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Евразийский разворо  т
России
Евразийцы первого поколения назы-
вали свою программу «предчувствия-
ми и свершениями». Корабль русской
истории плывет медленно (отчего
русские интеллигенты, как известно,
страдают нетерпением мысли). Пона-
добилось почти сто лет, чтобы свер-
шились, по крайней мере, предчув-
ствия евразийцев. Сегодня Россия
медленно, но неотвратимо разво-
рачивается в сторону Азии. Это про-
исходит не по чьей-то воле, а просто
в силу объективного хода вещей. Ин-
терес русской публики к Европе уга-
сает на глазах. Обнаружилось, что за
пределами дипломатического пусто-
словия и кухонной перебранки рус-
ским просто не о чем разговаривать
с европейцами. Не видно прежнего
блеска в глазах русских туристов, все
еще по привычке наезжающих в ев-

ропейские города. К поездкам они те-
перь относятся по-деловому: при-
ехали, отметились, купили – и домой.
Их знакомство с европейской
жизнью никак не отразилось на об-
щественном сознании в России.
Но примечательно и то, что ны-
нешняя перемена в международном
положении России не вызвала
сколько-нибудь заметного интереса
также в российском обществе, если
не считать нападок на нее – ес -
тественных и ожидаемых – либера-
лов-западников. Удивляться тут не-
чему: все действительно объективное
непостижимо для субъективного ума
и служит для него источником смут-
ной тревоги и всевозможных стра-
хов. Человеку вообще свойственно
меньше всего замечать как раз то, что
составляет его самое глубинное ес-
тество, и это, наверное, относится
также к целым народам. Европа по-
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тому и претендует на роль все-
мирного образца, что смогла
выработать – единственная
из всех мировых цивилиза-
ций – последовательно крити-
ческое – в сущности, надкуль-
турное – самосознание. На-
сколько эта любовь к критике
оберегает от лицемерия – дру-
гой вопрос. И еще более важ-
ный, тревожный вопрос: не
означает ли ясность и натре-
нированность критического
взгляда на самом деле утрату
чувства реального, слепоту как
раз к тому, что составляет са-
мое важное и существенное
измерение человеческой жиз-
ни?
Россия, то ли зависшая между
Западом и Востоком, то ли
обнимающая, вмещающая в
себя весь мир, критического
самосознания не выработала.
У нас вместо критики – печа-
лование, насмешка, гласность,
брань, бунт и гражданская
война. А интеллигенция, к та-
кому самосознанию стремя-
щаяся, почему-то никак не
может срастись с собствен-
ным народом, остается ино-

родным телом в собственной
стране. Впрочем, и сама
власть, которой по определе-
нию предписано как-то от-
мобилизоваться и определить
себя, установить некий еди-
ный правопорядок, тоже жи-
вет больше своими корпора-
тивными интересами, упор-
но отделяет себя от того цело-
го, что мы называем Россией,
и… проваливается в пустоту
безбрежно-аморфной страны.
Повторю уже не раз сказанное:
русская история есть результат
систематического непонима-
ния образованной элитой об-
щества основ русского уклада.
Говорю об этом без иронии.
Непонимание, наивность –
великая и даже спасительная
сила и в жизни, и в истории.
Очень поучителен пример
Америки – страны, по сути,

постисторической, которая,
не умея и не желая договари-
ваться с миром, пребывая, так
сказать, в неведении о мире,
тем не менее, а может, как раз
благодаря этому, стала миро-
вым гегемоном. Не менее по-
казателен и пример русской
революции. Валериан Муравь-
ев чувствовал себя «оскорб-
ленным антиисторичностью»
революционеров, а вот Фе-
дор Степун уже в первый рево-
люционный год справедливо
подметил, что сила большеви-
ков заключалась как раз в том,
что они ничего не желали
знать о действительной жизни.
Теперь можно добавить, что
КПСС подписала себе смерт-
ный приговор, когда по недо-
умию ее вождей взялась про-
пагандировать успехи «реаль-
ного социализма».

Перед лицом и Запада, и Востока Россия бессознательно утвер-
ждает третий – асистемный – путь миропознания. Она ищет
свою правду по ту сторону всех ценностей культуры и постула-
тов разума, всех диалектических приемов и критических мето-
дов. Ее идейное оружие – искренность сердца, ее действитель-
ность – вечная утопия.
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Перед лицом и Запада, и Вос-
тока Россия бессознательно
утверждает третий – асистем-
ный – путь миропознания.
Она ищет свою правду по ту
сторону всех ценностей куль-
туры и постулатов разума, всех
диалектических приемов и
критических методов. Ее идей-
ное оружие – искренность
сердца, ее действительность
– вечная утопия.
Проблема евразийского взгля-
да на современную Россию
состоит именно в неспособ -
ности его сторонников под-
няться над злобой дня и сию-
минутными интересами. Ны-
нешние официальные докла-
ды и дискуссии о перспективах
Евразийского союза убеждают
в том, что наши властные и
околовластные мужи попросту
не представляют себе, о чем
идет речь, и по разным – но
всегда частным и случайным –
причинам ничего не хотят де-
лать для сближения России с
ее азиатскими соседями. Раз-
говоры вертятся вокруг трюиз-
мов географии, таможенных
пошлин, валютных расчетов,
в лучшем случае – культурных
стереотипов и надуманного,
мертворожденного «диалога
религий». Интеллектуалы и
общественные деятели, назы-
вающие себя евразийцами,
Азию знают плохо и, в сущно-
сти, остаются интеллигентами
европейской формации.
Не лучше положение и на За-
паде. Даже серьезные и симпа-
тизирующие евразийству ис-
следователи, вроде американ-
ского профессора Кристофе-
ра Бекуита, который в своем
последнем труде, посвящен-
ном империям Шелкового
пути, расточает филиппики
против западного Модерна и
мечтает о возрождении того,
что он называет «централь-
ноазиатским культурным ком-
плексом», не находят ничего
лучше, чем посоветовать госу-
дарствам Центральной Азии
объединиться в конфедера-
цию по образцу Европейско-

го союза. Но объединенная
Европа – наследница много-
вековой традиции граждан-
ского права, критической
мысли и гуманитарного зна-
ния, у нее есть свои четкие ми-
ровоззренческие установки. А
на чем может стоять объеди-
ненная Евразия? Не дав отве-
та на этот вопрос, нельзя наде-
яться и на политическую кон-
солидацию евразийского про-
странства. И европейский
опыт здесь вряд ли пригодит-
ся.
Но если евразийская идея со-
вершенно естественна для
России, не означает ли это, что
осмысление ее требует не вы-
работанных в Европе методов
предметного и рационального
познания, а какого-то иного и
даже противоположного по
форме и целям познавательно-
го метода – быть может, не-
коего «просветленного незна-
ния»? Гуманитарная истина
всегда относится к чему-то
очевидному и возможному.
Правда жизни есть нечто со-
кровенное и невозможное,
ибо она свидетельствует о ре-
альности, которая не может не
быть именно потому, что она
по всем правилам логики не
может быть. Такова правда
России.
«Нам необходимо глубже и
сокровеннее осознать двой-
ной принцип нашего нацио-
нального существования. <…>
До сих пор <…> мы чересчур
походили на учеников, стре-
мящихся несуразными оправ-
даниями смягчить гнев своего
учителя». Писано о России
Федором Тютчевым еще в 1843
году. Под учителями русских
великий поэт подразумевал,
конечно, европейских авто-
ритетов. Примечательно, что
приведенные слова Тютчева
были написаны за границей.
Там же позднее возникло и
евразийское движение. В са-
мой России евразийство или
не привлекало к себе внима-
ния, или находилось под стро-
гим запретом. Многим оно

казалось чем-то экзотическим
и чуждым, очередной интел-
лектуальной модой. Лет двад -
цать назад журналисты даже
щеголяли выражением «евра-
зийство парижского разли-
ва»… Может быть, оттого мно-
гие и сторонятся евразийской
идеи, что видят в ней еще одно
поверхностное интеллигент-
ское увлечение и тайное жела-
ние еще раз поклониться ино-
странным учителям – на сей
раз, может быть, одновремен-
но западным и восточным?
Грустно, но факт: со времен
Тютчева положение не изме-
нилось. Представители Евро-
пы и сегодня разговаривают с
Россией, как с нерадивым уче-
ником. Как всегда, они упре-
кают Россию в авторитарной
природе русского политичес -
кого режима и сопутствую-
щих авторитаризму ущемле-
ниях прав и свобод личности.
А в ответ слышатся, как всегда,
несуразные оправдания: с од-
ной стороны, демократичес -
кие институты мы, вроде бы,
завели по всей форме, а с дру-
гой стороны, реальной демо-
кратии, вроде бы, нигде нет и
быть не может. Вот и пойми
этих русских…
Что же касается евразийских
мотивов в русской мысли, то
они, в сущности, так и не вы-
шли из области смутных
«предчувствий». Евразийская
тема рождена русской револю-
цией, катастрофическим раз-
ломом в русских умах, в рус-
ском обществе и в русской
истории. Такова романтичес -
кая утопия скифства, но тако-
во же было и претендующее на
научность заграничное евра-
зийство. Как детище револю-
ционной эпохи евразийство
не могло не быть захвачен-
ным мутным потоком, нес -
шим Европу к тоталитарщине
и всеобщей войне. Упование –
за неимением других идеалов
– на «идеократию» привело
евразийское движение к бы-
строму и бесславному концу.
Тоталитаризм проглотил евра-



49www.devec.ru

теория развития

зийство не разжевывая, ведь
оно было для него, в сущно-
сти, – или, точнее, в истори-
ческой потенции – инород-
ным телом.
Здесь следовало бы задержать-
ся и высказаться подробнее.
Критики основоположников
евразийства обвиняли их
прежде всего в непонимании
свободы личности, масшта-
бов и трагизма этой свободы,
ее значения для культурного
творчества. Они упрекали
евразийцев в желании «свести
тяжелые задачи действитель-
ной жизни к внешнему об-
щественному строительству и
даже простой организации»
(Георгий Флоровский). Надо
признать, что евразийство
первой волны, пытаясь найти
определения «органической
цельности» народной жизни,
сформулировать «народный
дух» на языке партийной про-
граммы, попало в общий для
всех модернистских идеологий
капкан избыточного, догмати-
ческого, духовно разруши-
тельного рационализма, ко-
торый устанавливает жесткие,
«единственно правильные»
связи между понятиями и ве-
щами. В этом отношении
евразийство было не лучше и
не хуже интернационализма
ВКП(б) или национализма
Белого движения. Но упрек
Флоровского имеет и более
глубокий смысл. Он лежит в
рамках традиционной для за-
падной литературы антитезы
европейского Просвещения и
азиатского, характерного так-
же для русского православия
культа духовной «просветлен-
ности». Первое, как подчерки-
вал еще Кант, воспитывает
морально зрелого и ответ-
ственного гражданина. Вто-
рое оставляет личность в со-
стоянии инфантильной и, по
сути, асоциальной и даже ан-
тисоциальной слитности с ми-
ром, обрекая ее на подавлен-
ность, агрессию и вездесущее,
какое-то онтологическое лу-
кавство, когда «люди врут без

пользы, цели и смысла» (отзыв
Владимира Бибихина о рус-
ских нравах, прямо отсылаю-
щий к их гипотетическим ази-
атским корням). С этой точки
зрения азиаты могут иметь
только безнадежно коррум-
пированное государство.

Историческому евразийству,
как и предшествовавшим ему
попыткам создать собственно
русское мировоззрение, дей-
ствительно свойственно эк-
лектическое смешение азиат-
ского «всеединства» и евро-
пейской аналитической ра-

Представители Европы упрекают Россию в авторитарной приро-
де русского политического режима и ущемлениях прав и свобод
личности. А в ответ слышатся, как всегда, несуразные оправда-
ния: с одной стороны, демократические институты мы, вроде бы,
завели по всей форме, а с другой стороны, реальной демократии,
вроде бы, нигде нет и быть не может.
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циональности. Неудивитель-
но, что его программа, подоб-
но наследию тех же славяно-
филов, осталась собранием
разрозненных наблюдений и
интуиций, часто интересных и
глубоких, но по-настоящему
не оцененных и даже едва ли
понятых. Фундаментальные
исследования евразийского
движения скудны и выходят за
рубежом. А в России? Вошло
ли в обиход отечественной
науки оригинальное понятие
«месторазвитие» у евразий-
цев? Кого-нибудь интересует
предложенное евразийцами
различие между демократией
и демотией? Кто-нибудь по-
пытался определить значение
для истории и теории культу-
ры тезиса Николая Трубецко-
го о неразрывном единстве
власти, религии и быта у коче-
вых народов Евразии и в Мос-
ковской Руси? По-прежнему
евразийство остается только
заявкой на будущие откры-
тия или, как выразился один
его ранний критик, «настрое-
нием, желающим быть фило-
софией». По-прежнему силь-
но стремление оправдаться
перед европейскими учителя-
ми, даже отвергая универса-
листские претензии Европы.
Тот же Лев Гумилев потратил
немало времени и сил, чтобы
доказать, что у Евразии была
не менее богатая история, чем
у Европы, и были там почти
такие же, как в Европе, фило-
софы. Но надо бы вниматель-
нее посмотреть, какая история
могла быть в Евразии и каких
философов она могла вырас-
тить.
Достаточно самого беглого
знакомства с евразийским ми-
ром, чтобы понять: законы
его организации и развития
кардинально отличаются от
принципов, обуславливающих
единство европейской Ойку-
мены. Географически Евра-
зия есть прежде всего большое
пространство, великий про-
стор, во всех отношениях
представляющий прямую про-

