеобщность и универсальность являет-
ся, поэтому, источником заблуждений и ошибок. По большому счету, 
любое утверждение или отрицание может претендовать на истинное 
лишь в том случае, если оно снабжено модальностью относительно-
сти27. 

Наличие различных и даже противоречивых суждений об одном 
и том же объекте еще не означает, что какие-то из них ошибочны. 
Рассмотрение объекта с различных точек зрения предполагает разно-
родную, порой противоречивую, информацию. Всё бы встало на свои 
места, если бы люди, утверждая что-либо, добавляли: «в некотором 

                                                           
26 Любые попытки создания логической системы подобного типа на Западе всегда 

оборачивались неудачей. Можно даже смело прогнозировать, что западноевропейская 
культура никогда не сможет даже приблизиться к логическим системам иррационального 
порядка, поскольку для этого ей придется отказаться от того стиля мышления, который она 
культивировала столетиями. Максимум, чего добилась на этом пути западноевропейская 
традиция, это создание различных диалектических, религиозных и художественно-образных 
теорий познания. О необходимости рассмотрения объекта в его взаимосвязях, 
противоречивости, развитии говорили еще Гераклит и Аристотель; в эпоху Нового Времени 
особенно четко эти задачи сформулировал Гегель. Однако дальше методологических 
принципов дело так и не пошло. 

27 Необходимо заметить, что провозглашаемая джайнистами условность всякого 
утверждения не имеет ничего общего с субъективистской гносеологией. Протагор и прочие 
софисты утверждали относительность и условность всякого утверждения на основании 
субъективности человеческого восприятия. Для джайнистов же условный характер 
утверждения был определен спецификой самой реальности, взятой в ее бесконечности и 
неисчерпаемости. 
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роде» или «некоторым образом». Философские системы, рассматри-
вая такие сложные феномены как «человек», «душа», «космос», в со-
стоянии приоткрыть лишь часть абсолютной истины. Поэтому 
джайнская логика призывает к мировоззренческой терпимости: все 
философские системы истинны - каждая в своем роде, поэтому фило-
софы, по сути дела, не противоречат, а дополняют друг друга.  

Джайнская логика не отрицает высказывания типа «S суть P» 
или «S суть не-P», но, в обязательном порядке, предпосылает им ус-
ловный характер. Но самое главное, джайнисты предлагают еще ряд 
логических высказываний, которые сближают понятийно-логическое 
мышление с художественно-образным. Джайнисты допускают выска-
зывания, построенные на принципе противоречивости (совершенно 
неприемлемый подход, с точки зрения западной логики), то есть вы-
ражения типа «S суть P и не-P» или даже «S суть и не-суть». Более 
того, они идут еще дальше и предлагают непредикативные суждения, 
иными словами, логические суждения типа «S суть неописуемое» или 
«S суть невыразимое». Еще раз обратим внимание, что для джайни-
стов всё это - выражения логического типа. Причем непредикативные 
суждения становятся средством культивирования тайны, невысказан-
ности, столь характерного для мистики и художественного творчест-
ва. Джайнисты дают понять, что в некоторых случаях наиболее пол-
ным и адекватным ответом на вопрос должно служить молчание. 

Наконец, еще три вида суждений, образованных путем комби-
нации первых четырех, которые кажутся и вовсе иррациональными. 
Это: непредикативные суждения, обладающие предикатом; непреди-
кативные суждения, обладающие отрицательным предикатом; а так-
же непредикативные суждения, обладающие предикатом в его проти-
воречивости. Последний тип суждения кажется наиболее интерес-
ным, поскольку он предусматривает постижение объектов реальности 
одновременно и в дискурсивных структурах сознания (причем в дис-
курсивных структурах противоречивого характера), и в структурах 
сознания невербализуемого порядка. Как бы парадоксально не вы-
глядело строение подобного суждения, оно, безусловно, оправдано с 
точки зрения апелляции к художественно-образному восприятию. 
Если же говорить о суждениях в отношении самих образов, то непре-
дикативные суждения, обладающие предикатом в его противоречиво-
сти как нельзя лучше выражают их сущность. Действительно, что 
можно сказать об образе, возникшем в нашем сознании? Именно то, 
что он, одновременно, есть, не есть и суть неописуем. 
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Если мы применим джайнскую логику к познанию реальности, 
как она интерпретируется в ведийско-брахманской концепции, мно-
гое встанет на свои места. Вспомним, что веды отождествляют ре-
альность с Единым и отрицают адекватность фрагментального позна-
ния. Поскольку всё существует в Едином, любой фрагмент реально-
сти, взятый сам по себе, есть не-реальность. Следственно, познание 
объектов реальности не есть познание самой реальности. По этой 
причине, как утверждают самхиты, подлинным знанием может яв-
ляться только то, которое за единичным и противоречивым усматри-
вает единство реальности, всецелостность универсума. Теперь поста-
раемся представить, каким образом возможно в логической форме 
представить универсум или некоторый объект в его причастности к 
универсуму? По всей видимости, только с помощью формулы «S суть 
Р и не-Р»; ведь общность некоторого объекта и всего, что не есть этот 
объект, как раз и составляет Универсум. Этот Универсум непредика-
тивен в том смысле, что ни одно утверждение или отрицание по от-
ношению к нему не приблизит нас к его адекватному описанию.  

Джайнская гносеология еще более развивает и мистифицирует 
логику. Рассмотрение объектов с помощью логических суждений со-
четается с идеей темпоральности мира. Джайнизм учит, что любой 
объект реальности находится в постоянном движении и развитии, 
ежеминутно приобретая всё новые и новые характеристики. Причем 
для правильного понимания объектов реальности необходимо учиты-
вать не только те качества, которые они приобретают, но и те, кото-
рые они не приобретают или теряют. Дело в том (и это еще одна от-
личительная черта джайнской теории познания), что наиболее суще-
ственными характеристиками объекта являются его отрицательные 
характеристики, т. е. то, чем объект не является, или всё то, что он не-
есть. Когда мы описываем объект, перечисляя его качества (S суть Р, 
суть Х, суть Y и т.д.), мы таким образом лишь фиксируем его видо-
вые и родовые характеристики, причисляем его к уже известному нам 
классу объектов. Иными словами, мы не столько идентифицируем 
сам объект, сколько находим некоторые его сходства с уже извест-
ными нам объектами. Другое дело, когда мы определяем, чем объект 
не является (S не суть Р, не суть Х, не суть Y и т.д.). Здесь мы дейст-
вительно отличаем его от всего того, что не есть он сам. Отрицатель-
ные характеристики объекта подчеркивают его уникальность, а сле-
довательно, и лучшим образом идентифицируют его. 
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Столь сложный путь познания обусловлен сложностью самой 
жизни, перед святостью которой джайнизм преклоняется. Познать 
жизнь - значит научиться благоговеть перед ней, видеть и ощущать 
эстетику жизни во всех ее образах и проявлениях. Джайнизм доводит 
до крайности ведийско-брахманскую идею запрета на иерархию эле-
ментов бытия. Всякая жизнь священна. И всякое убийство неприем-
лемо, независимо от того, что именно убивается - человек, животное, 
растение или же насекомое. Известно, что крайняя секта джайнистов 
(так называемых «одетых в пространство») проповедует жесткий ас-
кетизм, вытекающий из преклонения перед эстетикой жизни. Дабы не 
раздавить живую тварь, крайние джайнисты разметают перед собой 
пыль специальной метёлкой. Чтобы случайно не проглотить с дыха-
нием мошку, джайнисты носят марлевую повязку на лице. Пища, ко-
торую они потребляют, предельно скудна: из их рациона исключены 
любые продукты животного происхождения, и даже растения, кото-
рые непременно должны быть «убиты» перед приготовлением. Гово-
рят, что даже Будда, чтивший священные посты, услышав о том, что 
джайнисты, зачастую, питаются всего один раз в одну-две недели 
горсткой сырого риса, не поверил этому и предположил, что аскеты 
насыщаются тайно.  

Возможно, джайнское движение было бы более популярным в 
Индии, если бы не проповедуемые им крайне жесткие этические 
нормы. Джайнизм призывает к полному социальному «нейтралите-
ту», уходу от мирских обязанностей. Это движение поощряет обет 
безбрачия, отшельничество, самоистязание. Джайнизм - единственная 
религиозно-философская система в Индии (и, вероятно, во всем ми-
ре), допускающая добровольный уход из жизни по достижении со-
вершенства. Подлинный Джина (в переводе с санскритского - «побе-
дитель»28) имеет право пойти на самоубийство после двенадцатилет-
ней аскетической практики.  

По всем этим причинам джайнизм не смог составить конкурен-
цию брахманизму и буддизму, по крайней мере, по массовости при-
верженцев. Преклонение перед эстетикой духовной жизни (перед 
дживой), доведенное до крайности, уже не оставляло места для эсте-
тизации предметных форм бытия. Джайнская «философия жизни» 
имела и оборотную сторону медали. Концепция умерщвления плоти 
во имя чистоты духа предопределила главный парадокс всей систе-
                                                           

28 Имеется в виду «духовный победитель», «победивший себя». От «джины», кстати, и 
название всего течения - джайнизм. 
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мы: физическая смерть стала играть роль закономерного итога в про-
цессе утверждения жизни духа...  

 
 

§ 3. Эстетика отрешенной активности 
 
Помимо политических целей, «еретические» учения Индии ста-

вили принципиальную для кшатриев проблему соотношения соци-
ального и морального долга, которая оказывалась неразрешенной в 
рамках брахманской теории. Дело в том, что брахманы видели путь 
достижения мокши на пути благодетели и созерцательного познания 
абсолюта. Это было неприемлемо для кшатриев, общественный долг 
которых призывал не к созерцанию, а к действию, не к благодетель-
ным поступкам, а к военной активности. Возникало своеобразное 
противоречие между нравственным идеалом и социальным долгом. 
Одно исключало другое, но, при этом, и то и другое являлось необхо-
димым условием кармического совершенствования. Выход из данно-
го мировоззренческого тупика уже был невозможен в рамках тради-
ционного толкования Самхит и Упанишад. 

В «Бхагавадгите» производится попытка выйти из этого тупика 
с наименьшими потерями. Общий пафос этой замечательной поэмы 
направлен на солидаризацию с ведийско-брахманской религиозно-
философской системой: даже высший безличный космический прин-
цип сохраняет своё имя - Брахман (хотя в качестве верховного боже-
ства в поэме провозглашается Бхагават, выступающий в аватаре 
Кришны). Точно так же, как и в брахманской литературе, в Гите про-
возглашается космический разум в качестве единственного, подлинно 
онтологического начала. Все существующие вещи - результат майи, 
космической иллюзии. Соответственно, целью познающего остается 
определенное состояние сознания, в котором становится очевидна 
ирреальность вещного мира и действительность единственно под-
линного трансцендентного бытия, одного лишь реально существую-
щего Брахмана. Просветление, так же как и в ортодоксальной литера-
туре, интерпретируется Бхагавадгитой в качестве понимания отсутст-
вия двойственности мира, отсутствие границы между субъектом и 
объектом, Атманом и Брахманом, «Я» и Богом, бытием и небытием.  

