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Введение
Введение

СУДЬБЫ ЗАПАДНОЙ
ФИЛОСОФИИ
НА РУБЕЖЕ III ТЫСЯЧЕЛЕТИЯ

Несмотря на то что настоящая книга содержит
значительный востоковедный материал, предназначается она
не востоковедам — им этот материал знаком, — а философам
(что, конечно, не исключает возможности чтения ее востоко-
ведом, равно как и любым иным специалистом), и именно про-
блемами современной философии и определяются цели и за-
дачи моей работы. В 1994 г. я написал книгу «Религии мира:
Опыт запредельного (трансперсональные состояния и психо-
техника)» (опубликована в 1997 г., далее выдержала ряд пе-
реизданий), в которой рассматривал трансперсональный опыт
(обычно называемый «мистическим») как основу феномена
религии. Интерес к проблеме измененных состояний сознания
привел меня к размышлениям об онтологическом статусе со-
знания и эпистемологической ценности трансперсонального
опыта. С другой стороны, именно религии Востока (Индии
и Китая) дают нам основной материал для изучения как само-
го трансперсонального опыта, так и ведущих к его обретению
практик. Кроме того, для меня остается несомненным, что ус-
воение (или, точнее, освоение) западными мыслителями не-
европейских интеллектуальных традиций является одним из
важнейших путей возвращения философии того царственного
статуса, которым она обладала триста—четыреста лет тому на-
зад и который стремительно утрачивала в течение последних
двухсот лет. Другим путем, ведущим к той же цели, по моему
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скромному мнению, является исследование сознания в ме-
тафизической перспективе, включая в качестве очень важной
составляющей и анализ измененных состояний, прежде все-
го трансперсонального характера. Сказанное обусловливает
структуру книги: вслед за введением помещена часть, посвя-
щенная специфике неевропейских (китайской и индийской)
философий, а заключает работу раздел, посвященный фило-
софским аспектам исследования измененных состояний созна-
ния. Но начнем с философии, ибо именно она и история пос-
ледних столетий ее вдохновляли меня при написании этого
сочинения.

На заре нового века и нового тысячелетия, как ни банально
это звучит, трудно отказаться от искушения повернуть голову
назад и обозреть пути философии за последние столетия и ито-
ги этого пути, итоги, быть может, даже не тысячелетия, а двух
тысячелетий, то есть всей той если и не завершившейся, то
завершающейся эпохи, которую обычно называют христиан-
ской цивилизацией. Вот философия стоит на распутье между
классическим умозрением и постмодернистской деконструк-
цией. Но постмодерн определяет себя сугубо негативно. Это
именно постмодерн, то есть нечто определяющее себя не «в себе
и из себя», но лишь относительно «модерна». Но оставим пока
деконструкцию модерна в покое и посмотрим на сам модерн.

Как все начиналось! Какие обещания и какие мечты!
Пиршество мысли, парение духа! XVII век, эпоха цветущей
сложности европейской культуры, если употребить выражение
Константина Леонтьева. И вместе с тем эпоха начавшегося бо-
лезненного процесса кризиса и разложения христианской ци-
вилизации, длительное время воспринимавшегося как процесс
секуляризации и эмансипации. Эпоха Возрождения жила еще
во вполне традиционном мире: тождество микрокосма и макро-
косма, единый божественный универсум, человек как мера всех
вещей — все эти темы, хотя и в иной аранжировке, были хоро-
шо знакомы и Средневековью, и античности. Поэтому Джорда-
но Бруно вполне традиционен, а Галилей — нет. Джордано Бру-
но верит в мудрость Гермеса Трисмегиста и египетских жрецов,
его бесчисленные и безграничные миры — лишь выражение Бо-
га, который, как писал за сто лет до Ноланца кардинал и член
Папской курии Николай Кузанский, есть круг, центр которо-

Е. А. Торчинов
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го — везде, а окружность — нигде. При желании в этой мета-
форе можно, конечно, увидеть корни more geomethrico XVII в.,
хотя на самом деле это лишь следствие старинной пифагорей-
ской и неоплатонической традиции онтологизации математики
и математических образов. Этот Бог-круг действительно лишь
метафора, а more geomethrico — отнюдь нет. Галилей произносит
сакраментальную фразу, возражая оппоненту, сомневающемуся
в эллиптическом характере движения планет (ведь только круг
суть образ небесного совершенства!): «Меня не интересует, ка-
кие формы движения совершенны, а какие — нет». И это уже
голос новоевропейской науки.