тивоположность Европе –
этому своеобразному мысу –
или «носу» – Евразии, сующе-
муся в дела всего мира, под-
ставляющему себя всем его
ветрам – и отстраняющемуся
от них. Европейское простран-
ство – относительно замкну-
тое, воспитывающее чувство
четкой, пластически закон-
ченной формы. Такие кори-
феи постмодернистской мыс-
ли, как Жак Деррида или Жан-
Люк Нанси, настаивают на
том, что Европа обладает все-
мирными притязаниями
именно в силу своей принци-
пиальной исключительности,
постоянного поиска в себе
«иного начала». Остается толь-
ко догадываться, каким обра-
зом этот поиск своей инаково-
сти согласуется с требованием
самотождественности познаю-
щего, изначально заложен-
ным в европейском ratio. И на-
сколько в таком случае этот
поиск свободен от интеллекту-
ального лицемерия, которое,
возможно, и есть подлинная
причина западного нигилизма.
Ясно, по крайней мере, что ис-
торически указанный поиск –
искренний или игровой – есть
единственный способ избе-
жать срыва в тоталитаризм –
антимир всеобщей самотож -
дест венности.
Если Европа – это мир вне
мира, то Евразия есть скорее
мир в мире – все в себя вме-
щающий и в себе скрытый: ак-
туальность отсутствующего,
не-сущее, все в себе несущее.
Соответственно о Евразии не-
льзя говорить в выработан-
ных Европой понятиях на-
циональной идентичности,
исторических формаций, об-
щественности и ее институтов,
гражданского сознания и т.п.
Скажем больше: таинствен-
ные ритмы Евразии невоз-
можно выявить инструмента-
рием европейских обществен-
ных наук – этнографии, архео-
логии, даже истории и социо-
логии. В этих ритмах про-
являются какие-то неизвест-

ные европейской мысли глу-
бины человеческой природы,
здесь представлена какая-то
иная антропологическая мат-
рица. Недаром Гумилев в по-
исках объяснения этих ритмов
в конце концов обратился к
астрофизике. Но, полагаю,
нет необходимости уходить
так далеко. Достаточно загля-
нуть в себя – в то, что ближе
всего каждому человеку.
Любой разговор о Евразии в
европейских категориях сразу
же породит столько коллизий
и недоумений, что, по правде
сказать, его лучше не заво-
дить вовсе. Единство евразий-
ского пространства никогда
не отменяло розни и ожесто-
ченных войн между населяв-
шими это пространство на-
родами и даже внутри этих
народов. Западные политики,
пытающиеся перекроить евра-
зийский мир по образцу евро-
пейских национальных госу-
дарств, не ведают (или слиш-
ком хорошо знают), что тво-
рят. Распад СССР показывает,
что национальный сепара-
тизм, представляющий сего-
дня наибольшую опасность
для многонациональных госу-
дарств вроде России или Ки-
тая, не решает никаких по-
литических, экономических
и общественных проблем –
наоборот, только резко обост-
ряет их и порождает failed
states, «несостоятельные госу-
дарства». Попытки наспех
сколотить национальную
идентичность из «заветных
преданий темной старины», а
то и вовсе без всяких преда-
ний, по чистому произволу
власти, выглядят анекдотичес -
кими. И тем не менее единство
евразийского пространства,
несомненно, существует.
Одним словом, страны Евра-
зии не могут быть ни вместе,
ни врозь. Всестороннее
осмысление этого факта и есть
подлинное задание евразий-
ской идеологии. Для начала
следует сделать один простой
шаг: по примеру Европы при-



51www.devec.ru

теория развития

знать как данность существую-
щие государственные грани-
цы. Однако нужно помнить и
понимать, что евразийская
общ ность – реальность иного
порядка, нежели националь-
ная политика, государствен-
ный суверенитет или даже хо-
зяйственно-культурный тип.
Вот первая истина евразий-
ского простора: Евразия – пу-
стыня, все вмещающая и
ничего не удерживающая, не
имеющая самообраза и пото-
му не перерабатывающая акту-
альные события в идеологи -
чес кие дискурсы. В этом за-
ключается фундаментальная
слабость евразийского миро-
видения перед Западом. Роль
евразийского простора в исто-
рии – иная и в своем роде чи-
сто практическая, функцио-
нальная: он позволял и куль-
турным артефактам, и идеям,
и целым народам с легкостью
перемещаться во всех направ-
лениях, то враждуя, то сотруд-
ничая, но в любом случае сво-
бодно общаясь и смешиваясь.
Ситуация, надо заметить, хо-

рошо знакомая по истории
продвижения русских на вос-
ток (которое, кстати сказать,
повторило древнейшую волну
миграции в Евразии). Эспер
Ухтомский очень точно опи-
сал природу этой экспансии в
своей брошюре «К событиям
в Китае», когда отметил, что
русские первопроходцы «на
каждом шагу открывали не
новый мир, но зачастую с дет-
ства знакомый инородческий
люд, с которым вовсе не труд-
но было – смотря по обстоя-
тельствам – сражаться или ла-
дить. <…> К их дорожному
или сторожевому костру по
ночам без робости и отчужде-
ния приближалась мало чем от
них отличавшаяся фигура
инородца. У общего котла и
ему очищалось место, в общей
незатейливой беседе и его го-

лос получал иногда решаю-
щее значение».
Подлинной основой Русского
мира, помимо имперского Pax
Russica и отчасти даже в оппо-
зиции ему, стала эта естествен-
ная готовность признать за
каждым человеком право не
просто на формальные граж-
данские права, но на полноту
бытийных возможностей жиз-
ни, что и делает личность под-
линно единственной и непов-
торимой. Эта готовность рус-
ского увидеть родного в ино-
родце, что означает ведь (учи-
тывая родство слова «иное»
итальянскому uno, немецкому
ein и т.д.) «единородный», есть
дело любви к ближнему и веры
в право каждого на счастье.
В конечном счете Евразия –
пространство не соприсут-
ствия отдельных вещей, а со-

Подлинная стихия Евразии – забвение, которое пробуждает способ-
ность к теофании в ее исконном смысле – как видения запредельно-
го в его близости. Это забвение превосходит все фантазии. Евразия –
это не историческая почва, а сокровенная прапочва, не данность зна-
ния, а заданность изначальной интуиции бытия.
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вместности, сообщитель нос ти
событий. Это вселенский про-
ходной двор, в котором гу-
ляют все сквозняки мира. Но
как раз поэтому есть все осно-
вания утверждать, что Евразия
более чем какой-либо другой
регион земного шара способ-
ствовала формированию идеа-
ла единого человечества и его
истории.
Историки, как все интеллек-
туалы, обычно мыслят исто-
рию в масштабе индивидуаль-
ных жизней и убеждений. Их
пониманию с трудом даются
большие, неохватываемые
субъективным умом величины
истории, ее вечно живые
силы, такие как душа и судь-
ба народов или цивилизаций.
Но Евразия превосходит даже
этот – еще доступный роман-
тическому взгляду – уровень.
Она имеет отношение к реаль-
ности еще более глубокой и
величественной – к неким ме-
таисторическим, всегда скры-
тым от субъективного взгляда
условиям самого появления
истории, к бездне хаоса, шеве-
лящегося под коркой «уснув-
ших дум». Этот субстрат азиат-
ского бытия аполитичен и
даже асоциален, он не вмеща-
ется в прокрустово ложе идео-
логий. Нелегко принять его
«смиренную наготу», ему пред-
назначено облекаться в одежды
истории, и другой судьбы у
него не может быть. Но исто-
рия остается в Евразии имен-
но покровом до- и метаисто-
рического. Неизъясним этот
спор истории с хаосом на евра-
зийских просторах, и некому
разрешить его. Но только об-
ратив внимание на метаисто-
рическую глубину истории,
мы сможем преодолеть догма-
тизм того, что я называю из-
быточной рациональностью,
которая выстраивает жесткие
соответствия понятий и ве-
щей.
Поистине человеческие ус т -
ре м ле ния и дела, все «слишком
человеческое» несоразмерны
евразийскому простору, по-

следний предъявляет живым
лишь забытые следы, молча-
щие руины далекого прошло-
го. То ли оттого, что сухая зем-
ля и сухой воздух Евразии, не
слишком благоприятствуя
процветанию актуальной жиз-
ни, на удивление бережно хра-
нят памятники незапамятного
прошлого. То ли оттого, что в
этом пространстве повсюду
разлито какое-то патетическое
безмолвие и духовному слуху
всюду слышится немой зов
высших сил, евразийская пу-
стынность с особенной ост-
ротой заставляет ощутить ре-
альность отдаленного и забы-
того. Так в потоке чистой воды
особенно ясно и четко видно
его пребывающее в недося-
гаемой глубине дно.
Подлинная стихия Евразии –
забвение, которое пробужда-
ет способность к теофании в ее
исконном смысле – как виде-
ния запредельного в его бли-
зости. Это забвение возвра-
щает к жизни в ее непостижи-
мом многообразии и потому
превосходит все фантазии.
Евразия – это не историческая
почва, а сокровенная прапоч-
ва (прав был Тютчев, призывая
к «более сокровенному осо-
знанию» России), не данность
знания, а заданность изна-
чальной интуиции бытия. Ее
единство запредельно всякой
исторической предметности
и превосходит цивилизацион-
ную специфику. Оно требует,
по сути, метацивилизацион-
ного подхода, что, конечно, не
лишает ее особой и в высшей
степени устойчивой систем -
нос ти. Те же степные империи
отличаются не только очевид-
ной преемственностью с доис-
торическими культурами это-
го ареала, но и целым рядом
общих черт, переходящих от
одного эфемерного государст-
венного образования к дру-
гому. В известном смысле
Евразия – чрезвычайно ста-
бильный в историко-культур-
ном отношении регион, даже
если он не представляет еди-

ной и четко оформленной ци-
вилизации. Она и Европе дана
как ее прапочва, ведь Европа
эпохи варварских нашествий
была частью Евразии. В более
поздние времена евразийское
начало Европы живет в ро-
мантических видениях незапа-
мятной древности, скрытой в
глубинах опыта, но не исчез-
нувшей первозданной мощи
жизни.
Чтобы понять Евразию, требу-
ется, повторим еще раз, совсем
особенная, превосходящая все
исторические горизонты пер-
спектива и новая, еще не-
известная европейской ант-
ропологии система понятий.
Ее истоки следует искать в
двух изначально заданных ло-
гических – а в историческом
плане метацивилизационных
– возможностях духовного са-
мопознания. Первая представ-
лена отождествлением созна-
ния с его предметным содер-
жанием, вторая – с самим
пределом опыта, что делает
реальность вездесущим пре-
вращением, а сознание – не-
исчерпаемой действенностью.
Первая возможность стала вы-
бором Запада, вторая полу-
чила развитие в духовных тра-
дициях Востока. В этом отно-
шении евразийский мир пред-
ставляет собой самый смелый
и сильный вызов европейско-
му мировоззрению. Но, по-
жалуй, самое интересное со-
стоит в том, что, как мы уви-
дим ниже, евразийская идея в
известном смысле не отрица-
ет европейское наследие, а
скорее дополняет его и даже,
можно сказать, придает ему за-
вершенность.
У Евразии есть свой единый
субстрат – безымянные куль-
туры эпохи неолита и бронзы,
а в более позднее время – ве-
ликие степные империи или
просто сообщества давно ис-
чезнувших или неузнаваемо
изменившихся народов. Про-
шлое Евразии, по сути, ар-
хеологично, и это заставляет
по-новому взглянуть на про-
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блему смычки, сопряжения
археологии и истории. Первое
не может сойтись со вторым
каким-либо формально-ра-
циональным и тем более орга-
ническим способом. Встреча
того и другого выявляет некий
неустранимый разрыв, зазор в
опыте, какую-то травму со-
знания, которая заполняется
горячкой культурного мифо-
творчества, образами и сюже-
тами столь же случайными,
произвольными, сколь и при-
тязающими на нормативность.
Мифология указывает на то,
что значимо отсутствует в лю-
бом человеческом самообразе,
выявляет границы человечес -
кой истории и по той же при-
чине определяет, делает воз-
можным историческое время.
Хотя евразийский миф, пере-
ходя в историю, может мути-
ровать в идеологию, в конеч-
ном счете он утверждает не-
устранимость простейшего
факта самой жизни – ее вечно
отсутствующей и непреходя-
щей актуальности.