Проблема соотношения мирского и божественного в жизни че-
ловека, проблема сущности морального долга ставится в Гите в связи 
с братоубийственной войной между кауравами и пандавами. Арджу-
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на, один из братьев Пандавов, придя на поле битвы, начинает тер-
заться сомнениями в моральности боевых действий, направленных 
против своих соотечественников. Не в силах самостоятельно разре-
шить внутренний моральный конфликт, Арджуна обращается за сове-
том к своему наставнику Кришне, который, в свою очередь, находит 
своеобразный компромисс. Кришна призывает Арджуну выполнить 
свой воинский долг, но при этом указывает на необходимость оста-
ваться «нейтральным», внутренне безучастным к самому действию. 
По своему содержанию все последующие главы поэмы уже представ-
ляют собой не эпическое повествование, а практические философские 
наставления. 

Если Упанишады говорят о необходимости освобождения от 
сансары на пути познания абсолюта, то Гита подробно разрабатывает 
концепцию нескольких путей, ведущих к освобождению: путь позна-
ния, путь действия и путь любви. При этом, можно предположить, 
что стремление к познанию абсолюта ставится адептами бхагаватиз-
ма выше стремления к добродетельности: «И если бы ты был из 
грешников наигрешнейший, ты переплывешь на огне мудрости всё 
злое»29. Путь знания - джняна-марга - понимается в Гите в духе всей 
восточной традиции, для которой знание, Djnâna, есть знание эзоте-
рическое, добытое мистической интуицией. Впрочем, в Бхагавадгите 
высказывается предположение и о необходимости интеллектуально-
го, так сказать, «научного» познания, руководствующегося рассудоч-
ным инструментарием. Интеллектуальное познание может быть по-
лезно как низшая, отправная ступень познавательного процесса, не-
обходимая для систематизации явлений предметного, «становящего-
ся» бытия. Наиболее ценный итог чисто интеллектуального познания 
заключается в неминуемом осознании его недостаточности для вос-
хождения к подлинной духовности, к истинам, скрывающимся за 
вещной частностью бытия. Для западноевропейского сознания, про-
никнутого атмосферой прагматизма и позитивизма, трасценденции 
восточных религиозно-философских систем воспринимаются как 
«разреженный воздух отвлеченных спекуляций». Здесь опять-таки 
обнаруживается ограниченность научно-рационального сознания, 
боящегося преодолеть собственные границы и предпочитающего 
вхождению в сферу реальности - поверхностное скольжение по ее 
предметным контурам. 

                                                           
29 Бхагавадгита, IV, 36 
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Путь джняны предполагает подчинение интеллекта интуиции. К 
выводу о необходимости такого подчинения можно прийти и интел-
лектуальным путем, то есть путем осознания пределов разума. Вме-
сте с тем, Гита не отрицает и более кардинального способа «обузда-
ния» интеллектуальных амбиций - практику йоги, для которой харак-
терна концентрация сознания на музыке души. Йога, по преимущест-
ву, направлена на подавление, или, лучше сказать, отстранение от 
стереотипов интеллектуального мировосприятия, от собственного 
«я»30, от своей субъективности. Отстранение от субъективности 
предполагает свободу от вербальных штампов. Как замечает профес-
сор Ф. И. Гиренок, «оказаться вне сознания - значит спастись и спа-
сти спонтанное в текучести дел повседневности. Иными словами, в 
точке соприкосновения с миром извлекается быт, которым длятся 
восприятия без наличия «я» в точке восприятия; мысли без иденти-
фикации мыслящего. В момент, когда сознание не сознает, бытие не 
бытийствует, ничто не ничтожит, а мысль не мыслится, возникают 
пра-форма форм, про-образ образов. То есть в этот момент мысль 
воспринимается как картина, как звук. Ее можно видеть и слышать. 
Образ можно потрогать в его явленности, т. е. неиспорченности сло-
вом. <...> В состоянии нулевой субъективности приостанавливается 
действие слов и культурных знаков. <...> Отказ от себя, от собствен-
ной субъективности и от субъективности, навязываемой значениями 
слов, контролируемых интеллигенцией, растворяет субъективность в 
бессубъектности быта»31. Необходимо при этом помнить, что бхага-
ватизм не является антиинтеллектуалистическим учением в том 
смысле, что он признает интеллект в качестве первоначальной и 
крайне желательной ступени восхождения к знанию. Однако считает 
его недостаточным, а, иногда, даже и опасным, когда его аналитиче-
ские способности выявляют самоуверенную претензию на узрение 
духовных основ мироздания.  

Но путь знания - не единственный путь освобождения. Освобо-
ждение может быть достигнуто и на пути действия (служения) - кар-
ма-марги. В этом пункте Бхагавадгита противостоит не только «со-

                                                           
30 Необходимо обратить внимание на то, что в восточной традиции понятие «я» - 

многозначно. В данном случае имеется ввиду яйность, эгоцентрическая воля, субъективность 
- в самом дурном смысле этого слова. Естественно, что для воссоединения с Единым 
необходимо отречься от эгоцентрический установки  и случайно-эмпирических проявлений 
субъективности. Преодолев себя, мы обретаем свое подлинное «Я» в смысле Атмана, 
который уже есть не субъект, а есть Единое с Абсолютом. 

31 Гиренок Ф. И. Метафизика пата. - Обнинск, 1995 - С. 129-130 
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зерцательному» характеру ведийско-брахманской доктрины, но и 
большинству шраманских учений, призывающих к уходу от социаль-
ной действительности. По мнению авторов поэмы, жить в бытии и 
быть свободным от него - нельзя. Таким образом, вопрос о том, дей-
ствовать или не действовать, в Гите решается положительно. Поэто-
му внимание сосредотачивается на характере деятельности индивида. 
Какой бы активность человека ни была, она должна оставаться сво-
бодной от всякой заинтересованности, от эгоистических помыслов, от 
утверждения сознания самости. Иными словами, действие должно 
сознаваться действующим, как, прежде всего, действие духовно-
эстетическое. «Кто видит действие в бездействии и бездействие в 
действии, тот - мудрый среди людей»32. 

Это положение Бхагавадгиты часто трактуется исследователями 
(не хочу показаться тенденциозным, но, в данном случае, речь идет 
именно о западноевропейских исследователях) как фальшивое и 
имеющее не столько философско-мировоззренческое, сколько соци-
ально-политическое значение. Их логика нередко такова: модель не-
заинтересованного действия была искусственно привнесена кшат-
риями в общую этическую систему для того, чтобы каким-то образом 
совместить действенный и часто не вполне гуманный характер соци-
альной активности кшатриев с общечеловеческими нравственными 
принципами. Иными словами, принцип отвлеченного действия может 
быть понят следующим образом: нечто делается моими руками, но 
как бы помимо моей воли; поступок совершен мною, но я здесь вроде 
как и не причем. Думается, что подобная интерпретация отвлеченно-
го действия достаточно вульгарна и не выражает его подлинного со-
держания. А это содержание, прежде всего, имеет именно нравствен-
ный смысл, поскольку действующий преисполняется чувства безраз-
личия не к самому действию или его результатам, а к его мотивам. 
Главная задача - преодолеть именно свою заинтересованность, свое 
«Я», которое никогда не может быть свободно от эгоистических со-
ображений. На самом деле, эта идея стала, в какой-то степени, дос-
тупна европейскому мировоззрению лишь многие века спустя, в виде 
кантовской теории моральных и легальных поступков. Ведь И. Кант, 
по существу, выразил весьма близкие карма-марге взгляды, акценти-
руя внимание философского анализа на внутренней мотивации чело-
веческого действия. По его соображениям, моральность того или ино-
го действия определяется не столько самим действием или его ре-
                                                           

32 Бхагавадгита, IV, 18 
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зультатами, сколько побудительными стимулами, лежащими в его 
основе. Корысть, выгода, интерес, короче, любая заинтересованность, 
лежащая в основе человеческого поступка, позволят нам оценивать 
этот поступок лишь с точки зрения его легальности или не-
легальности. Даже любовь к ближнему- казалось бы, что может быть 
благороднее? - означает определенную заинтересованность в объекте 
любви и, следовательно, поступок, продиктованный любовью, не мо-
жет быть оценен как чисто моральный. Для Канта чистое моральное 
действие - это действие, целиком и полностью основанное на нравст-
венном законе, действие, осуществляемое волей вне какой-либо чув-
ственной привязанности. 

Здесь надобно обратить внимание на то, что теория Канта о мо-
ральном и легальном поведении была воспринята европейской мета-
физикой достаточно скептично. Научная общественность еще долго 
будет критиковать эту концепцию за излишний «психологизм», ото-
рванную от жизни спекулятивность, а также за гипертрофию значи-
мости мотива действия по отношению к его практическому результа-
ту. Энергично критиковали Канта и за противопоставление долга 
склонностям, причем, среди критикующих были как его оппоненты, 
так и последователи33. Гитовскую карма-маргу, напротив, меньше 
всего можно упрекнуть в философском спекулятивизме, учитывая ту 
прикладную роль, которую она сыграла в формировании образа жиз-
ни индийского общества. 

Третий путь спасения - бхакти-марга - полностью основан на 
эмоционально-психологическом переживании мира и Бхагавадгита 
говорит о нем как о пути любви (преданности). Это еще более «на-
дежный» способ обретения единства с Богом, открытый всем, в силу 
своей нейтральности к познавательным способностям человека. Если 
путь знания предполагает мудрость мистического свойства, иррацио-
нальное усилие духа, то путь любви иррационален в принципе, по-
скольку абсолютно независим от какого-либо знания. Это чисто эмо-
циональный путь освобождения, путь не разума, а сердца: «В меня 

                                                           
33 Широко известны ядовитые строки Шиллера, посвященные кантовской этике: 
Ближним охотно служу, но - увы! - имею к ним склонность. 
Вот и гложет вопрос: вправду ли нравственен я?..  
Нет тут другого пути: стараясь питать к ним презренье 
И с отвращеньем в душе, делай, что требует долг. 
[Шиллер Ф. Собрание сочинений в 8-ми тт. - М.-Л., 1937. - Т. 1, С. 164] 
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углубленные сердцем, те, которые, преданные, чтят меня, преиспол-
ненные глубочайшей веры - их я считаю наиболее преданными»34. 

