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ПРЕДИСЛОВИЕ ОТВЕТСТВЕННОГО РЕДАКТОРА 
 

За одиннадцатилетний период существования Алматинского 
Центра антиковедения опубликовано десять выпусков научных 
сборников. Все они посвящены социально-политическим, 
историко-философским, культурологическим, правовым проблемам 
античного мира, его связям с современностью. На сайте Центра 
антиковедения (ano.gup.kz) Вы найдете в электронной версии все 
вышедшие в свет десять научных сборников античного общества, 
Программы конференций и отчеты об их проведении, сведения об 
участниках, о предстоящих конференциях, подробный фотоархив, 
сопровождающий каждую научную конференцию, начиная с 2004 
года по 2013 год включительно, а также поздравления, 
поступившие в адрес Центра в связи с 10-летием со дня 
образования. 

Приятно отметить, что с каждым годом совершенствуется 
качественная сторона сборника. Об этом позволяют утверждать 
отзывы, поступившие от многочисленной академической 
аудитории Казахстана, России, Украины, Латвии, Белоруссии, 
Болгарии, Сербии. Ежегодно пополняется тематика работ, 
опубликованных в сборнике.  

Предлагаемый вниманию читателей очередной научный 
сборник статей содержит материалы 11-ой международной научной 
конференции на тему: «Проблемы античного мира», проходившей в 
здании Алматинского филиала НОУ ВПО «Санкт-Петербургский 
Гуманитарный университет профсоюзов» 28 марта 2014 года.  

В настоящем сборнике все работы авторов размещены в двух 
разделах. В первом разделе под названием «Античная цивилизация 
в системе взаимодействия Востока и Запада», опубликованы 
материалы круглого стола, работа которого была организована 
совместно с Институтом востоковедения им. Р.Б. Сулейменова 
Комитета Науки Министерства образования и науки Республики 
Казахстан.   

Тема диалога культур Запада и Востока отличается своей 
сложностью и не имеет однозначного решения в силу их не только 
территориального расположения, но и методов и способов 
познания мира, ценностно-мировоззренческой ориентации, 
функционирования общественно-экономических и политических 
институтов, различия отношений в области культурной жизни и 
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материальных ценностей. С другой стороны, эти две ветви 
человеческой культуры гармонично дополняют друг друга, образуя 
общую мировую культуру, в которой сосуществуют различные 
ценности и менталитеты.  

Авторы, исследования которых были помещены в этот раздел 
сборника, внесли свой вклад в изучение проблемы диалога двух 
культур Запада и Востока на примере античного мира и его 
наследия посредством систематизации результатов исследований 
казахстанских и зарубежных ученых в контексте исторических 
судеб цивилизаций Востока и Запада. 

Без сомнения, читатель получит большое удовольствие от 
прочтения  статей, посвященных творчеству видного ученого 
средневековья, автора многих произведений, который был 
прекрасно знаком с трудами античных философов, чьи работы 
значительно повлияли на формирование его взглядов, - аль Фараби. 

В первом ряду работ, посвященных изучению наследия аль-
Фараби, вниманию читателя предлагается исследование 
произведения великого философа «Халисату-л хакаик ли-ма фихи 
мин асалиб ад-дакаик» («Чистая правда, написанная о стилях и 
видах науки»), сохранившегося  в рукописном фонде библиотеки 
Сулеймания в Турции среди других рукописей. В этом 
произведении Абу-л Касым, используя богатую словестность 
арабского языка, писал о необходимости сохранения человеком 
таких качеств, как справедливость, чистота, правдивость, 
дружелюбие, простота, искренность и т.д. В этой связи автор 
данной статьи стремился с исторической и содержательной 
стороны раскрыть и проанализировать актуальные проблемы, 
рассматриваемые в данном произведении. 

Большой интерес вызовет у читателя содержание статьи, 
посвященной актуализации религиозного смысла знаменитого 
платоновского мифа о пещере. Автор обращается к интерпретации 
мифа в учении Первого Учителя Востока Абу Наср аль-Фараби и в 
концепции современного немецкого философа Мартина 
Хайдеггера, что позволяет прояснить причины концептуализации 
платонизма и неоплатонизма в теологическом христианско-
мусульманском дискурсе и актуализировать творчество Платона с 
позиций постклассической философии. 
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Читатель с интересом прочтет статью, посвященную 
отношению аль-Фараби к предшествующей ему философии в лице 
известных мыслителей древней Греции. 

Не менее интересной по своему содержанию является работа, 
посвященная анализу роли и значению учения арабского философа 
и ученого аль-Хамдани, отраженного в исследованиях К.Толла, 
считавшего аль-Хамдани продолжателем учения греческих 
философов, широко цитировавшего и глубоко изучавшего 
Аристотеля. 