Правда пустыни
Итак, вот первая истина Евра-
зии: это мир большого про-
странства, которое вмещает,
пропускает через себя всякий
человеческий материал, не
удерживая его. С незапамят-
ной древности десятки – если
не сотни – народов промча-
лись по его бескрайним сте-
пям и канули в Лету, оставив
после себя невнятные, почти
неотличимые от творений са-
мой природы следы своей
жизни. Для евразийского
культурного комплекса это не
случайность. Здесь кроется
его подлинное основание.
У большого пространства свои
законы и даже своя стихийная
диалектика. Его необъятная
разомкнутость и всевмести-

мость с какой-то сверхлоги -
чес кой, подлинно бытийной
предопределенностью обо-
рачиваются предельно замкну-
тым, чисто внутренним про-
странством глухого угла, пе-
щеры, затвора, сокровенной
клети сердца. Инобытие, ина-
ковость, сознание заброшен-
ности в чистой, анонимной
вещественности есть сама его
природа. Точно так же пре-
дельное эмоциональное на-
пряжение затворнической
жизни срывается в безмятеж-
ный покой и само питается
им. Этот вечный круговорот
инобытности бытия превосхо-
дит все личное и социальное,
всякое гуманитарное знание и
все «слишком человеческое»,
не допускает самонаблюде-

Только в пустыне могла расцвести жизнь, целиком ориентированная
на духовное просветление. Только пустота пустыни дает быть велико-
му изобилию и силе жизни прежде и превыше ее материальных
форм. Изобилие жизни воспитывает равнодушие к ее материальным
следам и исторической памяти, к избирательности в образе и обстоя-
тельствах существования.
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ния и индивидуальной реф-
лексии и потому не дает раз-
виться психологизму и натура-
лизму в культуре.
Отрицание оппозиции разума
и материи, духа и тела, субъек-
та и объекта не есть примити-
визм и дикость. Такая позиция
на самом деле есть подлинное
условие духовного бодрствова-
ния. Она направляет внима-
ние к тому, что можно назвать
живым телом, или телесным
сознанием, каковое и состав-
ляет подлинное содержание
чистого опыта, действитель-
ный субстрат личной иден-
тичности, и это условие всяко-
го существования, жизнен-
ность всякой жизни есть как
раз то, что отсутствует в пред-
метности нашего знания и
опыта. Понятие живого тела
здесь отчасти соответствует
принятому в феноменологии
после Мориса Мерло-Понти
выражению «переживаемое
тело» (corps ve@cu), но кажется
более предпочтительным
вследствие его активной и
творческой природы. Речь
идет о реальности, которая
опознается только интуитив-

но, непосредственным обра-
зом и скрытно предопреде-
ляет наше восприятие про-
странства и времени, наш об-
раз мира. Поскольку в ней нет
ничего сущностного или иде-
ального, в восточной мысли
она соотносится с пустотой
чистого зеркала, которое в от-
личие от «зеркала разума» в за-
падной традиции служит вы-
явлению не содержания мыш-
ления, а мира в его исконном
состоянии – как динамичес -
кой, бесформенно-пустотной
и потому как бы сферической
цельности несотворенного,
самодостаточного, текучего и
непреходящего тела жизни.
Знание этого сокровенного
условия всякого опыта, или,
говоря точнее, неопредели-
мого зазора, символической
дистанции между миром ве-
щей и бытием (то есть пустот -
но-текучим присутствием жи-
вого тела), составляет под-
линную мудрость в духовных
традициях Востока.
Примечательно, что в центре
Евразии и, осмелюсь сказать,
в сердце ее живого тела лежит
пустыня. Эта пустыня окруже-

на гигантским поясом степей,
подобно тому как в живом
теле его костная основа объя-
та мягкой плотью тканей. Но
природа живого, одухотворен-
ного тела – не анатомия, а
сама открытость миру. Евразия
есть мир, открытый… миру,
или, точнее сказать, встреча
открытости сознания с откры-
тостью бытия, встреча двух
зияющих бездн. В ней все вме-
щает в себя другое и все в дру-
гое вмещается. Концентричес -
кая конфигурация ее про-
странства обуславливает и со-
вершенно особенную иерар-
хию социокультурных форм
в евразийском ареале.
Пустыня, вообще говоря, есть
место духовного подвижни-
чества, освобожденности от
плена материального мира, а
равно умозрительных поня-
тий как раз там, где есть толь-
ко чистая имманентность ма-
терии. Клин клином выши-
бают не только на лесоповале,
но и в духовной жизни. Мир
вещей побеждается не идеями,
а самой вещественностью
мира. Если в Европе пустыня
и пустынножительство нахо-
дились на периферии цивили-
зованного мира или сосредо-
тачивались в изолированном
пространстве монастырей (что
и создавало возможность для
корреляции мысли и материи,
управляемой таинством «логи-
ко-грамматического паралле-

Такова реальность живого тела, предел одухотворенной чувстви-
тельности, то есть дух, наполнивший собой мир и обращающий все
«слишком человеческое» в мертвые следы духовного преображения.
Евразия просто не может не быть миром забытых культур и развалин
давно опустевших городов.
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лизма»), то в Евразии пустыня
и ее откровения составляют
подлинный центр Ойкумены.
Примечательно, что скит и
старчество, столь важные для
православной традиции, зна-
менуют перемещение пустыни
в пространство социума. Ана-
логичным образом Иерусалим
в библейской истории не
столько противостоит пусты-
не, сколько пребывает в ее
тени. Оба эти примера при-
надлежат, несомненно, евра-
зийскому культурному про-
странству. Но, пожалуй, са-
мое убедительное подтвержде-
ние божественной природы
вещного бытия дается в столь
важном для евразийского ми-
росознания мотиве спонтан-
ного проявления знаков ду-
ховной силы на лице Земли –
все эти «самопроявившиеся»
образы богов, священные
письмена и символы. В Евра-
зии свято место как таковое, и
сама Земля в ее неисчерпае-
мом разнообразии и немолк-
нущем многоголосии есть не
что иное, как прообраз боже-
ственной мудрости.
Случайное и случайно уце-
левшее собрание рукописей в
захолустном Дуньхуане на
краю великой пустыни и не-
многие, столь же случайно со-
хранившиеся памятники мест-
ного изобразительного искус-
ства свидетельствуют об ин-
тенсивной и даже, пожалуй, не
имевшей себе равных по ин-
тенсивности во всем средневе-
ковом мире духовной жизни в
этом пустынном краю. Только
в пустыне могла расцвести эта
жизнь, целиком ориентиро-
ванная на духовное просветле-
ние, то есть познание реально-
сти, предшествующей опыту и
знанию – и значимо отсут-
ствующей в них. Только пусто-
та пустыни дает быть велико-
му изобилию и силе жизни
прежде и превыше ее матери-
альных форм. Изобилие жиз-
ни воспитывает равнодушие к
ее материальным следам и ис-
торической памяти, ко вся-

кой избирательности в образе
и обстоятельствах существова-
ния. Здесь всякий опыт может
служить источником духов-
ной школы, всякое дело может
стать искусством, а исчезнове-
ние этих школ и искусств не
является поводом для огор-
чения, ибо не отменяет уве-
ренности в появлении новых,
ведь правда разлита в самом
разнообразии жизни, а муд-
рость и мастерство так же не-
исчерпаемы, как сама жизнь.
Может быть, поэтому в Евра-
зии не было институтов кон-
сервации памятников культу-
ры, не говоря уже о типично
европейской одержимости
«оригинальностью», «подлин-
ностью» культурных артефак-
тов. В евразийской перспекти-
ве все свидетельства истины,
даже канонические тексты,
обнаруживаются «случайно»,
спонтанно проявляются, в ней
жизнь наполнена восхититель-
ным ожиданием невообрази-
мых событий.
Кто скажет, что пустынник –
личность менее зрелая и стой-
кая, чем представитель кан-
товского просвещенчества?
Просто просветленность духа
– плод долгого духовного пути
и рефлексии, обращенной не
на себя, а на преодоление себя
и, следовательно, на свое от-
ношение к миру. Это свой-
ство умудренной и нравствен-
но-взыскательной души, пере-
жившей «переворот ума» и
полностью открывшейся бы-
тию, преисполненной любви к
миру, если понимать любовь
как бдение согласно изрече-
нию Сведенборга: «Любовь
никогда не спит». Мир расцве-
тает в пустоте любящего, в
уединении бдящего сердца,
которое сотворило, со-зиж-
дило себя тем, что опустоши-
лось, раз-делалось с собой и в
неуловимый миг самоотсут-
ствия пред-оставило всему
свободу быть. Да, мир всем
обязан вечноотсутствующему
подвигу само-оставления…
Просветление возвращает к

неизбывному постоянству су-
ществования, великой обы-
денности жизни. Оттого под-
вижничество пустынника есть
собственно культивирование
неподвижности как архети-
пического жеста, символа или,
говоря языком восточных тра-
диций, «материнской формы»
всех движений: сидячая меди-
тация в буддизме, столпни-
чество в восточном христи-
анстве. Оттого же в Евразии
мистические тайны духа, «не-
бесное откровение» – часть
быта и тем более политики. Та-
кова, повторим, реальность
живого тела, предел одухотво-
ренной чувствительности, то
есть дух, наполнивший собой
мир и обращающий все
«слишком человеческое» в
мертвые следы духовного пре-
ображения. Евразия просто
не может не быть миром забы-
тых культур и развалин давно
опустевших городов.
Жить духовной чувствитель-
ностью – значит жить творче-
скими метаморфозами мира,
быть сопричастным своей
инаковости и непрестанному
обновлению бытия. Евразий-
цы и не подозревали, как они
были правы, когда отдавались
своим «предчувствиям свер-
шения», ибо евразийское дело
требует жить именно предчув-
ствием – предвосхищением
грядущего, опознанием родной
чуждости, метанойей, все
предваряющей именно в силу
ее абсолютной естественно-
сти. Это дело есть именно
пред-приятие мира. Восста-
новление связи между пред-
метным и небесным, то есть
допредметным, мирами и есть
подлинное задание религиоз-
ных ритуалов на Востоке. Бо-
лее всего ему соответствует та
мучительная и радостная
устремленность человека к
небу, когда, по слову поэта,

Кричит душа, изнемогает
плоть,
Рождая орган для шестого
чувства.
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И это не тяга к аномалии, не
искушение экстравагант-
ностью, а подлинно царствен-
ный «средний путь» по ту сто-
рону оппозиции активного де-
лателя и пассивной материи,
своего и чужого, метаморфо-
зы и постоянства.
Внимательный взгляд позво-
ляет обнаружить на удивление
полное и точное соответствие
между географической и
культурной конфигурациями
евразийского мира. Всевме-
стительная пустота мирового
круговорота (не)возвращения

бытия к себе, или, можно ска-
зать, абсолютного события
как вселенской со-бытийно-
сти, есть реальность одновре-
менно человеческая и при-
родная, микро- и макрокос-
мическая. И в тантристской
традиции, и в древнекитай-
ском даосизме мы встречаем
очень сходные представле-
ния о реальности как несотво-
ренном бескрайнем просторе.
Это чистое пространство со-
ставляет природу всех живых
существ и самого сознания,
которое в этом качестве не

имеет количественных харак-
теристик, а представляет со-
бой чистую текучесть без на-
чала и конца. Аналогичным
образом реальное время су-
ществует «до всякого време-
ни». Оно есть всевременность
мгновения, лишенного дли-
тельности.
Отсюда следует, что подлинное
пространство есть отсутствую-
щее, но всевместительное сре-
доточие всего сущего, одно-
временно мировая среда и вез-
десущая точка мировой цент-
рированности. В ней нет ни
тождества, ни различия чего
бы то ни было. В ее свете об-
разы движения и покоя в рав-
ной мере иллюзорны. Неда-
ром в восточной литературе
романы о паломничестве или
путешествии на небо с течени-
ем времени приобретают от-
кровенно фантасмагори -
ческий характер, ведь подлин-
ное странствие свершается
внутри подвижника и доступ-
но только символическому
обозначению.
Пространство евразийского
мира, одновременно природ-
ное и экзистенциальное, есть
событие, функциональность
всех функций, действенность
всех действий, в котором схо-
дятся действие и реакция,
причины и следствия, пред-
восхищение и воспоминание.
Его нужно мыслить по образу
сферы или двойной спирали,
где всякое явление предпола-
гает сокрытие и каждому
внешнему движению соответ-
ствует внутреннее, сокровен-
ное противодвижение.
Каким же образом пустыня и
ее духовные плоды входят в
плоть культуры и обществен-
ной жизни? В силу особенно-
го внутреннего динамизма,
присущего пустынническому
бытию. Пустыня по самой
своей природе не может не
опустошаться, отсутствовать
в себе и, следовательно, пре-
восходить себя в собственной
имманентности. Она не может
не оборачиваться собствен-

Пустыня стирает все следы, не знает ни прошлого, ни будущего,
не имеет истории развития и как раз поэтому дарит жизни ее
великое изобилие и ее вечность. Основоположник пустынножи-
тельства Антоний Великий после нескольких десятилетий жизни
в пустыне, по словам его биографа, «совершенно не изменился
обликом, ибо во всем следовал естеству».
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ной противоположностью,
оставаясь собой.
Пустыня грезит миром. Транс-
цендентность пустынни чест -
ва сущностно имманентна:
жить пустынником – значит
просто оставлять себя, пред-
оставляя себе свободу быть и
тем самым… возвращаться к
подлинности своего сущест -
вования. Пустынное про-
странство Евразии не имеет
образа или формы именно
потому, что постоянно ус-
кользает от самого себя, обра-
щается в свое инобытие и
оставляет после себя, как свет
отбрасывает тень, необозри-
мый сонм образов, океан ми-
ражей. Его бог – это все, чем
богат мир, абсолютная еди-
ничность, «таковость» каж-
дой вещи, каковая вовсе не
тождественна ее предметным
характеристикам, но состав-
ляет скорее невещественный
предел существования, внут-
ренний импульс бытийных
метаморфоз. Вот почему об-
разы в восточном искусстве
всегда стилизованы и так ча-
сто экспрессивны до гротес-
ка, каковой, однако, не име-
ет отношения к юмору и ко-
мизму: речь ведь о чем-то со-
вершенно серьезном – о спо-
собе бытийствования всего
сущего. Эти образы начинены
взрывчатой силой бытия. По-
добно тому как восточный
социум есть плод инстинкта
культуры – вещи, неизвест-
ной и непонятной на Западе,
– восточное искусство в ко-
нечном счете утверждает ес-
тественность стиля – не
слишком устойчивый, перио-
дически распадавшийся под
действием «упростительного
смесительства» ratio синтез
реализма и экспрессии.
Мир, рассыпавшийся гран-
диозной мозаикой, сведен-
ный к собственному декоруму,
предстает фантомом, беско-
нечным миражом. Пустыня
стирает все следы, не знает
ни прошлого, ни будущего,
не имеет истории развития и