В Гите нет прямых указаний на то, какой из трех путей наиболее 
предпочтителен. Все они ведут к освобождению, к единению с Богом, 
и, в этом смысле, все они равноценны. Вместе с тем, бхакти-маргу 
отличает то, что она сама по себе есть результат, к которому два дру-
гих пути лишь стремятся. Мистическое знание или отрешенное дей-
ствие не имеют ценности сами по себе: они лишь помогают человеку 
избавиться от собственного эгоизма. Любовь (или же основанная на 
любви преданность) уже сама по себе есть избавление от эгоизма и 
симпатическое слияние35 субъекта с объектом. С некоторыми оговор-
ками, можно даже сказать, что мистическое знание и незаинтересо-
ванное действие могут оказаться полезными лишь для того, чтобы в 
конце концов привести человека к бхагти, к определенному эмоцио-
нально-психологическому отношению к людям и Богу. И, если со-
стояние мокши означает единение с Абсолютом, то, что может силь-
нее способствовать этому единению, нежели чувство любви? Любовь 
как раз и означает и со-чувствие, и со-участие, и со-единение, и со-
переживание, и со-знание любящего и объекта любви. Вполне естест-
венно, что столь глубокое единение, доходящее до полного слияния, 
до полного тождества, означает преодоление ощущения собственного 
«Я» как самоценной и самодостаточной единицы бытия. Подлинная 
любовь двух людей суть рождение новой личности, не сводимой к 
простой сумме двух индивидуальностей. Подлинная любовь к Богу 
суть духовное причастие, приобщение к нему, и такая любовь также 
предусматривает отказ от эгоцентризма в пользу утверждения косми-
ческой личности - Единого. Если в западном христианстве человек 
носит Бога в сердце своем, то в индийских системах человек должен 
найти путь к сердцу Бога. Не Бог поселяется в человеке, а человек в 
Боге.  

Бхакти-марга утверждает закон чистого разума, привнося в него 
ярко выраженный эстетический момент. Истина открывается не на 
пути к рациональному познанию, а на пути эстетики любви. «Для де-
лового, практического (фаустовского) разума, - рассуждает академик 
Г. А. Югай, - истина - категория гносеологическая: соответствие зна-
ния практике, а для чистого разума - онтологическая: соответствие 

                                                           
34 Бхагавадгита, XII, 2 
35 Под симпатией я, естественно, имею в виду не consensus, а классическую 

. 
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практики духу (божественному, космическому). <...> Практический 
разум деятелен и направлен на бесконечные преобразования в мате-
риальной, производственной сфере. В противоположность ему чис-
тый разум созерцателен, направлен на гармонизацию человека и ми-
ра, возможную на духовной основе. Девиз практического разума: 
«Знание - сила» (Ф. Бэкон) - сциентичен и направлен на достижение 
социального прогресса на основе техногенной цивилизации, дефор-
мирующей дух и планету. Девиз чистого разума: «Красота спасет 
мир» (Ф. Достоевский) - ориентирован на целостность духа и плане-
ты»36. 

Завершая разговор о Бхагавадгите, заметим, что это прекрасная 
поэма оказала колоссальное влияние на развитие восточного образа 
мира в целом и индуистского в частности. Гимн, исполненный в 
честь любви, идея иррационального слияния с Абсолютом на не-
сколько тысяч лет определили практическое мировоззрение Востока. 
Может ли западноевропейская культура похвастаться хотя бы одним 
художественным произведением, сыгравшим столь значительную 
роль в формировании общей картины мира? Навряд ли. 

 
 

§ 4. Механизмы преодоления Ego 
 
Буддизм занимает особое место в восточном мировоззрении и, в 

определенном смысле, может служить эталоном восточного типа 
мышления вообще. Дело не только в том, что буддизм является одной 
из мировых религий: его влияние на восточный регион земного шара 
сложно переоценить. Родившись в качестве оппозиционного течения 
брахманизму, буддизм, тем не менее, усвоил концептуальные основы 
последнего. И сколько бы ученые не противопоставляли буддизм 
брахманизму, ведизму или индуизму в целом, необходимо признать, 
что все эти религиозно-философские системы суть продукты одной 
культурной традиции. Действительно, буддизм опирается на такие 
центральные понятия ведийско-брахманской доктрины, как сансара, 
карма, дхарма. Буддистская нирвана, безусловно, представляет собой 
модификацию брахманской мокши. В буддизме остаются стержне-
выми идеи освобождения, единства космической реальности, панте-
изма. Сохраняется и общий мистический пафос, и тенденция к худо-
                                                           

36 Югай Г. А. Толерантность разума // Вестник Академии. - Международная академия 
наук о природе и обществе. - 1997, № 3. - С. 12 
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жественно-образному мироотношению. Многие индологи склонны 
считать, что буддизм вообще не является самостоятельным учением, 
а, скорее, представляет собой реформаторское движение в рамках ин-
дуизма37. «Ранний буддизм не представляет собой совершенно ори-
гинального учения, - настаивает Радхакришнан, - это не какой-нибудь 
каприз в эволюции индийской мысли. <...> Ранний буддизм - это все-
го лишь новое повторение мыслей упанишад с новой точки зрения. 
<...> Буддизм, по крайней мере, по своему происхождению, - это от-
прыск индуизма. Буддизм рос и расцветал в лоне ортодоксальной ве-
ры»38. Эта связь с культурными традициями Индии всячески подчер-
кивается и самим буддизмом. Позднейшие сутры повествуют нам о 
том, как к Будде является сам бог Брахма и просит его спасти челове-
чество путем распространения новой веры.  

Буддизм оказал колоссальное влияние не только на последую-
щее развитие индуизма в Индии, но и на религиозно-философскую 
жизнь всего восточного региона (причем как дальневосточного, так и 
средневосточного, и ближневосточного). Напомним, что в своих раз-
личных модификациях буддизм распространился в качестве главен-
ствующего мировоззрения в Юго-Восточной и Центральной Азии, 
захватив, отчасти, Среднюю Азию и Сибирь. Смешиваясь с нацио-
нальными верованиями, буддизм, в форме Махаяны, утвердился в 
Китае, Японии, Тибете, Непале, Корее, Монголии, на Яве и Суматре, 
а в форме Хинаяны - в Шри-Ланке, Бирме, Кампучии, Лаосе, Таилан-
де. Исключительно влияние буддизма также на даосизм и ислам39. По 
всем названным соображениям, можно предположить, что в буддизме 
нашли свое выражение многие архетипические образы восточного 
мировоззрения, которые составляют фундамент всей восточной куль-
туры, взятой как целое. Через буддистские образы становится понят-
на психологическая близость различных национальных традиций 
Востока, таких как индуизм, даосизм и даже ислам. 

Буддизм остается верен одной из главных черт восточной тра-
диции - эстетике молчания. На важнейшие вопросы, связанные с Бо-
гом, бытием, душой, Будда отвечает «благородным молчанием». Это 
совсем не означает, что все эти вопросы не имеют ответа. Просто этот 
ответ не может быть сформулирован в вербальной форме, в виде ло-

                                                           
37 См. например: Kane P. V. History of Dharmashastra, vols. I-V. - Poona, 1930-1962 
38 Радхакришнан С. Индийская философия. - М., 1993. - Т. 1, С. 306-307 
39 О влиянии буддизма на ислам см.: Яковлев Е. Г. Искусство и мировые религии / 

Эстетическое как совершенное. - М., 1995. - С. 117-136 
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гической связи понятий. Откровение не передается словами. Понима-
ние не является следствием доказательности. Реальность выше дис-
курса. 

Поэтому отрицательное отношение буддизма к философии ни-
как не связано с нивелировкой мировоззренческих проблем. Будда 
скептически относится к вопросам типа: «бессмертна ли душа?», 
«бесконечен ли мир?», «что есть Бог?». И этот скепсис вызван, глав-
ным образом, бессмысленностью самой попытки интерпретировать 
глобальные мировоззренческие вопросы средствами категориального 
аппарата. Буддистская религиозно-философская доктрина ни в коем 
случае не атеистична40, как не атеистично и всё индийское мировоз-
зрение: просто проблема бытия Божьего находится в ней за предела-
ми изреченности. «Существование всевышнего подразумевается, но 
оно не может быть логически доказано»41. Как справедливо отмечает 
профессор Е. Г. Яковлев, для того, чтобы концепция могла быть при-
знана в полной мере атеистической, она должна отвечать, по крайней 
мере, двум требованиям. Во-первых, она обязана утверждать не толь-
ко отрицание персонифицированного Бога, но и «всякой идеальной 
верховной силы или идеи, определяющей судьбы человека. Во-
вторых, атеизм заключается не только в отрицании бога или верхов-
ного идеального начала, но и в том, что он стремится научно, мате-
риалистически объяснить мир, дать ему объективное объяснение и 
истолкование»42. С этой точки зрения, буддизм является глубоко теи-
стическим учением, утверждающим главенство духовного начала. А 
нежелание произносить имя Господа всуе, объясняется антивербаль-
ной и антидискурсивной установкой, согласно которой любое фило-
софствование обречено на безрезультатность, поскольку метафизика 
пытается систематизировать то, что изначально находится над всяки-
ми системами, старается рационалистически обосновать то, что нахо-

                                                           
40 Об атеистической интерпретации буддизма и других религиозно-философских 

систем Индии см. например: Чаттопадхьяя Д. Индийский атеизм. Марксистский анализ - М., 
1973. Совершенно некорректно и тенденциозно, на наш взгляд, звучат слова индийского 
марксиста: «Большинство индийских философов <...> были убеждены, что никакого бога 
вообще не существует, и активно стремились доказать это». И далее Чаттопадхьяя делает 
вывод о том, что якобы всю индийскую философию «без преувеличения можно назвать 
самой богатой атеистической литературой древнего и средневекового мира» [Чаттопадхьяя 
Д. Индийский атеизм. Марксистский анализ - М., 1973. - С. 23]. 
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42 Яковлев Е. Г. Искусство и мировые религии / Эстетическое как совершенное. - М., 

1995. - С. 99 
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дится за пределами рациональности, тщится определить то, что не 
имеет имени.  

Когда Тёкэй, после двадцатилетних усилий, понял суть буддист-
ской концепции, он восторженно воскликнул43: 

 
Как я ошибался! Как я ошибался! 
Подними завесу, и ты увидишь мир! 
Если спросишь, в чем моя философия, 
Я ударю тебя своим хоссы. 
 
Нелепо требовать ответа на вопрос, составляющий тайну бытия. 

Еще более нелепо - пытаться дать ответ на такой вопрос в виде логи-
чески аргументированного тезиса. Буддистская литература повеству-
ет о том, как некий монах вопрошает дзэнского мастера44:  

 
 Кто такой Будда? 
Мастер показал этого монаха всем собравшимся на проповедь и 

заметил: 
 И где только этот монах собирается искать своего Будду? 

Разве не глупо с его стороны задавать такие вопросы? 
 