Новоевропейская философия рождалась от многих роди-
телей. Это, конечно, средневековая схоластика, и споры меж-
ду реалистами и номиналистами еще долго продолжали зву-
чать в спорах рационалистов и эмпириков. Далее, нельзя не
назвать весьма странный для современного человека тандем
магии и того, что в XIX в. назвали позитивной наукой. Дей-
ствительно, оккультизм и наука вместе выступали против
средневекового мировоззрения, и большинство ученых до по-
ры до времени не имело ничего против алхимии или астро-
логии. Расхождение магического и сциентистского началось
и оформилось все в том же XVII в., хотя не только Кеплер
по старинке продолжал составлять гороскопы, веруя к тому
же в пифагорейское Число и основанную на нем вселенскую
гармонию, но и сам отец новоевропейской науки сэр Исаак
Ньютон не брезговал практиковать алхимию и писать ком-
ментарии к Апокалипсису. Тем не менее разрыв состоялся, и
философия его восприняла: последний маг-философ Джорда-
но Бруно сгорел на площади Цветов в Риме в последнем
году XVI в., после чего философия отвернулась от магии и
обратилась к математике, которая поистине стала третьим ро-
дителем новоевропейского любомудрия, суля ему чудеса ак-
сиоматичности, доказательности и самоочевидной точности1.

Чаяния и обетования были так велики! Лишь касаясь ус-
тами сказочного пирога метафизики XVII в., сразу же ока-
зываешься очарованным его ароматом, и из глаз начинают
литься сладкие слезы восторга, быстро превращающиеся, од-
нако, в горькие рыдания разочарования, рыдания, окрашен-
ные тем не менее сладостью несбывшихся мечтаний.

Введение
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Все подвластно физике и механике, математика выражает
естественный свет разума, все мыслимые отношения соответ-
ствуют реальным, из правильного мышления можно вывести
правильное знание о реальности. Вот-вот мы получим о Боге
и вечности такое же точное знание, как о любом феномене:
все подвластно разуму и сам Бог — источник этого разума.
Это знание будет вполне доказательным, да здравствует more
geomethrica! О Боге, мире и душе — языком и методом ак-
сиом, теорем и лемм! Форма «Этики» Спинозы лишь отра-
зила всеобщее убеждение: другие философы так не писали,
но думали точно так же. При этом самое удивительное — это
то, что сам Спиноза был уверен, что он действительно мыс-
лит и доказывает геометрически: исторически обусловленная
форма мысли была принята за сущность мысли. Мы можем
быть весьма скептичны относительно геометрического спо-
соба доказательства Спинозы и вместе с тем чтить то виде-
ние мира, которое Спиноза стремился обосновать своими
теоремами (это вполне чувствовал уже Шеллинг), но для
самого Спинозы одно было неотделимо от другого. После
Лейбница стало почти казаться, что все тайны мироздания
раскрыты и что мы поистине живем в лучшем из всех воз-
можных миров. Вольтер как-то нехорошо шутил по этому
поводу и даже написал «Кандида», но философы не обрати-
ли на это особого внимания.

Вместе с тем просто зубоскалить по поводу чаяния эпохи
цветущей сложности было бы и неумно и жестоко. Это были
прекрасные мечтания! И может быть только горько от того,
что они так и остались мечтаниями. Мы смотрим на портре-
ты Декарта, Спинозы и Лейбница и думаем: какие умы, ка-
кие масштабы, какое интеллектуальное бесстрашие! И все
это, увы, вотще!

С другой стороны, XVII век делал великие заявки, кото-
рые могли бы быть реализованы (и тогда, возможно, пути
европейской культуры стали бы несколько иными), но реа-
лизованы тем не менее не были. Речь идет о замечательном
китайско-европейском диалоге, начатом учеными-иезуитами,
продолженном Лейбницем и завершенном Вольтером. Нача-
ло диалога было чревато всеми возможностями, середина об-
надеживала, конец оказался весьма скромным.

Е. А. Торчинов

10