как раз поэтому дарит жизни
ее великое изобилие и ее веч-
ность. Недаром основополож-
ник пустынножительства Ан-
тоний Великий после несколь-
ких десятилетий жизни в пу-
стыне, по словам его биогра-
фа, «совершенно не изменил-
ся обликом, ибо во всем следо-
вал естеству».
Пустыня чеканит прочные,
причастные вечности типы,
поэтому она стоит в начале
всего сущего и всякой жизни.
Недаром в русском фолькло-
ре она почтительно зовется
«мать-пустыня». Пустыня не
допускает общественности, не
дает быть обществу. Народы
могут лишь промчаться сквозь
нее или раствориться в ней.
Пустыня требует пустынно-
жительства. Но она предъ-
являет невероятно высокие
требования к тому, кто решил-
ся принять ее вызов: оставить
все, до девственной белизны
очистить сердце, стяжать без-
мерную мощь жизни в духе.
Именно присутствием пусты-
ни объясняется повсеместное
распространение в Азии (глу-
боко вошедшее также в вос-
точное христианство) идеала
духовного прозрения, духов-
ного бодрствования, которые
открываются в сокровенной
глубине повседневности, в
чис той имманентности жизни
(вспомним тезис Трубецкого о
слитности религии и быта в
евразийском укладе). И речь
идет именно о крайностях
трансценденции и имманент-
ности: прозрение превосхо-
дит всякий опыт и знание, а
имманентность этого открове-
ния лежит прежде и глубже
любой эмпирической или ум-
ственной данности. В евра-
зийском пространстве нет об-
щественности и политики, но
есть, так сказать, метаполити-
ка и метасоциальность – ре-
альность, нетематизируемая,
не имеющая своего предмета,
данная только в серии собы-
тий как вариациях неформу-
лируемой идеи.

Ясно, что евразийская кон-
фигурация миросознания и
общественной жизни не вме-
щается в формально-логичес -
кое единство, ей чужд парал-
лелизм понятия и вещи, зна-
ка и означаемого. Она ищет
излишки во всяком сложении
и неделимый остаток во вся-
ком делении: нечто недоступ-
ное объективации, но пости-
гаемое в состоянии полного
покоя, «самооставленности»
духа. В ее свете форма ничего
не выражает и не обозначает,
но на самом деле служит со-
крытию себя, словесность
оправдывается безмолвием,
сознание сводится к осозна-
нию собственного предела –
глубины неосознаваемого. От-
сюда центральная для азиат-
ской мысли философема неду-
альности, то есть одновремен-
но нетождественности и не-
раздельности сознания и бы-
тия, идеи и вещи.
Пожалуй, наиболее яркое вы-
ражение идеи недуальности,
лежащей в основе евразий-
ского миросознания, мы
встречаем в мотиве пре-
емственности «человеческо-
го» и «небесного» начал при их
очевидном несходстве и даже
противостоянии. Этот мотив
проявляется в очень разных
исторических формах и при-
том обеспечивает внутреннюю
целостность евразийского
культурного комплекса. Его
древнейшие образцы дают до-
исторические лики в камне,
восходящие к неолиту и рас-
пространенные по всей Вос-
точной Азии, или бронзовые
лики божественных предков
цивилизаций Шан и Сань-
синдуй в Сычуани. О том же
свидетельствует распростра-
ненный по всему евразийско-
му пространству культ свя-
щенных камней, менгиров,
«каменных баб», каменных
куч и т.п. Повсюду этот культ
имеет отношение к поклоне-
нию «великому предку», то
есть родовой полноте жизни,
одновременно чужой и род-
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ной, хранящей тайну бессмер-
тия. Евразийское мировоззре-
ние, как уже говорилось, не
приемлет ничего субъективно-
личного. Лики, не столько вы-
ступающие из камня или
бронзы, сколько врастающие
в них, смутны, стерты, погру-
жены в себя, как реальные
лица обитателей Евразии, но
имеют большие, выступаю-
щие вовне, всевидящие глаза.
Эти лики искусно стилизова-
ны и свидетельствуют о боль-
шом мастерстве их создате-
лей. В них с удивительной
точностью передано живое
движение, внутренняя энергия
тела, которая как бы ритмиче-

ски рассеивается в фактуре
камня, так что дух становится
плотью. Имеем ли мы дело с
грудами камней, мало-помалу
за много веков выросших на
паломнических тропах, или
менгирами, пришедшими из
незапамятной древности, нам
предъявлена спонтанная смыч-
ка, встреча человеческих уси-
лий и нерукотворных созда-
ний природы. Часто – и осо-
бенно в центре Азии – невоз-
можно даже определить, видим
ли мы перед собой развалины
древних поселений или чисто
природный ландшафт.
Тема встречи с первопредком
стала питательной почвой для

восточной философии и полу-
чила утонченное развитие в
центральных для восточных
традиций мотивах постиже-
ния своего «изначального
облика», «небесного челове-
ка», «тела Будды» и т.п. А из
образа божественного предка
постепенно выделился ряд со-
циальных типов – царя, муд-
реца, шута, колдуна. Тот же
мотив ярко заявляет о себе в
распространенных по всей
Восточной Азии театральных
представлениях в масках, со-
ставляющих неотъемлемую
часть религиозного ритуала
как среды и силы бытийных
превращений. В конце кон-
цов, игра – лучший и даже,
пожалуй, единственный спо-
соб поведать о единении заве-
домо несходного.
«Когда свершится Путь Чело-
века, Путь Неба свершится
сам собой», – гласит китайская

Ясно, что евразийская конфигурация миросознания и общественной
жизни не вмещается в формально-логическое единство, ей чужд
параллелизм понятия и вещи, знака и означаемого. Отсюда централь-
ная для азиатской мысли философема недуальности, то есть одно-
временно нетождественности и нераздельности сознания и бытия,
идеи и вещи.
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поговорка. Как известно, Вос-
ток (Восточная Азия) не знает
идеи трансцендентного бо -
жест ва. В восточных тради-
циях человеческая деятель-
ность и просто человеческий
быт неотделимы от высшей
реальности, подобно тому как
в евразийском метакультур-
ном пространстве заключают в
себе полноту божественного,
на них сами собой проявляют-
ся знаки божественной муд -
рос ти и лики богов. Поистине
не-мыслимая (не)встреча не-
бесного и человеческого со-
ставляет подлинную сердцеви-
ну евразийского миросозна-
ния и обуславливает пре-
емственность всех историчес -
ких форм и уровней евразий-
ского культурного комплекса
от первобытных культов до
утонченных построений буд-
дийской логики и метафизики.
Ей соответствует и общеевра-
зийский миф культурного ге-
роя, рожденного от Неба, от-
крывающего в себе полноту
жизненной мощи благодаря
своей способности соединять,
собирать духовным взором
земной и потусторонний
миры. Причем последним сло-
вом этого мифа является имен-
но возвращение героя из поту-
стороннего – небесного или
подземного – мира в гущу зем-
ной жизни. Утверждение ду-
ховного и религиозного смыс-
ла повседневности (фактиче-
ски имманентности жизни),
праздничность быта как тако-
вого составляют центральный
сюжет евразийской мифоло-
гии с самых древних времен.
Итак, небесное начало в евра-
зийской мифологии есть
именно предел, полнота чело-
веческого и наоборот. При-
рода в Евразии может делать
работу человека, когда, как
принято, например, в буддий-
ском мире, горные ручьи кру-
тят молельные барабаны, а ве-
тер, развевая молельные
флажки, разносит по окрест-
ностям небесную благодать.
Человек в свою очередь при-

зван завершать работу Неба.
Другими словами Небо здесь
можно определить как своего
рода подлинное человечество
в человеке, родное-родовое
начало жизни в смысле, заве-
щанном Николаем Федоро-
вым: родная инаковость вер-
ховного предка, «небесного
человека». В евразийском
мифе человеку обещано не-
бесное совершенство, и о нем
судят по его решимости до-
стичь этого совершенства. Со-
ответственно человеческое
своеволие, оно же духовная
лень и «тайна беззакония»,
караются с беспощадной стро-
гостью, пугающей европей-
цев. В сущности, демоничес -
кое начало в восточном миро-
созерцании равнозначно от-
сутствию сообщительности
между Небом и Человеком,
каковая созидается все-таки
человеческой деятельностью.
Вот почему в явном – но в
действительности только ка-
жущемся – противоречии с
отмеченным выше тезисом о
божественной природе имма-
нентности бытия предельная
пассивность, изначальная кос-
ность материи, уже недоступ-
ная человеческому воздей-
ствию, наделяется в восточном
фольклоре демоническими
свойствами. Показательно
отождествление Земли в ти-
бетской мифологии с демо-
ницей Линму, стреноженной и
буквально придавленной стоя-
щими на ее теле буддийскими
монастырями. Не менее при-
мечательно и широко распро-
страненное на Востоке пред-
ставление о том, что вещи,
давно вышедшие из употреб-
ления и потерявшие свои по-
лезные качества, приобретают
демонические свойства.
Евразийское миросознание
полностью удерживает изна-
чальную двусмысленность по-
нятия сакрального – реаль-
ности, одновременно божест -
венной и демонической, свя-
щенной и святотатственной.
В структурном отношении

преемственность того и друго-
го удостоверяется их разры-
вом. Заметим, что и самое
понятие хаоса – центральное
в восточном миросознании
– отличается такой же дву-
смысленностью. Существуют
первозданный хаос и хаос
пост культурный, плод доско-
нально эстетизированной
жизни. Оба вида хаоса не
имеют ничего общего между
собой, но равнозначны чи-
стой текучести.
Синергия Неба и Человека
служит удобным критерием
для выстраивания типологии
цивилизаций евразийского
ареала. Так, китайцы считают
главной особенностью их ци-
вилизации признание первен-
ства, доступного только че-
ловеку предупредительного
действия, соответствующего
дорефлексивному, или чисто-
му, сознанию, оно же «за-
бытье», положительное не-
знание, не-мыслие и т.д. В ки-
тайской литературе эта осо-
бенность китайского миро-
воззрения нередко именуется,
если перевести буквально со-
ответствующее понятие, «ант-
ропофундаментализмом»
(жэньбэнь чжуи). Такова же
основа учения чучхе Ким Ир
Сена. Напротив, тибетская
традиция с ее теократическим
принципом отдает приоритет
Небу. В цинскую эпоху, напри-
мер, правители Восточного
Тибета, обращаясь к китай-
скому императору (он же
маньчжурский богдыхан), на-
зывали его «небесным богом».
Но не надо забывать, что в
Восточной Азии все боги про-
изошли от людей, и тот, кто
для образованной элиты об-
щества был высоконравствен-
ным мужем, среди простона-
родья слыл божеством.
В масштабе всей Восточной
Азии взаимодействие небесно-
го и человеческого начал дей-
ствительно характеризуется
их попеременным главенством
и в конечном счете – равнове-
сием. Вот показательный при-
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мер. Первый далай-лама Тибе-
та получает свой титул от мон-
гольского правителя Алтан-
хана, а впоследствии далай-
ламы выступают патронами
правителей Монголии и освя-
щают их власть. Тот же Алтан-
хан заключил мир с Китаем и
был прославлен в истории как

реставратор «великого госу-
дарства» Чингизидов – вели-
кого, помимо прочего, нали-
чием в нем симфонии свет-
ской и духовной властей. Его
преемники ради сохранения
величия их государства даже
подавляли выступления мон-
голов против Китая.