Философия буддизма - это философия неизреченности. Её «ан-

тивербальная» направленность обусловлена как убежденностью в 
принципиальную невербализуемость реальности, так и ярко выра-
женным практицизмом, не терпящим отвлечения на пустое теорети-
зирование. Будда любил повторять: если в ваше тело вонзилась стре-
ла, ее необходимо немедленно извлечь, а не терять попусту времени 
на рассуждения по поводу того, из чего эта стрела сделана и кто ее 
запустил. Вообще, буддизм отвергает любое знание или действие, ко-
торое не может быть непосредственно использовано во благо челове-
ка и которое не в состоянии принести ему практической пользы. Сле-
дует ли из этого, что буддизм есть позитивистское учение? В некото-
ром смысле - да, правда, с одной существенной оговоркой. Позити-
визм буддистской религиозно-философской системы глубоко мисти-
чен, за счет чего его «позитивная» компонента приобретает более ра-
дикальный характер, нежели, скажем, в концепции Спенсера.  

                                                           
43 Цит. по Дайсэцу Т. Судзуки. Мистицизм христианских и буддистский. - Киев, 1996. - 

С. 116 
44 Там же. С. 117 
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Художественные образы памятников буддизма уже никак нельзя 
рассматривать как простую «дань» мифологическому сознанию. Об-
разность и символичность, которую мы встречаем на каждом шагу, 
погружаясь в буддистские тексты, помогают выразить тончайшие 
штрихи мистического мироотношения, суть которого немыслимо пе-
редать в вербально-дискурсивных конструкциях. Буддизм напомина-
ет нам, что истина возвышается над словами, над противоречиями, и 
лишь образ в состоянии помочь нам приблизиться к пониманию 
смысла происходящего. Ломая логику здравого смысла, разрушая ра-
циональные стереотипы, Восток учит нас, как 

 
В одном мгновенье видеть вечность, 
Огромный мир - в зерне песка. 
В единой горсти - бесконечность. 
И небо - в чашечке цветка45. 
 
Комментируя буддистские тексты, Джавахарлал Неру замечает: 

«Мы применяем в нашем мире, где властвует опыт, различные тер-
мины и описания и говорим «это есть» или «этого нет». Однако и то, 
и другое может оказаться неправильным, когда мы заглядываем в 
глубь вещей, и наш язык, возможно, не в силах описать то, что про-
исходит в действительности. Истина, возможно, лежит где-то между 
этим «есть» и «нет» или же за их пределами»46. 

Даже, когда буддизм полемизирует с оппозиционными шраман-
скими учениями, его «аргументы» менее всего обращены к логике 
или здравому смыслу, а, скорее, адресованы к подсознанию человека, 
к его интуиции. Согласно легенде, на Будду произвело большое впе-
чатление высказывание мудреца: «Если струну натянуть слишком 
слабо, она не будет издавать никакого звука. Если струну натянуть 
слишком сильно, она порвется». Это высказывание, скорее всего, 
можно интерпретировать как выпад, с одной стороны, против чарва-
ков и локоятиков, забывших о спасении души и погрязших в иллю-
зорности физического бытия, а с другой стороны, против адептов 
джайнизма, чрезмерно изнуряющих себя аскетическим образом жиз-
ни. Тот же смысл имеет и скульптурный комплекс в Тай-Фуа (Север-
ный Вьетнам), изображающий трёх мужчин: толстопузого обжору с 

                                                           
45 Вильям Блейк в переводах С. Я. Маршака. - М., 1965 
46 Джавахарлал Неру. Открытие Индии / Открытие Индии: философские и эстетические 
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блаженной улыбкой, изможденного аскета с конопляным зернышком 
в руке и стройного, прекрасного юношу с одухотворенным лицом. 

Эстетичность буддистского образа мира не могла не оказать 
влияния на развитие индийского искусства. Подобно тому, как буд-
дизм не является философией, религией или искусством, органично 
сочетая в себе элементы и того, и другого, и третьего, художествен-
ное творчество Востока есть продолжение, развитие мировоззренче-
ских исканий Духа. Искусство Востока не выполняет тех функций, 
которые кажутся нам традиционными для Западной Европы. Оно не 
противостоит жизни, не ставит своей задачей компенсировать эмо-
ционально-психологическую невостребованность бытовой повсе-
дневности. На первый взгляд нам может показаться, что искусство 
Востока сплошь состоит из символов, - но это взгляд на восточное 
искусство изнутри западной культуры. Образы восточного искусства 
более реальны, чем иллюзорный мир вещности. Эстетические образы 
приобретают абсолютную онтологичность, вскрывая символический 
смысл того, что мы привыкли считать реальностью - мира феноме-
нов. Цитируя американского критика Джозефа Вуда Крача по поводу 
поставленной в Нью-Йорке пьесы Шудраки «Мриччхакатика», Джа-
вахарлал Неру пишет: «Здесь, или нигде, зритель сумеет увидеть ис-
тинный образец того чистого театрального искусства, о котором го-
ворят теоретики; и здесь же он получит пищу для размышлений о той 
подлинной восточной мудрости, которая кроется не в некой доктрине 
для посвященных, а в сочувствии гораздо более глубоком и искрен-
нем, нежели сочувствие, присущее традиционному христианству, 
подвергшемуся тлетворному влиянию суровых нравственных догма-
тов иудаизма... Эта вещь совершенно искусственная и всё же глубоко 
волнующая, ибо она не реалистична, а реальна... <...> Когда пробле-
мы решены, а страсти примирились с велениями рассудка, тогда ос-
тается лишь форма... Среди классических произведений прошлого 
Европы мы нигде не встретим произведения, более определенно сви-
детельствующего о высоком уровне создавшей его цивилизации»47. 

Учение и жизнеописание Будды проникнуты глубоким симво-
лизмом. Путь Будды - это путь неуклонного разочарования в прехо-
дящих ценностях жизни перед лицом неминуемой смерти. Смерть 
обладает отвратительным лицом, которое она то и дело показывает 
человеку. Смерть уничтожает жизнь, наполняя ее пессимизмом и об-
                                                           

47 Неру Джавахарлал. Открытие Индии / Открытие Индии: философские и эстетические 
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реченностью. С момента рождения человек неминуемо движется к 
своему концу, к распаду и разложению. И даже невинному младенцу 
уготовлены мучения и страдания; и рано или поздно его плоть стано-
вится добычей могильных червей. Смерть заставляет нас ежеминутно 
ощущать своё леденящее дыхание. Более того, всё существование че-
ловека наполняется невыносимым переживанием бесконечной чере-
ды смертей: родных, близких и своей собственной. Именно: человек 
переживает свою смерть уже при жизни, и, поэтому сама жизнь неиз-
бежно наполняется терпким вкусом трупного яда. «Как можно сме-
яться, как можно радоваться, если мир охвачен вечным пожаром? 
Почему вы не ищете света, вы, окруженные тьмой? Это тело изноше-
но, оно полно болезней и тленно; эта груда гнили распадается на кус-
ки. Жизнь поистине оканчивается смертью»48. 

Изложение биографических данных Будды пронизано глубоким 
психологизмом и демонстрирует на примере жизненного пути вели-
кого пророка идею о том, что существование есть не более, чем при-
уготовление к смерти. Как рассказывает летопись, в местечке Лумби-
ни в аристократической кшатрийской семье родился мальчик из рода 
Гаутам (Готам). Наследственному принцу царства Шакья дали имя 
Сиддхартха (что в переводе означает «достигший цели»). Отцу Сидд-
хартхи Гаутамы было предсказано, что его сын в зрелом возрасте по-
кинет отчий дом, семью и сделается странствующим монахом. Впро-
чем, это должно было произойти лишь в том случае, если Сиддхартха 
увидит старость, нищету, болезнь или смерть. Перепуганный проро-
чеством, Шуддходана - отец будущего Будды, постарался сделать всё, 
чтобы избежать этого. Он окружил сына весельем и радостью, изоли-
ровав его в своем поместье от невзгод и страданий повседневной 
жизни. В таких «парниковых» условиях Сиддхартха Гаутама провел 
двадцать девять лет своей жизни, окруженный любовью родителей. 
За это время он обзавелся собственной семьей, женившись на пре-
красной Яшодхаре и заимев от нее сына Рахулу. 

Однако избежать судьбы Гаутама не смог. По дороге в Капила-
васту он встретил нищего монаха, затем уродливого старика, не-
сколько позже, изможденного лихорадкой больного, и, наконец, по-
хоронную процессию. Всё увиденное заставило Гаутаму содрогнуть-
ся. Лишь теперь он понял призрачность радостей жизни, иллюзор-
ность и непостоянство человеческого счастья. Безумие - жить так, 
будто бы ты живешь вечно. Как можно быть счастливым, зная о том, 
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что мир полон несчастий? Как можно радоваться, не замечая страда-
ний окружающих и делая вид, будто бы мы о них ничего не знаем? 

Осознав бессмысленность своего существования, непостоянство 
мирского счастья, Гаутама покинул родных и сделался странствую-
щим отшельником. Около десяти лет он скитался по свету, изучал ве-
дийские тексты и Упанишады, беседовал с мудрецами. Но ответов, на 
терзавшие его душу вопросы, Гаутама так и не нашел. В конце кон-
цов, он был вынужден признать, что аскетический образ жизни ни на 
йоту не приблизил его к освобождению от страданий. Как гласит ле-
генда, изможденный Сиддхартха расположился под смоковницей и 
погрузился в глубокие раздумья. Прошло семь недель, прежде чем 
его ум посетило откровение. Наконец, Гаутама нашел то, что искал 
всю жизнь: ему явились четыре благородные истины. 

Эти четыре благородные истины составляют квинтэссенцию 
буддизма и предопределяют эстетическую направленность всего уче-
ния. Первая истина глубоко пессимистична и ее можно сформулиро-
вать следующим образом: жизнь есть страдание. Жизнь содержит в 
себе привкус грядущей смерти, она полна разочарований и несбыв-
шихся надежд, горести и отчаяния. Жизнь непостоянна и в этой непо-
стоянности становятся бессмысленными и растворяются счастье и 
радость. Человек рождается, болеет, страдает, стареет и умирает. Ог-
лядываясь на прожитую жизнь, старец вынужден признать, что всё в 
прошлом: от радости остались лишь смутные воспоминания, счастли-
вые мгновенья были недолговечны; реальна лишь смерть, с которой 
уходит человек, его жизнь, эмоции, переживания.  

Вторая истина раскрывает нам причины страдания. Если фор-
мулировать ее вкратце, то главной причиной страдания следует при-
знать наши желания (тришна). Однако этот тезис требует определен-
ных комментариев. Согласно учению Будды, всё в мире обусловлено 
причинно-следственными связями. Это закон Дхармы. Ничто не мо-
жет возникнуть беспричинно и не иметь некоторого следствия. Сама 
причина является следствием, чего-то предшествующего ей. Любое 
следствие, в свою очередь, становится причиной чего-то последую-
щего. Таким образом, весь мир есть поток постоянно меняющихся 
состояний. В силу действия бесконечных причинно-следственных 
связей, мир не имеет постоянства и не может иметь завершения (про-
странственной и временной конечности).  

Страдания человека также имеют свои причины. Если вся жизнь 
суть страдание, то важнейшей причиной страдания следует назвать 
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сам факт рождения человека: не родившись, человек не обрек бы себя 
на жизнь, а следовательно, и на сопряженные с жизнью мучения. Из-
бавиться от рождения возможно, лишь прервав колесо сансары. 
Вспомним центральную посылку ведийско-брахманской доктрины: 
новое рождение человека определяется его кармой, устранивший 
карму добивается освобождения от сансары и достигает актуального 
единства с Брахманом. Следовательно, учит Будда, человек не дол-
жен концентрироваться на том, что мешает ему приблизиться к осво-
бождению. С этой целью, для начала, необходимо четко осознать ил-
люзорность и преходящий характер физического и психического ми-
ра с тем, чтобы в дальнейшем не привязывать себя к иллюзиям, ми-
ражу, не имеющих ни подлинного существования, ни подлинной 
ценности. Позволим себе не вполне общепринятое толкование второй 
благородной истины: причина страдания человека заключена не в 
желаниях вообще и не в жажде жизни, а в привязанности к физиче-
скому миру, в жажде наслаждений, не имеющих духовного смысла. 
Эта точка зрения подтверждается и некоторыми буддистскими ис-
точниками. «И вот благородная истина о причине страдания. Поисти-
не - эта причина - страстная жажда, вызывающая обновление станов-
лений, сопровождаемая чувственными удовольствиями и ищущая 
удовлетворения то здесь, то там; это стремление к удовлетворению 
чувств, стремление к благосостоянию»49. Итак, наши чувственные 
желания, привязанность к иллюзорным ценностям предметно-
эмпирического бытия являются источником страдания и, одновре-
менно, условием, препятствующим освобождению. 

Узнав причину страдания, мы можем предположить, что устра-
нение этой причины должно привести к прекращению страдания. 
Собственно, об этом нам и повествует третья благородная истина. 
Преодолевая чувственные желания, побеждая свою привязанность к 
иллюзиям вещного мира, мы, уже при жизни, можем прийти к со-
стоянию полного освобождения, к абсолютной свободе и умиротво-
рению. Это состояние буддисты именуют нирваной («угасание», «ос-
тывание»). Буддистская нирвана, в отличие от брахманской мокши (и 
это не могло не импонировать сознанию индусов), оказывалась дос-
тупной всякому человеку вне зависимости от его социального поло-
жения и варновой принадлежности. Кроме того, нирвана, помимо ос-
вобождения от сансары после физической смерти, предполагает дос-
тижение совершенного состояния уже при жизни. Это состояние, ко-
                                                           

49 Foundation of the Kingdom of Righteousness. - P. 6.  
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торое достигают архаты и ботисатвы (т.е. люди, близкие к совершен-
ству), невозможно, по мнению буддистов, описать в понятиях обы-
денного опыта или в научных категориях. Вместе с тем, нирвана, в 
качестве прижизненного состояния, описывается в буддистской лите-
ратуре как ощущение полной безмятежности, спокойствия, умиро-
творения, наивысшего блаженства. Здесь многие исследователи ин-
дийских религий усматривают парадокс: с одной стороны, буддизм 
утверждает жесткую нравственно-аскетическую парадигму, объявляя 
желания человека и его чувственность причиной страданий; с другой 
же стороны, состояние нирваны подразумевает ощущение безгранич-
ного наслаждения50. Думается, что этот парадокс может быть значи-
тельно смягчен, если мы будем подразумевать под нирваной наивыс-
ший тип духовного блаженства, противопоставляя его блаженству 
чувственному, обусловленному привязанностью человека к миру ма-
териальных эрзацев.  

Непостоянство - характеристика не только физического мира, но 
и психического. Индивидуальность не есть нечто субстанциальное; 
то, что мы называем индивидуальностью или «Я», представляет со-
бой поток сознания, нескончаемую вереницу сменяющих друг друга 
психических состояний51. Единство личности обусловлено целостно-
стью этого потока сознания, но, вместе с тем, непостоянство и теку-
честь человеческой субъективности не позволяет нам охарактеризо-
вать «Я» в качестве некоторой подлинности. Субъективность, таким 
образом, есть непостоянный комплекс эгоцентрических переживаний 
и, в этом смысле, она, точно так же как и чувственные желания, эмо-
ционально привязывает нас к мнимости событийной реальности. 
Преодоление субъективности необходимо для освобождения челове-
ка от эгоистической жажды «Я». Здесь достигается полная свобода 
человека не только от условий внешнего мира, но и от границ собст-
венного Ego. Встав на путь эстетики бессубъективности, человек пе-
реходит в новое измерение, в котором не властны законы времени и 
пространства. Усмирение своего Ego становится необходимой пред-
                                                           

50 См.: Яковлев Е. Г. Искусство и мировые религии / Эстетическое как совершенное. - 
М., 1995. - С. 100-102 

51 Нетрудно проследить влияние буддистской концепции личности как потока сознания 
на последующую философскую и художественно-эстетическую мысль Запада. Весьма 
созвучны психологии буддизма взгляды Вильяма Джемса и Анри Бергсона. Буддистские 
мотивы достаточно отчетливо наблюдаются в экзистенциализме, в творчестве Жана Поля 
Сартра и Мартина Хайдеггера. Само собой разумеется влияние буддистской интерпретации 
личности на мировоззрение Франца Кафки, на всю литературу потока сознания и 
экспрессионистское искусство. 
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посылкой выхода за рамки субъектно-объектных отношений. Вместе 
с тем, субъективность не тождественна душе, о сущности которой 
Будда умалчивает. «Пока мы остаемся в пределах чистой логики, мы 
не можем доказать действительность души как Атмана. Непознавае-
мый Атман, будто бы лежащий в основе нашего я, - это, неподдаю-
щаяся разгадке, тайна»52.  

Четвертая благородная истина представляет собой восьмерич-
ный путь, свод практических наставлений, цель которых - привести 
человека к освобождению. В целом - это достаточно тривиальный на-
бор этических норм53. Однако особого внимания заслуживает конеч-
ный пункт восьмеричного пути, повествующий о правильном сосре-
доточении и апеллирующий к определенному эмоциональному на-
строю человеческой психики. Состояние нирваны не есть состояние 
знающего и даже не есть состояние человека, достигшего нравствен-
ного совершенства (хотя, конечно же, и знание, и добродетельность 
являются необходимыми составляющими правильного пути). Это 
есть собственно эстетическое состояние, предусматривающее в итоге 
не умственное, не моральное, а именно эмоционально-
психологическое отношение к себе и миру. Более того, мышление, 
интеллектуальное познание могут стать препятствием на пути дости-
жения нирваны. По выражению Дайсэцу Судзуки, «человек - это 
мыслящий тростник, и он совершает свои великие дела не тогда, ко-
гда рассуждает и вычисляет. Вернуться к непосредственности ребен-
ка человек может лишь после долгих лет совершенствования в искус-
стве забывания себя. Достигнув в нем мастерства, он может мыслить 
и, в то же время, не-мыслить. Тогда он мыслит так же, как падают с 
неба капли дождя, как разбиваются о прибрежные скалы океанские 
волны, как ночью среди небесных просторов сияют звезды и как про-
бивается к солнцу зеленая трава, овеваемая свежим весенним ветер-
ком. Воистину, человек и есть этот дождь, этот океан, эти звезды и 

                                                           
52 Радхакришнан С. Индийская философия. - М., 1993. - Т. 1, С. 328 
53 Четвертая благородная истина призывает 1) к правильным взглядам, т.е. познанию 

четырех истин, 2) к правильной решимости, т.е. к стремлению к преобразованию жизни в 
свете истин, 3) к правильной речи, т.е. к отказу от лжи, клеветы, сквернословия, 4) к 
правильному поведению, т.е. к отречению от насилия, жестокости, воровства и т.д., 5) к 
правильному образу жизни, т.е. к честному существованию в труде, 6) к правильному 
усилию, т.е. к стремлению к изживанию вредных идей и формированию нравственных 
помыслов, 7) к правильному направлению мысли, т.е. к осознанию иллюзорности бытия, 8) к 
правильному сосредоточению, т.е. к усилиям, приводящем к состоянию полной не-
возмутимости, покоя, к освобождению от страдания. 
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эта трава»54. В самом деле, любая гносеологическая активность с не-
избежностью предполагает разделение мира на субъект и объект. По-
знание не может обойти субъектно-объектной парадигмы, а, тем бо-
лее, преобразовать логические структуры сознания в художественно-
образные. Нравственное отношение к миру - адекватнее умопости-
гаемому, так как предполагает симпатическую связь между субъек-
том и объектом. Но лишь в эстетическом переживании человек спо-
собен достичь полного очищения, экстатического слияния с бытием, 
наивысшей степени свободы от оков субъективности. 

Воздержание, обуздание желаний есть путь, ведущий нас к Пре-
красному. И, напротив, Прекрасное - есть тот фактор, который учит 
нас сдержанности и ослабляет нашу зависимость от чувственной жа-
жды, туманящей наш дух. Эстетика приходит на помощь этике. «Как 
бы ни терзал нас голод, - замечает Рабиндранат Тагор, - мы оценива-
ем плод не только с точки зрения его пользы, но и с точки зрения эс-
тетической. Прекрасное не входит в необходимое - оно существует 
сверх необходимого». И далее: «Голод, ужасный как богиня Дурга, 
озаренная пламенем, приказывает нам: «Ешь! В этом вся земная пре-
мудрость». Но в тот же миг улыбающаяся Лакшми Прекрасного об-
легчает бремя необходимости и притупляет остроту голода. Замкнув 
необходимое в подвал, она готовит пиршество радости в верхних по-
коях»55. 

Будда выделяет несколько стадий правильного сосредоточения. 
На первой стадии преодолевается способность к логическому мыш-
лению, отрешенность от «чистого разума». Таким образом человек 
избавляется от стереотипов и шаблонов рационального мышления, 
способного ввести его в заблуждение. Следующая стадия заключена в 
эмоциональном переживании четырех благородных истин; она при-
водит к прекращению дальнейших рассуждений, и все существо че-
ловека охватывает безграничное чувство радости и покоя. Третья 
стадия сосредоточения избавляет человека от чувства телесности. 
Четвертая - освобождает его от ощущения собственного «Я», приво-
дит к актуальному субъектно-объектному тождеству, «выкидывает» 
его за рамки предметно-эмпирического бытия, за пределы времени и 
пространства.  