В свете идеала «великого
царства» претензии нынеш-
него китайского руководства
на полный контроль над рели-
гиозными общинами вплоть
до создания параллельной
иерархии в тибетском ламстве
под главенством панчен-ламы
– не более чем новейшее изда-
ние традиционного китайско-
го «антропофундаментализ-
ма». Но уже нетрудно предви-
деть, как избранный с помо-
шью нынешнего панчен-ламы
новый далай-лама будет благо-
словлять руководство КНР.
Возможны, конечно, и иные
политико-цивилизационные
типы. Например, история
Японских островов, подобно
истории европейского «полу-
острова», являет пример по-
степенного сведения имперст-
ва к локально-национальной
форме общественной жизни.
Соответственно японская
культура отличается смеше-
нием – весьма неорганичным,
надо сказать, – национали-
стических и имперских эле-
ментов. В свою очередь со-
временный Тайвань ввиду яв-
ной нехватки культурного ре-
сурса для строительства моно-
литной нации просто заме-
нил традиционную ориента-
цию на имперское начало
идеалом глобализации, проти-
воположным полюсом кото-
рой выступает не столько
собственно национальный,
сколько стихийно-локальный
уклад.
В любом случае равновесие
небесного и человеческого не
дает той архимедовой точки
опоры, с помощью которой
субъективный разум смог бы
перевернуть мир. Вот почему
творческое начало в евразий-
ском мире равнозначно не со-
зиданию, не активному воз-
действию, но и, разумеется, не
реакции на какую бы то ни
было данность, а следованию
изначально заданной реаль-
ности, которая опознается как
извечное самоотсутствие (что
соответствует, напомним, вер-

Поистине не-мыслимая (не)встреча небесного и человеческого
составляет сердцевину евразийского миросознания. Ей соот-
ветствует и общеевразийский миф культурного героя, рожденно-
го от Неба, открывающего в себе полноту жизненной мощи бла-
годаря своей способности соединять, собирать духовным взором
земной и потусторонний миры.
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шине сознательности в евра-
зийском модусе познания).
Здесь кроется вся тонкость
восточной (с наибольшей пол-
нотой разработанной в Ки-
тае) стратегии с ее принципом:
уступить, чтобы победить.
Следование дает стратеги -
ческую инициативу именно
потому, что оно, предваряя
все явленное и представлен-
ное, есть действие, сущностно
предупредительное, то есть
опережающее шаги против-
ника, и вместе с тем любезное,
исключающее конфронтацию
и насилие. Безупречная со-
циализированность и духовная
просветленность на Востоке
продолжаются друг в друге,
культурные нормы имеют ис-
тинно бытийное основание.
Видимая же пассивность «не-
деяния» представляет собой
условие предельной актив -
ности.
Кроме того, следование сни-
мает оппозицию истинного и
ложного именно потому, что
предшествует всем умозри-
тельным оппозициям. Оно
представляет собой, согласно
классической китайской фор-
муле, «правду обмана». Ис-
кусный стратег, принимая пол-
ноту бытийного круговорота,
где актуальное и виртуальное
измерения бытия уже нераз-
личимы, не имеет необходи-
мости выбирать, но застав-
ляет противника сделать вы-
бор – и неизбежно ошибить-
ся. Стратегия следования, та-
ким образом, равнозначна
творческой двусмысленности.
Она предполагает то, что неко-
торые теоретики стратегии на-
зывают «свободно конверти-
руемыми отношениями», ког-
да контакт с другим в равной
мере допускает и дружбу, и
вражду.
В культурной практике страте-
гически оправданному «следо-
ванию» соответствует риту-
альное действие в его искон-
ном смысле на-следования
вечносущему, возобновления
непреходящего. Поскольку

(на)следование в действитель-
ности пред-восхищает мир ве-
щей, пред-оставляет всему жи-
вому пространство жизнен-
ного роста и служит источ-
ником власти над миром. По-
стороннему взгляду оно пред-
стает рассеиванием, раство-
рением, которое есть в дей-
ствительности признак или
след преображения и само-
восполнения. Таково подлин-
ное событие – реальность, не-
фиксируемая и вечноотсут-
ствующая, взрыв без разрыва.
Философема (на)следования
предопределила, помимо про-
чего, понимание техники на
Востоке. При отсутствии оп-
позиции субъекта и объекта,
сознания и материи челове -
чес кая деятельность может
осознаваться только как бес-
предметная, спонтанная и
протекающая под знаком
«оставленности» и даже «за-
бытья», в котором человече-
ское сходится с небесным.
Здесь нет проповеди человече-
ской пассивности и квиетиз-
ма. К примеру, традиционная
ирригация основана на том,
что человек следует естествен-
ным свойствам воды, и в этом
смысле осуществляет «небес-
ное начало» в человеческой
жизни. Но и современные ин-
формационные технологии
используют естественные
свойства материи, пусть даже
на уровне микромира. Отли-
чие от западного понимания
техники здесь в том, что на
Востоке техническая деятель-
ность воспринимается под
знаком «забытья» как усло-
вия сохранения бытийной
цельности. Это вполне согла-
суется с реальным положени-
ем вещей: современная техни-
ка функционирует почти без
вмешательства человека и
даже без понимания челове-
ком природы ее процессов,
оставаясь хотя бы по своему
происхождению продолжени-
ем человеческого тела.
В психологическом отноше-
нии жизнь в пустоте пустыни

предстает как первичный фан-
тазм, то есть нечто пребываю-
щее вне присутствия и отсут-
ствия, или, точнее, данное в
самом факте своего отсут-
ствия, длящееся в сокры тос ти
и, следовательно, единствен-
но непреходящее и неизбыв-
ное в бездне мировых мета-
морфоз. Все явления и в рав-
ной мере художественные об-
разы в восточном понимании
есть не что иное, как «превра-
щения иллюзии», или, если
угодно, превращенная иллю-
зия. Только в свете идеи реаль-
ности как фантазма открыва-
ется подлинный смысл
изречения Гете: «Все есть толь-
ко подобие», – и становится
возможным задание метанойи:
освобождение от плена иллю-
зии.
Эта феноменология подобия
имеет особенную актуальность
в современном мире. Инфор-
мационные технологии дают
возможность «изобретать ис-
торию» и превращают образы
в симулякры, вообще стирают
различие между видимостью и
действительностью. В таком
случае современность ставит
перед человеком задание пе-
рейти от фантомов мифологи-
зированной («изобретенной»)
истории к правдивой «истории
фантомов», вместо изучения
всевозможных «кодов культу-
ры» исследовать само желание
кодирования реальности. Вы-
полнить это задание – значит
открыть в субъективно-слу-
чайных образах мира общий
для всех порядок родной инако-
вости, взрастить в человеке
его человечество.
Исторически экспрессия и
гротеск, эти знаки повышен-
ной рефлексивности и обост-
ренной чувствительности,
были в восточном искусстве
средством борьбы против по-
степенного сращивания си-
мулякра с его реальным прото-
типом. Мы открываем здесь
еще одну причину для отме-
ченного выше постепенного
усиления фантасмагорическо-
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го колорита восточной повест -
вовательной прозы: игра в
культурах Востока все больше
сращивалась с бытием. Клас-
сические же для восточной
литературы жанры афоризма и
анекдота, которые выражают
внутренний предел, само-
упразднение словесности, ука-
зывают на сущность абсолют-
ного события как самосокры-
тия. В совокупности два эти
измерения евразийской лите-
ратурной традиции разрешают
центральную и логически не-
объяснимую коллизию ис-
ключительности духовного
прозрения и его растворения в
обыденности существования.
«Обыкновенное сознание –
вот высшая истина», – гласит
буддийская максима. Просвет-
ленность духа может быть все-
общей, потому что она до-
ступна каждому, кто возвраща-
ет себе первозданную чистоту
сердца, просто дает жизни
быть. Она недостижима лишь
для ума расчетливого, себялю-
бивого и потому обособляю-
щегося от мира.
Фантазмический субстрат
евразийского начала по не-
обходимости уступает себя ис-
тории, как древние русичи
уступили свою «великую и
обильную» землю варягам, но
продолжает пульсировать под
покровом исторических об-
стоятельств и определять сам
способ их осознания, введения
в историю. Эта тайна творчес -
кого начала жизни порождает
неисповедимые ритмы Евра-
зии, мощные вулканические
взрывы, которые разносят
племена, языки и культуры до
дальних пределов Евразий-
ского континента.

Евразийский
Макиавелли
Какие последствия для поли-
тики и понятия власти имеют
описанные выше мировоз-
зренческие посылки?
Власть здесь есть прежде все-
го тайна, ибо она воплощает
самоскрывающуюся явлен-

ность вселенского События и
в пределе – со-бытийности
всего сущего. Она воздейству-
ет исключительно косвенным
и скрытным образом, присут-
ствует в своем декоруме, во
внеположенных ей призна-
ках, но коренится непосред-
ственно в творческой энер-
гии жизни. Тот, кто ею наде-
лен, являет – или, лучше ска-
зать, таинственно источает –
в мир взрывчатую силу самих
вещей, ужасающую мощь са-
мораспада, вечно отсутствую-
щего в себе хаоса.
Отсюда проистекают две на
первый взгляд несовмести-
мые грани властвования в
евразийском культурном уни-
версуме.
С одной стороны, власть часто
предстает «восточным деспо-
тизмом», или, попросту гово-
ря, ничем не ограниченным
самовластьем. В этом качест -
ве она представляет из-бы-
точность жизненной, или не-
бесной, трансценденции, ка-
ковая соответствует импер-
скому началу в политике. По-
всюду в Евразии власть вер-
ховного правителя происходит
от Неба и превосходит клано-
во-племенную организацию
и традиционные привилегии
знати. Подлинный визави пра-
вителя на Востоке – пустын-
ник, превозмогающий инди-
видуально-человеческое в себе
ради своего человечества. От-
того же власть в Евразии тре-
бует от каждого подданного
максимального усилия само-
превосхождения и сурово на-
казывает за нерадивость в ис-
полнении своего призвания.
С другой стороны, власть сама
подчиняется принципу сле-
дования и уступания. Она не
вправе вступать в конфронта-
цию или даже напрямую воз-
действовать на что-либо,
оправдывается своим инобы-
тием, непроизвольным сле-
дованием силе со-бытийнос -
ти, несет в себе глубину не-
властвования и потому не поз-
воляет замкнуться мысли в ее

самотождественности. Она до-
пускает лишь текучие, роле-
вые, символические по своей
природе идентичности. В сущ-
ности, она неотделима от ри-
туала и самой игры бытия и
именно поэтому разыгрывает-
ся с полной серьезностью. Это
обстоятельство нередко по-
буждает либеральных крити-
ков говорить о «масках автори-
таризма» и утверждать, что
деспот получает тайное удо-
вольствие, оттого что маскиру-
ет свое всевластие. Предполо-
жение и вообще труднодока-
зуемое, а применительно к
евразийскому «авторитариз-
му» являющееся, как мы толь-
ко что видели, чистым недора-
зумением. С уверенностью
можно сказать, что психологи-
зация власти, свойственная
современному либеральному
Западу, не имеет ничего обще-
го с реальностью властных от-
ношений на Востоке.
Итак, власть в Евразии оправ-
дывается уже известным нам
евразийским мифом и сопут-
ствующим ему ритуализмом.
Она абсолютна и неделима,
потому что имеет небесный
исток, то есть, как мы уже
знаем, предваряет, пред-вос-
хищает все явления, высту-
пает условием всякого сущест -
вования, дает всему быть. Со-
противление такой власти рав-
нозначно отрицанию миро-
вого и притом глубоко нрав-
ственного порядка, а потому
должно караться смертью. В то
же время эта власть несводи-
ма к самотождественной сущ-
ности и тем более лицу, ее
представляющему. Ее приро-
да – со-бытийность всего су-
щего, или, говоря другими
словами, сообщительность не-
соизмеримых величин, все-
вместительность самоотсут-
ствия. В единстве этих двух из-
мерений она точно соответ-
ствует общему для всех рели-
гиозных традиций Восточной
Азии и, пожалуй, самому спе-
цифически евразийскому по-
нятию «таковости». Послед-
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няя представляет одновремен-
но всеобщий метафизический
принцип и исключительность
каждой единичности, прин-
цип множественности бытия.
Ибо власть, как уже было ска-
зано, есть сила рассеивания,
но также преображения всего
сущего. Ее природа – связь,
сообщительность единично-
го и всеобщего, неразличение
двух указанных выше аспектов
«таковости», то есть самого
бытийствования бытия.
Легко видеть, что сообщи-
тельность превосходит внеш-
ние и формальные способы
коммуникации. Она есть
принцип связи не просто от-
дельных вещей, или внутрен-
него и внешнего измерений
существования, но именно
крайностей универсального и
конкретного, скрытой глуби-
ны опыта и чистой явленности
декорума, фактичности факта
и всеединства пустоты. Как
воплощенная самоизменчи-
вость, абсолютное событие
она никогда не равна себе,
пребывает в собственном от-
сутствии, таит в себе перво-
зданный динамизм жизни,
предваряет любой опыт. Ее
можно как подлинную власть

назвать источником жизни,
жизненностью жизни. Имен-
но метафизикой со-бытийнос -
ти держался трансцендент-
ный, «небесный» символизм
евразийских империй, вопло-
щавших в себе избыточность
бытия и в то же время проч-
ность быта, стихию повсе-
дневности по ту сторону этно-
специфических форм культу-
ры. Эти два аспекта политики
в евразийском мире несопо-
ставимы, непрозрачны, даже
неприметны друг для друга.
Согласно постулатам такой
политики, людей объединяет
тьма в глубине всякого созна-
ния, предел сознавания. Эта
глубина опознается медита-
тивным усилием духовных
подвижников, каковое опре-
деляет религиозное искусство
всех регионов Евразии.
Почему имперский фактор
играл такую важную и даже,

без сомнения, главенствую-
щую роль в евразийской по-
литике? Потому что он уходил
своими корнями в самые глу-
бокие слои жизненного опы-
та – в реальность пустотно-
изобильного живого тела как
чистого превращения прежде
оппозиций сознания и мате-
рии, субъекта и объекта.
Прежде чем осознать себя ин-
дивидами, мы уже имеем
опыт со-присутствия-в-мире,
находимся в отношениях с
подобными себе. Сознание все-
гда предполагает знание со-
присутствия другого-родного.
Обращая свет сознания в ис-
ток нашего опыта, мы всегда
улавливаем, или, как гово-
рили на Руси, «узреваем»,
присутствие некоего Предка,
Отца – того, кто «пришел
первым» и пребудет вовеки. В
Азии духовное озарение назы-
вают «сердечной встречей»,

В масштабе всей Восточной Азии взаимодействие небесного и
человеческого начал действительно характеризуется их попере-
менным главенством и в конечном счете – равновесием. Первый
далай-лама Тибета получает титул от монгольского правителя
Алтан-хана, впоследствии далай-ламы выступают патронами прави-
телей Монголии, освящают их власть.
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но опыт встречи есть прежде
всего встреча с незапамят-
ным и невообразимым. Кто
овладел этой техникой со-
общительности с несоизмери-
мым себе, тот может – или,
лучше сказать, достоин – пра-
вить людьми.