                                                           
54 Eugene Herrigel. Zen in the Art of Archery. – London, 1953. – P. 7 
55 Тагор Р. Прекрасное / Открытие Индии: философские и эстетические воззрения 

Индии ХХ века. - М., 1987. - С. 275 
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Буддизм акцентирует внимание человека на мимолетности бы-
тия, на его бесконечном развитии и устремленности в вечность, кото-
рая не имеет конца. В этом заключена эстетическая парадигма как 
собственно буддистского учения, так и всего восточного искусства и 
восточного миросозерцания в целом. Принцип незавершенности (или, 
как принято его называть на Западе, «non-finito») пронизывает весь 
Восток, придавая ему совершенно особую художественно-образную 
привлекательность. «Именно буддизм, - отмечает русский философ 
Е.Г. Яковлев, - с его учением о вечно изменяющемся чувственном 
мире дал художнику важный методологический принцип, позволив-
ший ему создать неповторимый мир образов восточного искусства. 
<...> Если в европейском профессиональном искусстве принцип «non-
finito» возникал спорадически и существовал, собственно, не как 
принцип, а как прием отдельных мастеров искусств, то на Востоке 
незавершенность есть универсальный принцип, пронизывающий как 
традиционное, так и современное искусство»56.  

 
 

§ 5. Невербальный мир Востока 
 
«Прекрасное, если оно совершенно, не терпит многословия»57, - 

говорил Рабиндранат Тагор. И этот принцип, во всей его метафизиче-
ской глубине, можно считать центральным для мировоззрения Восто-
ка, утверждающего эстетическое единство столь различных нацио-
нальных традиций, коими являются буддизм, даосизм и ислам.  

Если анализировать китайскую культуру в целом, то и она во 
многом солидарна с ведийской системой, и её менталитет по главным 
мировоззренческим параметрам является прямой противоположно-
стью рационалистическому менталитету Западной Европы. Против-
ники этой точки зрения часто апеллируют к конфуцианству, которое, 
на их взгляд, представляет собой вполне рациональную модель мира 
и общественных отношений. С этим можно согласиться лишь отчасти 
(да и то, с весьма большой натяжкой). Конфуцианство никогда не 
претендовало, да и не могло претендовать на универсальное мировоз-
зрение; оно есть лишь социально-нравственное учение, регулирую-

                                                           
56 Яковлев Е. Г. Искусство и мировые религии / Эстетическое как совершенное. - М., 

1995. - С. 108 
57 Тагор Р. Прекрасное / Открытие Индии: философские и эстетические воззрения 

Индии ХХ века. - М., 1987. - С. 284 
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щее нормы общественного поведения. Не случайно, что для решения 
более сложных мировоззренческих вопросов, китайской культуре по-
надобилась более универсальная система ценностей, функцию кото-
рой выполнил даосизм, а затем - и буддизм58. 

Вообще, факт того, что Китай принял буддизм в качестве офи-
циальной доктрины, и увидел в нем органичный элемент синкретиче-
ского единства трех религиозно-философских систем (сань цзяо), да-
ет нам полное право рассматривать китайскую культуру как культуру 
восточного типа. Бытовая «практичность» китайцев - слабый аргу-
мент в защиту взгляда о, якобы, присущем китайцам, рационалисти-
ческом мироотношении. Практицизм этой нации пропитан не только 
духом конфуцианства, но и имеет глубокие мистические корни.  

Даосская концепция в своем первоначальном, классическом ви-
де, как она была сформулирована Лао-Цзы в его выдающейся поэме 
«Дао де цзин», поражает своей эстетичностью и духовной близостью 
к ведийской и буддистской литературе (напомним, что даосизм воз-
ник и распространился в Китае задолго до проникновения буддизма). 
Подобно Будде, Лао-Цзы любит повторять мысль о том, что подлин-
ная мудрость не есть знание, подлинное Слово - не есть изречённость. 
«Мудрый <...> руководствуется знанием без слов»59. «Другим же го-
ворит только: “Освободитесь от своих познаний”»60. «Знающий не 
тот, кто много знает, тот, кто много знает, тот не знает»61. Даосизм 
учит видеть сердцем, отстаивая примат эмоционально-эстетического 
переживания перед интеллектуальным созерцанием. Ограниченность 
слов и умозаключений, их условность способны ввести человека в за-
блуждение. Для сравнения приведем отрывок из индийской Ланкава-
тара-сутры: «...Словесные построения не способны описать высшую 
реальность, потому что внешние объекты со всеми их многочислен-
ными индивидуальными качествами не существуют, а лишь, как при-

                                                           
58 То обстоятельство, что конфуцианство не выполняло мировоззренческих функций и 

служило лишь системой социально-этических норм и сделало возможным интеграцию трех 
философско-религиозных систем, которые, не противореча друг другу, оказались 
взаимодополняющими. У китайцев есть забавная поговорка на этот счет: «На работе китаец - 
конфуцианец, а дома - даос». 

59 Лао-Цзы. Дао де цзин. Стих 2 (М., 1997) 
60 Там же, Стих 3 
61 Там же, Стих 81. В другом переводе: «Кто знает, тот не говорит. Кто говорит, тот не 

знает». 



 52 

знаки, возникают из глубин Ума. Поэтому, Махамати, ты должен из-
бегать каких бы то ни было словесных построений»62. 

Также как и в буддистской традиции, вопрос о познании бытия 
не может быть решен путем логических рассуждений: это прерогати-
ва духовного переживания. «Остывание», «угасание» разума, преодо-
ление субъектно-объектных отношений: всё это - неотъемлемые ус-
ловия восхождения к абсолютной истине, как в буддизме, так и в дао-
сизме. «Видеть - не значит просто смотреть, но значит пребывать в 
покое, слившись с окружающим»63 - наставляет Лао-Цзы. Даосизм 
солидарен с буддизмом, который в целях освобождения требует от 
человека усилий, направленных на преодоление зависимости от соб-
ственной субъективности, своего «Я», чувственных наслаждений и 
физического мира. Лао-Цзы учит: «Обретешь легкость только тогда, 
когда избавишься от привязанности к тому, что имеешь»64. Как это 
созвучно учению Будды! И еще из «Дао де цзин»: 

 
Освободившись от привязанностей 
и страстей, придешь к покою, 
и тогда вся Поднебесная утихнет сама 
собой.65 
 
Здесь мы сталкиваемся с еще одной общей чертой даосизма и 

буддизма, а именно, со специфическим отношением этих мировоз-
зрений к сущности человеческого действия. Для даосизма этот во-
прос оказался необычайно принципиальным. Так называемая про-
блема недеяния занимает центральное место как в творчестве самого 
Лао-Цзы, так и его учеников. Однако необходимо правильно интер-
претировать этот принцип. Под «недеянием» Лао-Цзы понимал не 
отрешение от всякого действия, а лишь недопустимость некоторой 
активности, противоречащей космическому закону - Дао, Великому 
Образцу66. Цель человека - понять естественное течение бытия, 
слиться с Дао и согласовать свои действия с ним:  

                                                           
62 Lankavatara Sutra. Transl. By D. T. Suzuki, London, George Routledge and Sons, 1932, P. 

77. Цит. по Судзуки Д. Е. Основы буддистской философии / Мистицизм: христианский и 
буддистский. - Киев, 1996. -  С. 64 

63 Лао-Цзы. Дао де цзин. Стих 11 
64 Там же, Стих 26 
65 Лао-Цзы. Дао де цзин. Стих 37 
66 Слово «Дао» переводится на русский язык неоднозначно. Иногда его трактуют как 

«правильный путь», «абсолютный дух», «великий закон» или «безличный принцип» и т.д. В 
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Познав Великий Образец, коему следует весь мир, 
следуй ему и не причинишь себе вреда, но 
достигнешь мира, согласия и полноты. 
Пребывая в неподвижности созерцания, я  
странствую в запредельном, 
и чувство радости наполняет меня. Ведь Дао -  
это то, что находится 
за пределом слов.67 
 
Недеяние - это действие, лишенное эгоистической заинтересо-

ванности, исходящее из знания естественного закона космоса. Схо-
жий мотив пронизывает всю эстетику индуизма, направленную на 
вслушивание в бытие и обретение актуального тождества между 
Брахманом и Атманом. Буддизм также предполагает деятельность, 
очищенную от субъективной привязанности. Но, пожалуй, с наи-
большей последовательностью и эстетической выразительностью эта 
мысль проводится в «Бхагавадгите». Комментируя Гиту, С. Радхак-
ришнан заключает: «Деятельность без желания и без корысти, только 
ради мира и бога, не связывает нас»68. 

Убеждение в необходимости отказа от субъективности и выхода 
за пределы логики и слов во многом свойственно и арабско-
мусульманской культуре. Ислам оказался необычайно восприимчив к 
идее эстетико-мистического созерцания. Эта черта арабо-
мусульманской психологии позволила исламу найти свих привер-
женцев на Среднем и Дальнем Востоке. В этом смысле чрезвычайно 
показателен тот факт, что исламу удалось завоевать значительную 
популярность в Индии (мусульманская община в этой стране занима-
ет второе по численности место после индуизма, значительно опере-
жая христиан, сикхистов, джайнистов и даже буддистов).  

Абу Хаййан ат-Таухиди в своих «Диалогах» приводит интерес-
ный спор между Маттой, апологетом эллинистической философии и 
логико-рационального способа мироотношения, и Абу Саидом, при-
верженцем традиционно исламского мировоззрения. Матта убеждает 
своего собеседника: «Разве ты не видишь, что «4+4» у всех народов 

                                                                                                                                                                                                 
какой-то мере понятие Дао совмещает в себе признаки таких ведийских понятий как Рита, 
Брахман, Единое. 

67 Лао-Цзы. Дао де цзин. Стих 35 
68 Радхакришнан С. Индийская философия. - М., 1993. - Т. 1, С. 487 
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равно восьми, и так далее?». На что Абу Саид ему резонно возражает: 
«Если бы искомое разумом и выражаемое словом во всех своих раз-
новидностях, во всем своем разнообразии было бы так просто, как 
«4+4», то спорить было бы не о чем...» 69. 

Мистическая тенденция в исламе пронизывает всю историю его 
существования. Суфизму (мистическому направлению в исламе) уже 
более двенадцати столетий; он оказал и продолжает оказывать мощ-
ное влияние на мировоззрение практически всех мусульман, как на 
хариджитов, так и на сунитов и шиитов70. Трудно переоценить в му-
сульманстве роль суфия Абу Хамид аль-Газали, отстаивавшего в сво-
ём фундаментальном труде «Воскрешение наук о вере» идею экста-
тического слияния с Абсолютным и доказывавшего невозможность 
рационалистического познания бога и сущего. Еще один суфий, Ши-
хабаддин Сухраварди, разрабатывает целое учение об ишрак (боже-
ственном озарении), в котором мы встречаем столь характерую для 
Востока идею о необходимости достижения актуального тождества 
между «Я» и мировым разумом путем медитации, самоуглубления и 
интуитивного созерцания. 

Крайне интересную трактовку мираджа (вознесения) дал суфий 
Абу Йазид аль-Бистами: «...Я стал птицей, чьим телом было Единство 
и чьими крыльями была Бесконечность, и я продолжал лететь в воз-
духе Высшей сущности, пока не проник в сферу Очищения и взору 
моему не предстало поле Вечности, и я не увидел там древа Единства. 
И, посмотрев, я увидел, что я сам - всё это. Тогда я воскликнул: «О 
Господь, я замкнут в себе, и не могу достичь тебя, и не могу изба-
виться от моей самости. Что мне делать?» Для того, чтобы высвобо-

                                                           
69 Абу Хаййан ат-Туахиди. Диалоги (Из «Книги услады и развлечения») / Восток-Запад: 

исследования, переводы, публикации. - М., 1988. - С. 60 
70 Влияние мистических идей на ислам несопоставимо с мистической тенденцией в 

западном христианстве, по крайней мере, по двум причинам. Во-первых, западное хри-
стианство подвергалось мистическому толкованию сравнительно недолго. Даже в эпоху 
Средневековья скорее можно говорить об тенденции рационализации христианства, в начале 
в форме синтеза христианских догм с эллинистическими идеями, в конце - в форме развития 
схоластических систем. Во-вторых, христианство на Западе неуклонно теряет функцию 
универсального мировоззрения и роль регулятора практических действий человека. Ислам 
же, напротив, неизменно сохраняет свою тотальность, определяя образ жизни, стиль 
мышления и обыденное поведение людей. «Это не только вера, но и экономическое и 
социальное устройство, и управление, и семья, и быт. Шариат определяет как правовые, так 
и нравственные отношения. Всё это в совокупности приводит к тому, что ислам выступает 
как образ жизни, всецело определяющий мировоззрение и поведение людей» [Ю. Ф. 
Борунков, И. Н. Яблоков, М. П. Новиков. Основы религиоведения. - М., 1994. - С. 167]. 
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диться от своей самости Аллах рекомендует Абу Йазиду следовать за 
Мухаммадом71. 

Эстетика Востока - это эстетика особого рода, которая в качест-
ве органичной своей составляющей впитала мистическое понимание 
сущего. Образы, создаваемые мусульманской культурой, приближа-
ют человека к духовному, трансцендентному, лишенному конкретной 
чувственной формы. Отсюда - строжайший запрет на изображение 
человека, животных, Бога, вообще мира в его предметно-
эмпирической ипостаси. Мировоззренческий смысл запрета на изо-
бражение ислам почерпнул из древнейших традиций арабской куль-
туры, причем как непосредственно, так и через иудаизм (который, как 
известно, выстраивал тексты Торы, Каббалы, Ветхого Завета, опира-
ясь на культуру древнеарабского мира72).  

Искусство арабо-мусульманской культуры как бы всё время 
подчеркивает символизм и иллюзорность вещного мира. Мир измен-
чив и непостоянен - неизменяем и постоянен лишь Бог, который не 
имеет конкретно-чувственного облика. Зачем отвлекать своё внима-
ние на созерцание художественных произведений, если мир суть ве-
личайшее художественное полотно, полное образов и символов? Ка-
кой смысл запечатлевать предметно-чувственные формы, если сущ-
ность бытия лежит за их пределами? В ортодоксальной мусульман-
ской философии и Коране утверждается текучесть и фрагменталь-
ность чувственного мира, что, безусловно, роднит исламскую кон-
цепцию бытия с буддистским взглядам на мир как «колебание 
дхарм». «Для мусульманского теолога, - пишет исследователь ислам-
ской культуры Л. Масиньон, - время не имеет протяженности, <...> 
существует только последовательная цепь мгновений...»73. Эту цепь 
мгновений невозможно передать реалистичной или натуралистичной 
манерой письма. Реальная вещь не тождественна себе; она не более, 
чем знак, символ самой себя. Рассказывают, что однажды художник 
спросил мудреца Ибн Абаса: «Я не могу больше рисовать живот-
ных?» И тот ответил: «Можешь, но лишь их головы, чтобы они не 
походили на живых существ, или старайся, чтобы они напоминали 

                                                           
71 Цит. по Фильштинский И. М. Представление о «потустороннем мире» в арабской 

мифологии и литературе / Восток-Запад: исследования, переводы, публикации. - М., 1989. - 
С. 56 

72 См. например: К. Маркс и Ф. Энгельс об искусстве. - М., 1976. - Т. 1, С. 249 
73 Масиньон Л. Методы художественного выражения у мусульманских народов / 

Арабская средневековая культура и литература. - М., 1978. - С. 49 
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цветы»74. Анализируя художественное творчество мусульманского 
мира, профессор Е. Г. Яковлев замечает: «Образ в этом искусстве (в 
широком смысле) был полисемантичен, предельно обобщен, жил час-
то на грани с абстракцией, существовал более как знак, как орнамен-
тально разукрашенное произведение, нежели как достоверный, кон-
кретно-чувственный, изоморфный феномен. Именно эту особенность 
«восточного» художественного мышления глубоко почувствовал и 
понял ислам, сделав звучащее и начертанное слово, и декоративно-
прикладное искусство ведущими в системе искусств, обслуживаю-
щих его. Именно это дало ему возможность и жестко ограничить воз-
действие искусства на человека, и в то же время проникнуть в его 
эмоциональный мир, быть в той или иной степени адекватным его 
художественной потребности»75. 

 
***   ***   *** 

 
В силу своей незавершенности, культура Востока всегда откры-

та для продолжения. После каждой философской доктрины следует 
безмолвное многоточие. И в этом многоточии, в этой несказанности 
мы приоткрываем занавес над великими тайнами бытия. Культура 
Востока устремлена в космос, туда, где нет и не может быть оконча-
ния; туда, где растворяются значения слов и не имеют силы законы 
пресловутого «здравого смысла». В этой бессловесности мы обретаем 
себя и Бога. 

                                                           
74 Там же, С. 49. Цит. по: Яковлев Е. Г. Искусство и мировые религии / Эстетическое 

как совершенное. - М., 1995. - С. 124 
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Summary 
 

Stories and vivid images in ancient Greece's mythology formed the 
basis of Greco-Roman artistic culture and were actively exploited 
throughout the history of Western Europe. Suffice it to recall that almost 
all of the artistic work of the Renaissance appeals to antique stories. Si-
multaneously, the mythological image of the ancient Greece world domi-
nated Europeans' consciousness over a fairly narrow period of historical 
time (Harikrishnan, (2020). It is important to emphasize here that even 
though ancient philosophy actively uses forms of mythological conscious-
ness, wrapping its narrative in all kinds of dialogues, parables, poems and 
creating images completely comparable to mythological ones, but starling 
from the Miletus school, the general philosophical picture of the world was 
built on other worldview principles, which had become more and more 
complex to join with the mythological representations of ancient Greeks. 
In the Renaissance and the New Age, the appeal of philosophy to ancient 
mythology and metaphysics was associated with the ultimate nullifying of 
their primordial spirit. In this regard, A.R Losev (1993) was absolutely 
right when he asserted that, if Platonism was the most central for the an-
cient worldview, then for the West, especially in the Enlightenment, that 
Platonism has been characteristic, from which all its plastic and intuitive 
basis has dropped out. Such Platonism is rationalism or, more specifically, 
Carte sian ism. The educational worldview has Cartesian experience un-
derneath, and the educational antiquity is French rationalism" (Losev, 
1993; Judd, 2020). 

The anthropomorphic and ’’mundane" nature of ancient mythology 
made it practically impossible to construct philosophical and scientific 
doctrines based on mythological images and views. The Greeks found it 
easier to carry out scientific and philosophical searches outside their rich 
mythological tradition. This gives rise to a certain paradox of ancient cul-
ture (Pradhan, Cocker, & Hogg, 2020). The philosophical research of sci-
entists in the field of cosmology and cosmogony contradicts the traditional 
mythological concept, but do not lose their relevance and significance for 
the development of metaphysical knowledge. The search for a single sub-
stantial beginning of the universe already outlined in the poems of natural 
philosophers can be regarded as a desire for a monistic worldview. And 
this happens against the backdrop of pagan polytheism, which, in fact, is 
not subject to any reforms. All this suggests that the European worldview 
developed without a significant dependence on mythology already in the 
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Hellenistic period. The mythological images themselves gradually ceased 
to function as elements of the current world model and went into the field 
of artistic creation (Kiev, 1996: Judd, 2020). 

anthropomorphic limitations and their content was filled with rich 
abstractions. One of the most prominent researchers of oriental art, K. Ep-
stein, wrote. "Shiva dances creating the world and destroying it, the im-
mense rhythm of his dance evokes the idea of huge world periods, and his 
movements are filled with the ruthless magic power of spells. A small 
sculptural group in the British Museum is the most tragic of all seen incar-
nations of death's idea in a love theme, it perpetuates the fatal element in-
herent in human passions like no other artwork. Our European artworks 
are banal and meaningless in comparison with these deep works, devoid of 
trinkets and symbolism, and focused on the main things and deeply plas-
tic” (Epstein, 1942, Harikrishnan, 2020). 

Hypotheses 
I. The phenomenon of an irrational is an essential component of 

spiritual culture and worldview, as the basis for forming religious and 
mythological systems, artistic perception and creativity, and the develop-
ment of organic value systems. 

II. The phenomenon of an irrational can be interpreted not only as 
a subjective experience of objective processes taking place in the world, 
but also as a factor with an independent epistemo¬logical, ontological and 
axiological meaning. 

III. It is advisable to consider rationalism and irralionalism as fun-
damental archetypal paradigms that make up the binary framework within 
the context of the oppositions "civilization - culture", "scion lislic-
scientifical and religious- aesthetic models of the world", "western and 
eastern cultural-historical types of worldview." 

IV. The Eastern cultural and historical type of worldview is based 
mainly on the irrationally-myslical way of understanding the world, which 
is characterized by syncretism, leveling of the subject-object paradigm, a 
tendency to suppress subjectivity, comprehension of reality in its contra-
dictory and whole, principles of non- serializability and anti-
discursiveness, the transcendental eidetic intention of consciousness. 

METHODS 
Our study relied on those works in which both the typology of vari-

ous models of the world is directly addressed, and a number of problems 
related to our topic are analyzed. First of all, we tried, of course, to rely on 
the primary sources: for example, analyzing the basic principles of the irra-
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tional-mystical world relation, we tried to interpret the most ancient reli-
gious and philosophical texts. 