Техника сообщительности
имеет дело не с орудиями, а с
человеческим сердцем, с за-
душевной глубиной чувств и
мыслей и ее поразительной
силой воздействия на челове-
ческую душу. Имперский тех-
ницизм, столь ярко про-

являющийся в администра-
тивной планиметрии и гран-
диозных строительных рабо-
тах имперских государств,
имел, напомним, божествен-
ную, «небесную» природу.
Империя питалась духовным
зерном архаического ритуа-
ла, или другими словами –
символическим ресурсом
культурной практики. Она
лишь вычленяла из символи-
ки ритуального действия сим-
волизм как таковой, подкреп-
ляла знание ритуальных пред-
метов знанием предмета ри-
туала. Операция логически
последовательная и истори -
чес ки неизбежная: мысли о
предмете уготовлено рано или
поздно стать предметом мыс-
ли. Оттого же евразийские
империи, в отличие от антич -
ного полиса, не порывали с
первобытным мифом и ри-
туалом, но включали их в свой
«мир», подчиняя их своей «не-
бесной», но уже человеком
установленной символологии.
Поэтому властители империй
всегда мыслили себя высши-
ми авторитетами в делах бо -
жест венных, даже более высо-
кими, чем главы собственно
религиозных организаций.
Отметим попутно основные
этапы исторического разви-
тия имперского принципа со-
общительности в его техни-
ческом измерении. Возник-
новение империи обозначено
переходом от пиктографии, то
есть чисто фиксирующего, на-
поминательного письма, к
письменности коммуникатив-
ной, по необходимости стили-
зованной, ибо всякое общение
требует стилизации и типиза-
ции. Кризис империи совпада-
ет с распространением книго-
печатания и гравюры, подме-
нивших символизм схематиз-
мом, духовную чувствитель-
ность – интеллектом, а смысл
– предметным значением. Но-
вейшие этапы развития ком-
муникации отмечены изобре-
тением фотографии и кино, а
затем появлением информа-

Власть воздействует исключительно косвенным и скрытным
образом, присутствует в своем декоруме, во внеположенных ей
признаках, но коренится непосредственно в творческой энергии
жизни. Тот, кто ею наделен, таинственно источает в мир взрывча-
тую силу самих вещей, ужасающую мощь самораспада, вечно
отсутствующего в себе хаоса.
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ционных технологий. Каждое
из этих событий отличается
глубокой двусмысленностью:
оно одновременно делает ком-
муникацию более доступной и
все более скрывает ее символи-
ческую глубину. Кино и в осо-
бенности телекоммуникации,
творя мир виртуальных симу-
лякров и распространяя ду-
ховную слепоту, одновремен-
но воспроизводят и побуж-
дают опознать ту первоздан-
ную синергию жизни, которая
лежит в основе и «сердечной
сообщительности», и «вели-
кого стиля» империи.
В анонимных сетевых со -
общест вах символизм комму-
никации заново примиряется
с актуальностью опыта. В нем
оппозиции бытия и небытия,
даже угнетения и освобожде-
ния теряют смысл. Стирание
всех и всяческих кодов остает-
ся последним, прощальным
жестом евразийского полити-
ческого человека, призванно-
го погрузиться в бездну (без
глубины) умопомрачительно-
го откровения повседневнос -
ти. Но не значит ли это, что
человеческая свобода теперь
должна быть определена в тер-
минах все той же сообщитель-
ности, той или иной модали-
зации отношений и что, следо-
вательно, нарождающееся гло-
бальное сообщество не сможет
обойтись без имперского на-
чала?
Империя – и никакое другое
государство – утверждает воз-
вышенные качества жизни и,
как уже говорилось, требует от
своих подданных духовного
свершения, даже совершен-
ства. Это требование легко
угадывается в изобразитель-
ном искусстве древних импе-
рий, которое представляет нам
бесконечную череду поддан-
ных, потомков или учеников,
застывших в одинаковой, бес-
конечно воспроизводящейся
церемониальной позе. Весь
мир вовлекается здесь в один
и единый ритуальный жест, а
человек берется в его родовом

начале – как первопредок,
прорастающий в истории ко-
ленами рода. Но этот чело-
век имеет и духовное измере-
ние – вечнопреемственность
внутренней глубины созна-
ния, самой по себе неосозна-
ваемой. «Умей не сознавать
свое сознание» – вот девиз
евразийской мудрости, вы-
строившей свою традицию на
идее превращения, события.
Что же касается человеческой
индивидуальности, то она воз-
водится здесь к правителю как
универсальному человеческо-
му типу – «единственному из
людей», воплощению изна-
чального «прародителя».
Политика в конечном счете
важна и ценна тем, что в ней
на кону стоит свобода духа.
Еще предстоит опознать и
осмыслить оппозицию двух

видов свободы: сущностно не-
гативистскую западную идею
свободного выбора и евразий-
скую – в основе своей поло-
жительную – идею возвраще-
ния к полноте типового су -
щест вования, к пред-бытий-
ной нераздельности сущего и
не-сущего, трансцендентно-
го и имманентного, боже-
ственного и человеческого. Та-
кая свобода предполагает по-
литику не публичного сопер-
ничества и примирения, а со-
кровенного преемствования
духовной просветленности.
Мы вновь убеждаемся в том,
что в евразийском миросо-
знании, приравнивающем бы-
тие к со-бытию, власть в дей-
ствительности может оправ-
дать себя, лишь скрывая себя,
обращаясь к своей инаковос -
ти. Культ церемонной обходи-
тельности, нарочитого само-
умаления на Востоке служит
самым наглядным примером

подобного взгляда на природу
власти. В этом культе, конеч-
но, нет никакого лицемерия.
Он есть единственный спо-
соб удостоверить и оправдать
власть.
Легко видеть, что в перспекти-
ве евразийского миросозна-
ния имперская общность
идеологического и географи-
ческого пространств не
упраздняет культурного свое-
образия и уникальности от-
дельных мест. Империи всегда
искали себе оправдание в
ландшафтном и культурном
многообразии, но также в не-
коем согласии, равновесии,
симфонии общественных сил,
единстве несопоставимого.
Империя дает миру мир – Pax
Romana, Pax Sinica, Pax Russica.
Вопрос в том, не есть ли ее хо-
лодный, вроде бы, всем чуж-

дый «вечный мир» пострашнее
самой ожесточенной войны?
С древности империи предъ-
явлен скандальный счет: «Де-
лают пустыню, называют это
миром». Ниже мы увидим, что
имперская традиция хранила
в себе ответ и на эту неувязку.
Но в процитированном афо-
ризме верно угадана внутрен-
няя слабость имперского укла-
да: последний имеет основа-
нием разрыв в знании и опы-
те и утверждает, что внутри
видимого и исчислимого по-
рядка вещей имеется превос-
ходящий его – или, точнее, об-
ратный ему и вместе с тем
изначальный – порядок. В
библейской традиции идея та-
кого порядка выражена, на-
пример, в загадочном уподоб-
лении Небесного царства «ко-
лесу в колесе». В Восточной
Азии широко распространена
идея возвратного, инволю-
ционного движения Дао, емко

Имперский техницизм, столь ярко проявляющийся в администра-
тивной планиметрии и грандиозных строительных работах импер-
ских государств, имел божественную, «небесную» природу.
Империя питалась духовным зерном архаического ритуала, или
символическим ресурсом культурной практики.
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выраженная в даосской сен-
тенции: «Кто движется посту-
пательно, тот будет обыкно-
венным человеком. Кто дви-
жется наоборот, тот будет не-
божителем». В даосском кано-
не «Дао-Дэ цзин» (глава 65)
сказано, что мудрый способен
«облагодетельствовать людей,
двигаясь обратным ходом», и
что в этом внутреннем проти-
водвижении он осуществляет
«великое пособление» (да
шунь). Ведь именно в этом
взаимном наложении или не-
различении поступательного и
возвратного движения, акту-
ального и виртуального изме-
рения существования состоит
природа Великого Пути – ми-
ровой спирали самовосхож-
дения одухотворенной жиз-
ни. Наконец, в даосском кано-
не «Чжуан-цзы» духовное про-
зрение описывается слово-
сочетанием «свертывание-
уступление», создающим образ

погружения в глубину, как бы
встраивания, ввинчивания в
исток всего происходящего.
Речь идет не о восхождении к
метафизическому единству, а,
как уже говорилось, о саморас-
сеивании, само-оставлении,
слиянии с взрывчатой силой
бытия, ужасающей в своей
хаотически-безмерной мощи.
Итак, власть, как само бодрст-
вование духа, происходит из
этого первозданного, смутно-
сокровенного, как первичный
фантазм, не допускающего
разделения идеального и мате-
риального, актуального и вир-
туального измерений суще-
ствования, исполненного тон-
чайшего трепета духа, всегда
цельного образа мира. Пребы-
вание в этом круговороте
вне – или, точнее, до – време-
ни и пространства дарит сво-
боду и безопасность, посколь-
ку оно предваряет, пред-восхи-
щает предметный мир. В нем

сходятся вольность всякой
воли и нормативность всякой
дисциплины ума и тела.
Потребность власти в самоот-
рицании ради самоутвержде-
ния составляет главную кол-
лизию политического строя в
Евразии. Она объясняет
странное на первый взгляд
предпочтение, отдаваемое
властью – по крайней мере, в
Восточной Азии – относи-
тельно автономным религиоз-
ным институтам (например,
буддийской сангхе) перед от-
кровенно провластными рели-
гиями (даосизм в Китае, бон в
Тибете, тенрианство в Цент-
ральной Азии или даже син-
тоизм в средневековой Япо-
нии). Здесь же, вероятно, сле-
дует искать причины симпа-
тии власти в этом регионе к
чужеземным и экзотическим
вероучениям (иудаизму, ма-
нихейству, христианству, отча-
сти даже исламу), что позволя-
ло царскому двору четко отде-
лять себя от традиционного
общественного уклада и во-
дворять религиозный мир на
подвластной территории, хотя
и могло служить источником
гибельных для самой власти
общественных конфликтов.

Империя утверждает возвышенные качества жизни и требует от
своих подданных духовного свершения, даже совершенства. Это
требование угадывается в искусстве древних империй, которое
представляет бесконечную череду подданных, потомков или учени-
ков, застывших в одинаковой, бесконечно воспроизводящейся цере-
мониальной позе.
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В любом случае апелляция к
транцендентному авторитету,
как мы уже знаем, не может
отменить имманентной, само-
властной природы власти в
имперском государстве. Та-
кова, надо думать, глубинная
причина регулярных гонений
царского двора на буддийские
институты (но не веру как та-
ковую) в условиях, когда санг-
ха становилась слишком могу-
щественной и самостоятель-
ной, вольно или невольно по-
сягая на прерогативы верхов-
ного правителя.
Как бы там ни было, евра-
зийское миросознание не зна-
ет ни гражданских прав, ни об-
щественности, ни политики
как публичного соперни -
чества. Политика в евразий-
ском ареале базируется на
иерархии особого рода, ис-
ключающей открытое проти-
востояние и тем более кон-
фликты. Это иерархия, как
сказано в том же «Дао-Дэ цзи-
не», «добрых», или «искус-
ных», и «недобрых» («неис-
кусных»). Первые сумели пре-
одолеть свое себялюбие и по-
тому достойны власти, тогда
как вторые остаются в плену
своего эгоизма. Невежды на-
званы в этом тексте «богат-
ством», или «ресурсом» мудро-
го. Может быть, потому что
они дают мудрому возмож-
ность удостоверить свою муд-
рость? Задача же мудрого пра-
вителя состоит в том, чтобы
«умиротворить», «смирить»
эгоистов, «рассеяв» их «чрез-
мерные желания» в «перво-
зданной цельности бытия».
Как сказано в том же «Дао-Дэ
цзине», «люди напрягают зре-
ние и слух» (ведь они живут
своим субъективным умом), а
мудрый правитель, понимаю-
щий наивность и вместе с тем
неизбежность здравого смыс-
ла, основанного на чувствен-
ном восприятии, «привечает
их, как детей».
Мерой власти, которая в дан-
ном случае равнозначна мо-
ральному авторитету, оказыва-

ется степень открытости миру,
способность соответствовать
переменам, приводить к рав-
новесию, гармонизировать
любое противостояние. Эта
открытость мудрого не сво-
дится к трансцендентному
принципу или идее, а пред-
ставляет собой, скорее, сам
факт сообщительности, врож-
денной жизни, безупречной
соотнесенности со всем су-
щим в его непрерывной из-
менчивости. Ее главное ка -
чество – предельно обострен-
ная чувствительность духа,
способного воспринимать ре-
альность в микромасштабе,
на уровне мельчайших, еще не
имеющих собственно физи-
ческих измерений метамор-
фоз (отсюда символически-
цветистый, всегда иносказа-
тельный язык восточных тра-
диций, но речь идет об ино-
сказательности неизъяснимо-
го). Такая соотнесенность хра-
нит полноту существования
всех вещей и потому является
в своем роде всеобщей и при-
том, как принцип соотноше-
ния вещей, нравственно
значимой. Одним словом,
мудрость управления есть точ-
ное «соответствие моменту»,
которое в идеале восходит до
со-ответственности – опять-
таки нравственно обязываю-
щей – всего живого.
Тема предельности как усло-
вия бытия имеет прямое отно-
шение к государственности
евразийского типа. Принято
судить об империи по ее сто-
лице, говорить об эксплуата-
ции имперским центром своей
периферии. Между тем по-
тенциал и привлекальность
имперского начала сильнее
всего сказываются именно на
окраинах империи, в точках ее
сообщения с внешним ми-
ром, превозмогания истори -
ческой «действительности».
Центр Евразии есть именно
такое пространство универ-
сальной сообщительности,
оставаясь далекой перифери-
ей великих цивилизаций. В