RESULTS 
Due to their grandiose worldview charge, the Vedic images received 

the necessary versatility for the effective conversion into other areas of 
spiritual practice. This, in turn, served as an additional incentive to pre-
serve Eastern culture's syncretic nature: mythological images turned out to 
be quite flexible and, therefore, quite acceptable for use both in theology 
itself and in the field of artistic creation, metaphysics, and even scientific 
knowledge. Moreover, Hinduism has acquired the features of both a uni-
versal picture of the world and an everyday practical lifestyle that regu-
lates political and socio-legal relations, defining behavior psychology and 
ideology in the broadest sense of the word (Mackenzie, 2020). 

The practical coloristic pattern of the sacred texts is clearly visible in 
the famous monument of Indian literature "Kama Sutra”. This text gives 
instructions on many issues of everyday life, regulating the procedures for 
weddings, funerals, giving instructions in the field of family life and gen-
der relations (Harikrishnan, (2020). At the same lime, the Kama Sutra fills 
each practical human action with a deep metaphysical meaning, reveals the 
spiritual background of everyday life. Everyday life of a person acquires a 
sacred meaning, is permeated by the idea of involvement in eternity, and 
the Cosmos itself. And even the erotic line of the Kama Sutra becomes an 
integral part of the general worldview, being inspired by a feeling of holy 
love for a person, God, and the Universe. The fate of the Kama Sutra in the 
countries of Western Europe is very indicative: in the process of its adapta-
tion to the Western European mentality, this wonderful, artistic, figurative 
work was barbarously dissected. Europeans threw off everything "super-
fluous" from the Kama Sutra, philosophy, mythology, artistry, thus turning 
it into a kind of reference book on the technique of sexual relationship. 

In order to illustrate the inextricable connection of philosophy and 
life, worldview and praclice, it is enough to give only one eloquent exam-
ple. In the 50s of this century, Sarvepalli Radhakrishnan, being the greatest 
philosopher of modern India (1938-1975) became a vice president and 
then President of India. This precedent is absolutely impossible for West-
ern Europe, which could only dream of a philosopher-ruler. A sage on the 
throne is an image that in the West was never realized, but existed only in 
ideal theoretical constructions. However, one day, Plato made several at-
tempts to realize this image in practical life, naively believing that he, with 
his philosophical ideas, should be useful in improving Sicily's socio-
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polilical structure. But these attempts invariably ended in failure. The first 
time when Plato offered his services, the insulted rulers of Syracuse, in-
stead of putting the great philosopher on the throne, sold him into slavery. 
For the last time, Plato’s "eleclion campaign" almost cost him his life. 

One of the central Vedic world image principles was the ban on the 
hierarchy of the elements of being. This was achieved by considering the 
Cosmos as a single, undifferentiated whole. This premise implies a vast 
complex of provisions essential for the eastern worldview, which will re-
main in the future unshakable in almost all Indian religious and philoso-
phical systems. The pantheon of gods (which ranges in number from more 
than three thousand in the Rig Veda to zero in some schools of Buddhism 
and Jainism) takes on a conditional character since these are not primarily 
anthropomorphic gods, but, so to speak, imaginary gods, substance gods, 
gods-elemenls (hymns of the tenth mandala of the Rig Veda are most 
characteristic in this regard: the gods are described here outside their 
physical attributes). In addition, it must be remembered that the enormous 
number of names of gods that we find in samhitas does not yet indicate the 
presence of the same number of gods themselves. The fact is that these of-
ten record only various functions and qualities of a single mystical power. 
For example, one of the main deities of the Vedic (and then Brahmin and 
Hindu) tradition, Vishnu, has many names in which its functions and 
qualities are fixed and specified. So, the very name "Vishnu" means some-
thing like "penetrating everything", ”all-encom passing.” But ’’penetrate 
everything" is not its only function: therefore, Vishnu is supplied with 
other epithet names: he is also Hari (’'deliverer"), and Keshava ("benevo-
lent hair"), and Purushottama ("higher spirit"), and Murari (’'enemy of the 
demon Mura”), and so on. In addition, the main Indian gods often appear 
before people in various "guises", taking the features of mortal beings, as 
necessary. Such a reincarnation of the god received the name "avatar1 in 
the Brahmin doctrine (literally, "descent") (Judd, 2020). In order to fulfil 
his earthly missions, the same Vishnu is forced to perform them in various 
guises: he takes the avatar of a turtle Kurma when he needs to sink to the 
bottom of the ocean, the avatar of a horse Kalki when there would be a 
ground fight, and also the avatars of Rama, Krishna, Varaha (Nehru, 
1987). 

The specific character of Vedic pantheism not only overcomes a 
polytheistic understanding of the world essentially, but also erases the 
clear boundary between the ’’world of the earth" and the "world of 
heaven", which is so characteristic of ancient mythology, and of all West-
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ern European Christianity. It is also worth paying attention to the fact that, 
in contrast to the binary model of the universe that is very widespread in 
non-eastern regions of the world ("this world" - ’’another world"), Indian 
mythology proclaims a three-term model (three lokas of cosmic existence), 
adding an intermediate ”air space world", which turns out to be the most 
important and valuable, since it serves as a necessary guarantor of the in-
tegrity and interdependence of the Cosmos. At the same time, the three-
term model of the universe remains conditional since all worlds are subject 
to a single law, Rita, which provides, at the same time, both cosmic and 
moral order. Thus, the eastern tradition did not initially separate ontology 
and ethics, the laws of the material and spiritual worlds (Sahai, 2007). One 
of the most prominent modern Indologists Kalpana Sahai writes the fol-
lowing on this occasion: "For a European, soul and body, material and 
spiritual, are opposed, often in conflict, and one complements the other. In 
the European tradition, everything is built on a person's conflict with the 
environment, on his internal conflict. We look at man as part of nature, 
part of the macrocosm. This macrocosm also exists inside him. Therefore, 
there can be neither a struggle with nature, nor its winners. All this deter-
mines the difference in views on man, art, and literature" (Chattopadhya, 
1973; Mackenzie. 2020). 

This all-pervasive unity comes to its peak when it comes to Brah-
man, which is the impersonal cosmic principle described in some man-
dalas of the Rigveda, and then developed in later sacred and philosophical 
texts, especially in aranyakas and Upanishads. The identity of the eastern 
world image becomes especially apparent when we come across a very 
confusing and complex interpretation of Brahman in the traditional con-
cepts of European science. Some scholars see atheistic tendencies reaching 
’’superteism” in the triumph of the impersonal cosmic principle (Blavat-
skaya, 1995; Pradhan, el al., 2020). The authors of this work are still in-
clined to define "Brahman" as an unlimited spiritual basis of the Cosmos 
in its pantheistic sense, moreover in Indian literature this concept is often 
compared with the Atman, the individual spiritual basis of a living being, 
but in such a way that absolute identity is affirmed between the Atman and 
Brahman (the most striking example of such an interpretation is 
Chandillla-vidya). 

Another significant point of the Vedic-B rah manic image of the 
world, which formed the basis of the Far Eastern worldview as a whole, 
lies in the idea of samsara - the eternal cycle of rebirth. In essence, samsara 
implies the essential unity of all living things: there is no fundamental dif-
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ference between man, plant and animal in the sense that they all have an 
immortal soul and mortal body. Such a model of world relations excludes 
the very possibility of any anthropocentrism and makes an absurd state-
ment of the question concerning the relationship between man and nature. 
Man is no more and no less than a part of nature, of the Cosmos itself. His 
body shell is the last barrier to merging with the Absolute mind of the 
Cosmos. It is important to emphasize that the principle of samsara in no 
way means the triumph of eternal life in the flesh. The cycle of rebirth is 
given to a living being for the sake of the opportunity to fully develop their 
abilities and achieve perfection. E. P. Blavatsky says that "...In order to 
really exhaust all the experience that is given by earthly existence... a man 
needs not one, but many lives. According to the teachings of the ancient 
Sages, a man lives many limes, incarnating in different eras, under the 
most diverse conditions, until earthly experience makes him or her wise 
..." (The Upanishads). The real reward for this is moksha, or complete lib-
eration from samsara, from the physical, bodily shell and actual merging 
with the universal spirit. "As rivers flow and disappear into the sea, losing 
their name and image, so the knowing man freed from his or her name and 
form, goes back to the divine Purusha” (Tagore, 1987; Pradhan, ef al., 
2020). 

The religious, philosophical, and mythological system described in 
Samhites largely determined the course of development of the further ori-
ental worldview. First of all, this affected the method of philosophizing 
and the place of metaphysics in the general picture of the world. The con-
stant sensation of the direct connection of man and the cosmos, the micro-
cosm and the macrocosm has led to the fact that even after millennia, a 
synergetic and organic approach to the problems of being has made a dis-
tinctive feature of all Indian culture. The West has taken a different path in 
this sense: along the path of differentiation of knowledge and practical ac-
tivity. And this path turned out to be extremely productive for solving 
most utilitarian and pragmatic tasks. The rapid development of particular 
scientific disciplines has turned Western society into an undeniable leader 
in terms of specialization. Hence the primacy in the natural sciences, 
which is so characteristic of the West, and hence the tragic consequences 
found in the 20th century and associated with the loss of a holistic under-
standing of being. Indian literature, by contrast, is characterized by a con-
stant and surprisingly keen sense of the unity of spiritual processes, a sense 
of "involvement" in the Cosmos, the universe, the One. Each concept is a 
reflection on the meaning of life and a search for absolute truth: any 
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mythological image itself is a model of the universe; every piece of art, 
whatever we take, is a conversation with God about the fate of mankind. 
"A personality is a limit of the infinite," Tagore argues, "The personal 
awakens in God when he creates. He limits himself to the limits of his own 
law; the game, which is this world, whose reality lies in its relation to the 
individual, continues. Objects differ not in their essence, but in their ap-
pearance, in other words, depending on who is looking al them. This is art, 
the truth of which is manifested not in essence or logic, but in expression. 
Abstract truth may belong to science and philosophy, but the real world 
belongs to art. The world as art is a game of the Supreme Being, who gor-
geously creates images." (Mackenzie, 2020). 

A special look at man, society, nature, the universe established to a 
large extent the very problematic field of Indian philosophy. In none of the 
fundamental worldviews of India we can find a division not only info 
"metaphysics” and "theology", but also into ontology, epistemology, logic, 
ethics and aesthetics. Western science is still not able to establish corre-
spondence between the laws of being and the laws of thought. In the East, 
there is a single ontological-epistemological complex of questions, which, 
in addition to everything, covers the whole range of logical, ethical and 
aesthetic issues. The problem of good and evil which is so characteristic of 
Western European ethics acquires a conditional "colour" pattern in Eastern 
literature, because good and evil mutually determine each other: there can 
be no creation without destruction, life without death, day without night. 
The Indian god has three faces of trimurti symbolizing the creator god 
Brahma, the guardian god Vishnu and the destroyer god Shiva. And all of 
them are one: all of them are the guna (attributes, or qualities) of a single 
universe. Henoe the unusual encyclopedic nature of Indian. 
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