евразийской геополитической
модели периферия оправдыва-
ет центр. Конфуций не стал
бы, как его называют в Китае,
«учителем десяти тысяч по-
колений», если бы он в своих
странствиях не достиг южных
границ китайской Ойкумены.
Его самому известному древ-
нему последователю Мэн-цзы
принадлежит фраза: «Если ри-
туал утерян, ищите его среди
дикарей». Лао-цзы, по преда-
нию, написал свой «Дао-Дэ
цзин» на западной погранич-
ной заставе.
Именно в пограничных обла-
стях империй складываются
протоимперские симбиозы
культур, дающие жизнь но-
вым великим государствам.
Здесь свободно гуляют по сте-
пям, пустыням и плоскогорь-
ям мечты об империи, творя-
щие единое пространство раз-
ных культурных традиций –
достаточно вспомнить особен-
но популярный во внутреннем
круге евразийского простран-
ства образ «парящей небожи-
тельницы», этой своеобразной
музы межкультурного обще-
ния. Тем же вниманием к внеш-
нему миру и упованием на ми-
ровую гармонию объясняется
болезненно жгучий интерес
властителей восточных импе-
рий к дипломатическим мис-
сиям из дальних стран.
Государственность в евразий-
ском ареале структурируется
по вертикальной оси личного
совершенствования – или,
точнее, самопреодоления. Она
декретирует политику мета-
нойи, «превосхождения ума»,
укорененную в «за-душевном
общении». В своем пределе
она есть имперское государст-
во, возвышающееся над пле-
менными общностями и
оправдываемое «небесной»
глубиной человеческого бы-
тия. Другой ее полюс – чистая
актуальность практики, ано-
нимная повседневность, лежа-
щая по ту сторону права и
даже обычая. Первое соответ-
ствует пределу трансценден-
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ции, второе – пределу имма-
нентности, и между ними су-
ществует неопределимая, но
нерасторжимая внутренняя
связь – связь в стихии перво-
зданной, еще не загнанной в
политику свободы, некая –
если воспользоваться приме-
ром из русской истории – тай-
ная смычка царского само-
державия и казачьей «воль-
ной воли». То и другое есть на-
чало праднично-избыточное,
исполненное всепокоряющей
жизненной мощи. И неслу-
чайно в придворном искус-
стве изображения пышных
дворцовых церемоний сосед-
ствуют с картинами народных
и храмовых празднеств.
Империя предусматривает су-
ществование локальных куль-
тур, но не позволяет послед-
ним формулировать свою

идентичность, опрокидывает
общественное сознание в еще
не опознанную, не усвоенную
сознанием актуальность пе-
реживания. Локальность в им-
перии неотделима от чистой
практики повседневности.
Лишь благодаря постепенно-
му срастанию духовных цен-
ностей и материальных форм
быта локальное своеобразие
жизни усваивает себе значение
национально-политической,
идеологизированной общно-
сти. Последняя, впрочем, спо-
собна долгое время имитиро-
вать имперские формы (ср.
примеры Германии и Японии).
Империя периодически вста-
ет из многообразия локаль-
ных культур, созидаемая упо-
ванием небесной полноты
жизни. И с такой же регуляр-
ностью неудержимо раство-

ряется, уходит в песок чистой
актуальности быта. Примеча-
тельный, имеющий свою ме-
тафизическую глубину факт:
правителям империи было
свойственно прятать свои мо-
гилы. Однако речь идет, повто-
рим еще раз, о двух полюсах
одной оси жизненного созна-
ния. Распад империи не устра-
нял предпосылок к ее возрож-
дению.
Легко видеть, что политика
метанойи не сводится к той
или иной политической общ -
ности. Она есть явление, по
сути, метаполитическое, не-
осознаваемое условие всякой
политической формы, то са-
мое Дао, о котором в китай-
ском каноне «Книга Пере-
мен» сказано, что «люди поль-
зуются им каждый день, а того
не ведают». В пространстве
метаполитики власть утвер-
ждает «таковость» всякого су-
ществования – реальность од-
новременно универсальную и
конкретную – и тем самым
восполняет все сущее. В вос-
точных языках управление

Имперский уклад имеет основанием разрыв в знании и опыте и
утверждает, что внутри видимого и исчислимого порядка вещей име-
ется обратный ему и вместе с тем изначальный порядок. В библей-
ской традиции идея такого порядка выражена, например, в загадоч-
ном уподоблении Небесного царства «колесу в колесе».

Иезекиилево колесо на фреске в храме Иоанна Предтечи в Кратове (Македония). 1830 год
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означает выправление. Поэто-
му на Востоке властвующий,
как сказано в «Дао-Дэ цзине»,
«все превосходит, будучи сам
по себе», но в этом состоянии
само-превозмогания оказы-
вается воистину состоятель-
ным, ибо в нем он со-стояте-
лен с миром, со-относится с
динамизмом всего живого и,
добавим, со-ответствен со все-
ми живыми существами. Вла-
ститель восточной империи
повелевает миром именно
потому, что им оправдыва-
ется бесконечное разно-
образие жизни. Бли-
жайшим прообразом
этого разнообразия
является стихия по-
вседневности –
столь же необо-

зримая и необъективируемая,
как и «небесная высь» вер-
ховной власти. То и другое до-
ступно не наблюдению и из-
учению, а интуитивному по-
стижению. Как сказано в
«Дао-Дэ цзине», «о лучших
правителях древности знали
только то, что они сущест -
вуют». В рамках этого
(мета)политического уклада
отсутствующая в себе, «пустот -
ная» власть и общество, ли-
шенное форм и принципов,
растворенное в актуальности
бытия, друг для друга непро-
зрачны, друг друга не замечают
и все же взаимно преемствен-
ны и друг от друга неотдели-

мы, ибо принадлежат изна-
чальной цельности всеобщей
совместности и даже, можно
сказать, со-вместительности
всех вещей.

Евразийская метаполитика об-
ращена к предельным гори-
зонтам опыта. Она не имеет
установленных форм, значимо
отсутствует в общественном
сознании, но является услови-
ем всякой деятельности че-
ловека. В известном смысле
она соответствует понятию
политического в смысле не-
устранимого, не поддающе-

гося регулированию разрыва в
человеческом опыте, который
делает возможными все виды
политики.
Здесь самое время вспомнить
политическую философию
Никколо Макиавелли. Этот
великий флорентинец навлек
на себя гнев благонравных пи-

сателей Европы тем, что ука-
зал на невозможность пол-
ного равенства и взаимо-
понимания и, следова-
тельно, честности в поли-
тике. В делах управле-
ния, утверждал он, мож-
но либо управлять дру-

гими, либо быть
управляемым други-
ми, но нельзя иметь

какой бы то ни было
ясной и объективной

договоренности. Макиавелли
не был циником. Напротив,
он был на редкость честным
мыслителем, стремившимся
понять, как делается полити-
ка, какова она на самом деле.
Но его открытие имело чрез-
вычайно важные последствия
как раз для политической тео-
рии. Оно фактически не остав-
ляет места для какого-либо

Евразийское миросознание не знает ни гражданских прав, ни об -
щественности, ни политики как публичного соперничества.
Политика в евразийском ареале базируется на иерархии особого
рода, исключающей открытое противостояние и тем более кон-
фликты. Это иерархия, как сказано в «Дао-Дэ цзине», «добрых», или
«искусных», и «недобрых» («неискусных»).
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всеобщего принципа или идеи
политической жизни, вообще
для любого общественного
консенсуса. Тем самым оно
отрицает политику в европей-
ском смысле – как публичное
согласование человеческих

интересов, – но оправдывает
евразийское понимание по-
литики как управления, недо-
ступного пониманию управ-
ляемых и притом без примене-
ния насилия в отношении
этих последних. Вспомним

сентенцию даосского канона о
том, что мудрый правитель
неприметно смиряет поддан-
ных, рассеивая их «избыточ-
ные желания» (то есть требо-
вания благ для себя, потакания
личной корысти) в «перво-
зданной цельности» бытия и,
следовательно, устраняя пред-
посылки общественного нар-
циссизма и самой идеи иден-
тичности. Главная заслуга доб-
рой власти – целомудрие ее
подданных, пусть даже оно
часто кажется простодушием.
Итак, евразийская традиция
государственности дает обра-
зец метаполитической общ -
нос ти, выявляемой по ту сто-
рону всех «основополагаю-
щих принципов» и частных
форм политики. Метаполи-
тическое измерение социаль-
ности соответствует собствен-
но безусловной открытости
человека миру – или, точнее,
самому зиянию бытия. Имен-
но таков мудрый правитель,
согласно «Дао-Дэ цзину»: он
«все вбирает в себя, как мут-
ный поток». Чистота само-
опустошившегося сознания
наполняется всеми красками и
звуками мира. Отсутствие
принципов есть условие при-
менения всех принципов. По-
литическое в строгом смысле
относится к неустранимому
зазору, извечной трещине меж-
ду данностью мира и откры-
тостью миру. Его невозможно
ни определить, ни выразить, ни
даже обозначить, эта трещина
бытия охватывает собой, рас-
творяет в себе всякий порядок
существования. Но как раз
поэтому делает возможной че-
ловеческую социальность.
Мировая со-вместительность
превосходит всякое формаль-
ное единство. Ей, как уже го-
ворилось, соответствует опыт
первичного фантазма, кото-
рый сам предстает не чем
иным, как ускользающей со-
вместностью актуального и
виртуального измерений опы-
та. Как плод само-оставления
сознания, она указывает на

Центр Евразии есть пространство универсальной сообщитель -
нос ти, оставаясь далекой периферией великих цивилизаций. В
евразийской геополитической модели периферия оправдывает
центр. Конфуций не стал бы, как его называют в Китае, «учите-
лем десяти тысяч поколений», если бы он в своих странствиях не
достиг южных границ китайской Ойкумены.
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безусловную сообщительность
человеческих жизней по ту
сторону всех общественных
институтов и политических
режимов. Она есть самое на-
дежное обещание вселенской
значимости человека, пред-
чувствие и предвестье небесно-
го человечества.
Как пустота мирового фокуса,
разрыв, творящий вселенскую
гармонию, евразийское про-
странство допускает со-вла-
дение миром, содружество как
commonwealth в том смысле,
что мы разделяем совмести-
тельность, она же – богатство
мира, именно тогда, когда раз-
деляем мир. Или, как говорит-
ся в том же «Дао-Дэ цзине»
как раз по поводу устроения
административной иерархии,
«в великом разделении ниче-
го не разделяется» (глава 28).
Почему? Хотя бы потому, что
бесконечное деление выявляет
высшую цельность бытия. Так
со-отнесенность вещей обес-
печивает полноту каждого су-
ществования и самодостаточ-
ность каждого момента време-
ни. Оттого же социальность в
евразийском укладе, питаясь
мудростью всеобщей центри-
рованности, остается полити-
чески нейтральной, все-вме-
стительной.
Очевидная слабость импер-
ского уклада кроется в невоз-
можности предотвратить за-
бвение символической глуби-
ны культуры как декорума ис-
тины, что ведет к отождествле-
нию виртуальных и эмпири -
чес ких измерений опыта, ду-
ховной правды и законов ма-
терии, к господству «логико-
грамматического параллелиз-
ма» в познании и подмене
символической пользы «тех-
ники сердца» материальной
эффективностью техники ору-
дий. Это и произошло на исхо-
де Средних веков, в момент за-
рождения массовой культуры
как в Европе, так и на Дальнем
Востоке.
Тем не менее наследие евра-
зийской метаполитики обрета-

ет новое дыхание в информа-
ционной цивилизации, ста-
вящей прагматическую поль-
зу сообщительности выше
«объективных истин». Более
того, сегодня оно неожиданно
смыкается с новейшими от-
крытиями политической мыс-
ли Европы, где приобретают
все большее распространение
идеи постосновательной
(postfoundational) политики.
Это новейшее течение поли-
тической философии делает
акцент на различии полити -
ческого и конкретных форм
политики, или – в духе Хай-
деггера – онтологического и
онтического измерений чело-
веческой практики. Соответ-
ственно оно реабилитирует
макиавеллистский момент в
политике и несовпадение (во-
обще говоря, составляющее
сущность стратегии) цели и
средства в политическом дей-

ствии. Но стратегия в данном
случае смыкается с нравствен-
ным императивом самопозна-
ния. Сообщительность как не-
артикулируемый разрыв в
опыте выявляет подлинный
исток человеческой социаль-
ности по ту сторону всех ее
формальных и лицемерных
определений.
После работ Клода Лефора
считается, что постоснова-
тельное в политике соответ-
ствует господству «радикаль-
ной демократии» в обществах
Запада, поскольку оно являет-
ся на самом деле условием
возможности всех оснований
политического действия. Но в
таком случае, кажется, оно
больше подходит для уже яв-
ственно надвигающегося
пост демократического об -
щест венного уклада, по сути,
политически нейтрального.

Не нужно обладать большой
проницательностью, чтобы
видеть: указанные выше усло-
вия евразийской метаполити-
ки полностью соответствуют
законам – пусть даже неписа-
ным – и тем более практике
политического уклада на про-
сторах России и всего СНГ. Но
пока что отсутствует понима-
ние природы этого уклада и,
что особенно важно, его нрав-
ственной необходимости и
ценности. Мы думаем не так,
как живем. И, может быть,
наша задача состоит не в том,
чтобы устранить разрыв меж-
ду тем и другим, а в том, что-
бы научиться этот разрыв по-
нимать и даже – кто знает? –
пользоваться им.
Нельзя не видеть, однако, что
принятие макиавеллистской и
именно поэтому – а не вопре-
ки поверхностно понятому ма-
киавеллизму – нравственно

обязывающей без-принцип -
нос ти политики позволяет
предвидеть в будущем появле-
ние двух очень разных по своим
историческим посылкам и ант-
ропологическим основаниям,
но все же дополняющих друг
друга глобальных содружеств
Европы и Азии. Оба они станут
свидетельствами бытийной все-
вместительности, которая будет
опознана как существенный
(читай: «небесный») признак
человеческого бытия. Или, если
угодно, печать человечества в
человеке. Не получит ли поня-
тие Евразии в этом евро-азиат-
ском метарегионе свой под-
линный, еще неопознанный
смысл? И не станет ли сосуще-
ствование двух указанных со-
дружеств основой реальной и
справедливой в некоем метаци-
вилизационном смысле гло-
бальности?

Политика метанойи не сводится к той или иной политической
общности. Она есть явление, по сути, метаполитическое, неосозна-
ваемое условие всякой политической формы, то самое Дао, о кото-
ром в китайском каноне «Книга Перемен» сказано, что «люди поль-
зуются им каждый день, а того не ведают».
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«Существуют два типа “партии”. Один тип ее может представлять собой элиту, деятелей культу-
ры, функции которых заключаются в том, чтобы с позиций культуры и общих идеологических прин-
ципов осуществлять руководство широким движением родственных между собой партий (кото-
рые являются в действительности фракциями одной и той же органической партии). Второй тип,
появившийся в более близкий к нам период, представляет собой не элиту, а массовую партию,
причем политическая роль массы заключается только в том, что она должна (подобно армии) во
всем следовать и доверять открытому или скрытому политическому центру (открытый политичес -
кий центр часто является механизмом управления в руках тех сил, которые стремятся остаться
в тени и действуют косвенно, через посредников и через “посредническую идеологию”). Масса
служит здесь попросту средством для “маневра”, и ее “занимают” моральными наставлениями,
сентиментальными внушениями, мессианскими мифами о наступлении легендарной эпохи, во вре-
мя которой сами собой будут разрешены все бедствия, устранены все противоречия современ-
ности.
Вопрос о том, когда можно считать партию сформировавшейся, то есть имеющей ясную и посто-
янную цель, вызывает оживленную полемику и часто, к сожалению, порождает даже партийную
спесь, не менее смешную и опасную, чем “национальная спесь”, о которой писал Вико.
Трудно допустить, чтобы какая-либо политическая партия (представляющая господствующую груп-
пу, а также и подчиненные социальные группы) не выполняла также и полицейскую функцию, то
есть функцию защиты определенного узаконенного политического порядка».

Антонио Грамши
Из заметок «Тюремные тетради»

Антонио Грамши
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n
«Цезаризм является отражением такой ситуации, когда борющиеся между собой силы находят-
ся в состоянии катастрофического равновесия, то есть такого равновесия, при котором продол-
жение борьбы может иметь лишь один исход: взаимное уничтожение борющихся сил.
Цезаризм всегда служит выходом из историко-политической ситуации, характеризующейся таким
равновесием сил, которое грозит завершиться катастрофой; этот выход принимает форму “арбит-
ража”, доверенного великой личности. Цезаризм прогрессивен, когда его вмешательство помога-
ет восторжествовать прогрессивной силе – хотя бы и с помощью определенных компромиссов и
условий, ограничивающих значение одержанной победы; цезаризм носит реакционный характер,
когда его вмешательство помогает восторжествовать реакционной силе также с помощью компро-
миссов и ограничений, но имеющих в этом случае иной смысл, иную силу, иное значение. Цезарь
и Наполеон I служат примерами прогрессивного цезаризма. Наполеон III и Бисмарк – цезаризма
реакционного. Впрочем, цезаризм – это полемико-идеологическая формула. <…> Обстоятельства
могут привести к установлению цезаризма без Цезаря, без великой “героической” и представитель-
ной личности».

n
«Что служит исходным пунктом этого нового порядка, которым чревата действительность? Мир
производства, труд. В основу всякого анализа нравственных и идеологических установлений, ко-
торые предстоит создать, и принципов, которые предстоит распространить, должен быть положен
критерий максимального утилитаризма; коллективная и индивидуальная жизнь должна быть ор-
ганизована на базе максимального использования производственного аппарата. Развитие эко-
номических сил на новых основах и прогрессивное развитие новой экономической структуры из-
лечат противоречия, которые не могут отсутствовать, и откроют новые возможности для само-
дисциплины, то есть и для индивидуальной свободы».

«Однако всякая “существенная” социальная группа, выходя на историческую арену из предшест -
вующего экономического базиса как продукт его развития, находила – по крайней мере, так было
в истории до сих пор – ранее возникшие категории интеллигенции, которые даже выступали как
представляющие непрерывность исторического развития, не нарушаемую даже самыми слож-
ными и радикальными изменениями социальных и политических форм. Наиболее типичной из
этих категорий интеллигенции являются церковнослужители, монополизировавшие в течение дли-
тельного времени (на целую историческую эпоху, которая и характеризуется частично этой мо-
нополией) ряд важных областей общественной деятельности: религиозную идеологию, то есть
философию и науку эпохи, включая школу, воспитание, мораль, правосудие, благотворительность,
общественную помощь и т.д. Категорию церковников можно рассматривать как категорию ин-
теллигенции, органически связанную с земельной аристократией: она была юридически урав-
нена с аристократией, наравне с которой она пользовалась правами феодальной собственно-
сти на землю и государственными привилегиями, связанными с собственностью. Но монополия
церковнослужителей (во многих языках неолатинского происхождения или испытавших через цер-
ковную латынь сильное влияние этих языков слово chierico имеет также возникший отсюда ши-
рокий смысл – «интеллигент», или «специалист» с соотносительным ему lai-со в смысле невеж-
ды, неспециалиста) в сфере надстроек удерживалась не без борьбы и отнюдь не оставалась не-
ограниченной; это связано с рождением в различных формах (которые подлежат конкретному
исследованию и изучению) других категорий, росту которых способствовало усиление централь-
ной власти монарха вплоть до абсолютизма. Так мало-помалу шло формирование аристокра-

Из работы «Формирование интеллигенции»
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тии тоги с ее собственными привилегиями, слоя администраторов и т.д., ученых, теоретиков и
философов – нецерковнослужителей и т.д.
Так как эти различные категории традиционной интеллигенции, объединенные “корпоративным
духом”, чувствуют свою непрерывную историческую преемственность и свои “особые качества”,
то они и считают себя самостоятельными и независимыми от господствующей социальной груп-
пы. Эта позиция самообособления не остается без далекоидущих последствий в области идео-
логии и политики».

«Важнейшая проблема, которая требует своего решения в рамках концепции науки, следующая:
может ли наука “подтвердить”, и каким образом, объективное существование так называемой внеш-
ней действительности? Для обыденного сознания подобной проблемы не существует; но откуда
взялась уверенность обыденного сознания? В основном – из религии (по крайней мере на Запа-
де – из христианства); но религия представляет собой идеологию, наиболее устойчивую и рас-
пространенную идеологию, а отнюдь не является проверкой или доказательством. Возможно, было
бы ошибкой требовать от науки проверки объективности действительности, так как эта объектив-
ность является мировоззрением, философией и не может быть научным фактом».

n
«Собственно “объективное” означает только следующее: объективным бытием, объективной дей-
ствительностью считается та, которая удостоверяется всеми людьми вне зависимости от различ-
ных особых либо групповых точек зрения. Однако в конечном счете и это утверждение является
особым мировоззрением, то есть идеологией. Тем не менее данное мировоззрение, взятое во всей
целостности и с учетом его направленности, может быть принято философией практики, а пози-
ция обыденного сознания должна быть отброшена, хотя она фактически приводит к тем же вы-
водам».

n
«Положить науку в основу жизни, превратить науку в мировоззрение по преимуществу, осво-
бождающее от всяких идеологических иллюзий, ставящее человека перед действительностью
как таковой, означало бы вернуться к представлению, что философия практики нуждается в фи-
лософских опорах, находящихся вне ее. На самом деле науку тоже следует отнести к надстрой-
ке, к идеологии. Тем не менее можно сказать, что в учении о надстройке наука занимает при-
вилегированное место, поскольку ее обратное воздействие на базис имеет особый характер,
становясь все более широким и непрерывным, в особенности после XVIII века, когда наука за-
няла принадлежащее ей место в ряду общих ценностей. Тот факт, что наука принадлежит над-
стройке, подтверждается тем, что она переживала целые периоды затмений, будучи задавле-
на господствующей идеологией, то есть религией, утверждавшей, что наука является частью
ее самой: именно поэтому наука и техника арабов казались христианам чистой магией. Кро-
ме того, наука, несмотря на все усилия ученых, никогда не будет набором чисто объективных
сведений: она всегда имеет оболочку из какой-либо идеологии и конкретно представляет со-
бой синтез объективных фактов и гипотез или систему гипотез, которые надстраиваются над
чисто объективными фактами».

n
«Понятие “идеология”. “Идеология” была одним из аспектов “сенсуализма”, или, что то же, фран-
цузского материализма XVIII века. Ее первоначальное значение было “наука об идеях”, а так как
анализ был единственным признанным и применяемым наукой методом, то она означала “ана-

Из статьи «Наука и “научные” идеологии»
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лиз идей”, то есть “исследование происхождения идей”. Идеи раскладывали на их конечные “эле-
менты”, и эти последние могли быть не чем иным, как “ощущениями”: идеи происходят от ощу-
щений. Но сенсуализм мог без особого труда соединяться с религией, с крайностями веры в “мо-
гущество духа” и “бессмертие его судьбы”. Так про изошло и с Мандзони, который даже после свое-
го обращения в католическую веру (или возврата к католицизму), даже когда он писал “Священ-
ные гимны”, оставался принципиальным при верженцем сенсуализма до тех пор, пока не позна-
комился с философией Розмини.
Самым влиятельным литературным пропагандистом идеологии был Дестют де Траси (1754–1836)
благодаря доходчивости и популярности языка его работ; другим – доктор Кабанис с его “Соот-
ношением физического и нравственного” (Кондильяк, Гельвеций и др. были философами в бо-
лее узком смысле). Следу ет отметить и связь идеологии с католицизмом: Мандзони, Кабанис, Бур-
же, Тэн (Тэн является родоначальником по отношению к Моррасу и другим авторам католическо-
го направления), с “психологическим романом” (Стендаль был учеником де Траси и т.д.). Главным
произведением Дестюта де Траси является его книга “Элементы идеологии”, которая в более пол-
ном виде вышла в итальянском переводе (во французском тексте отсутствует целый раздел – ве-
роятно, раздел о любви; Стендаль ознакомился с этим разделом по итальянскому переводу кни-
ги и соответственно использовал его).
То, как содержание понятия идеологии изменилось и вместо “науки об идеях”, “анализа происхож-
дения идей” под ним стали подразумевать определенную “систему идей”, следует изучить исто-
рически, ибо логически этот процесс легко понять и объяснить.
Можно утверждать, что Фрейд был последним из идеологов и что “идеологом” был также Де Ман,
отсюда “восторг” Кроче и крочеанцев по отношению к Де Ману мог бы показаться более чем стран-
ным, если бы у этого восторга не было “практического” оправдания.
Следует проследить, как автор “Популярного очерка” за стрял в идеологии, в то время как фило-
софия практики отчетли во преодолевает идеологию и исторически противостоит именно идео-
логии. Само значение, которое термин “идеология” приобрел в философии практики, подразуме-
вает мысль об уменьшении ценности идеологии. Оно исключает самую мысль, что основополож-
ники философии практики могли искать происхождение идей в ощущениях и, следовательно, в
конечном счете, в физио логии: в соответствии с философией практики эта самая “идео логия” долж-
на рассматриваться исторически, как надстройка».

n
«Один из элементов ошибки, совершающейся при анализе зна чения идеологий, объясняется, по-
моему, тем фактом (факт этот, впрочем, неслучаен), что идеологией называют как необходимую
надстройку определенного базиса, так и произвольные измышления определенных индивидов.
Худший смысл слова получил расширительное толкование, и это изменило и извратило теорети -
ческий анализ понятия идеологии. Процесс формирования этого заблуждения можно легко вос-
становить: 1) устанавливается отличие идеологии от базиса и делается утверждение, что не идео-
логии изменяют базис, а наоборот; 2) делается утверждение, что определенное политическое ре-
шение (предполагающее возможность изменить базис) является “идеологическим”, иначе гово-
ря, недостаточным для изменения базиса; делается утверждение, что это решение бесполезно,
глупо и т.д.; 3) совершается переход к утверждению, что всякая идеология есть лишь “чистая” ви-
димость, бесполезная, глупая и т.д.
Необходимо, следовательно, различать исторически органичные идеологии, то есть необходимые
определенному базису, и идеологии произвольные, рационалистические, “надуманные”. В той мере,
в какой идеологии исторически необходимы, они имеют действенность, “психологическую” дей-
ственность, они “организуют” людские массы, служат той почвой, на которой люди движутся, осо-
знают свои собственные позиции, борются и т.д. В той мере, в какой они “произвольны”, они толь-
ко и создают, что индивидуальные “движения”, полемику и т.д. (но даже и эти идеологии не яв-
ляются совершенно бесполезными, потому что как бы представляют то заблуждение, которое, бу-
дучи противо поставлено истине, утверждает ее)».