К исторической тематике можно отнести ряд работ авторов 
научных статей, первая из которых посвящена отношениям между 
Дельфийским оракулом и Лидией, сложившимися в VII-VI вв. до 
н.э., и являющимися примером самых ранних контактов в истории 
международных связей и взаимодействия греческого и восточного 
мира. Интересно будет узнать о тактических шагах Лидии на пути к 
сближению с Дельфами, в поддержке которых она была 
заинтересована, надеясь с их помощью усилить свое влияние на 
греческие города Малой Азии, что со временем помогло бы их 
поработить. 

Следующая статья раскрывает перед читателем картину 
наиболее актуальных аспектов, касающихся оценки деятельности 
римского императора Филиппа Араба. Проблематика рассмотрена в 
историографической перспективе, позволяющей осветить тему с 
различных ракурсов: происхождение будущего императора, стиль 
правления, приоритеты внутренней политики, определившие 
логику взаимодействия с элитами и «низами» социальной иерархии 
Империи. Опираясь на труды современных российских и 
зарубежных ученых, автор показывает причины решительного 
противодействия, оказанного в отношении достаточно гибкой и 
взвешенной политики данного императора.  

На сравнительном примере империи Ахеменидов и античной 
Греции в период греко-персидских войн в V веке до н.э. автором 
следующей статьи рассмотрены некоторые аспекты 
противостояния и диалога.  

Читателю будет полезно узнать о некоторых версиях по 
поводу происхождения скифских племен, сыгравших важную роль 
в формировании народов Евразийского региона, а также подробное 
описание их обычаев, которые дает нам Геродот в своем главном 
труде «История».  
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Историческую тематику статей в сборнике завершает работа, 
посвященная концепту единства Востока и Запада в аспекте 
мировосприятия Александра Великого. Статья посвящена 
осмыслению основных положений глобального замысла 
Александра Великого (356-323 гг. до н.э.) по созданию единого 
культурно-исторического пространства. На фоне прослеживания 
общей эволюции мировоззрения и становления его синкретических 
взглядов дана характеристика глубинному историческому 
значению формируемой Александром открытой мировой системы 
культурного взаимодействия, предполагающая не простое 
политическое слияние территорий и народов, а универсальную 
этноассоциацию. 

На страницах нашего сборника читатель имеет возможность 
познакомиться с исследованием автора, посвященному социально-
политической тематике, в котором рассмотрены политические 
концепции Платона и Аристотеля и социально-политические 
взгляды Ибн Сины в контексте традиционных представлений о 
государстве. Выявляются общие моменты в понимании 
совершенного государства у Платона и Аристотеля, раскрывается 
влияние античных авторов на мышление Ибн Сины. 

Вниманием нельзя обойти и работу, посвященную искусству 
древнего мира в сравнительно-историографическом аспекте 
применительно к Египту и Греции. Первая статья цикла посвящена 
рецепции искусства Древнего Египта в русской дореволюционной 
науке. 

Объектом изучения следующей научной статьи по 
философской тематике стали античная философия и философия 
арабо-мусульманского Востока. По мнению автора, именно 
философия арабо-мусульманского Востока продолжила 
философский диалог, начатый великими античными мыслителями, 
сохранив и передав следующему поколению, «влюбленных в 
мудрость», уникальную содержательность и разработанность 
многих философских систем античности, что позволяет нам назвать 
мыслителей того времени (и эпохи античности, и эпохи 
«Мусульманского Ренессанса») как Философов с большой буквы. 

Интересная работа посвящена вопросам о практической 
значимости философских идей поздней античности на примере 
стоицизма для понимания проблематики развития современного 
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общества. Фоном статьи являются параллели из восточной 
философии, основой которых стал буддизм в его многообразии.  

Роли восточных инициаций в возникновении и развитии 
античной философии, влиянию доктрин и ритуалов посвящения на 
важнейшие концепции античной философии посвящена еще одна 
статья. В ней на основе мифологических, философских и 
религиозных факторов раскрывается связь между 
древнегреческими и восточными философскими учениями.  

Читателю будет интересно узнать о влиянии этического 
учения Аристотеля на восточный перипатетизм в лице Ибн 
Мискевейха, получившего имя «третьего учителя» (после 
Аристотеля и аль-Фараби), соединившего в своем творчестве 
взгляды Аристотеля на этику с исламской этикой, тем самым по-
новому взглянув на проблемы этики вообще. В своих 
произведениях Ибн Мискевейх на научной основе проанализировал 
и истолковал такие ведущие этические проблемы, как воля, 
справедливость, добродетель, взаимопонимание и т.д.    

В следующей статье, посвященной проблеме соотношения 
веры и знания в историко-философской науке,  автор отмечает, что 
формирование и развитие философских вопросов, которые всегда 
концентрировались в проблемах соотношений веры и знания, 
богословия и философии, происходило в конкретных исторических 
связях и во многих отношениях зависело от культурных, 
экономических, политических условий рассматриваемого периода.  

Завершают первую рубрику сборника работы, одна из которых 
посвящена проблеме преемственности и взаимовлияния 
психологической и философской мысли между странами Востока и 
Запада в эпоху античности, вторая - ценностным ориентациям 
личности, представляющим интерес не только с точки зрения 
современной психологической науки, но и с точки зрения 
философии. В статье рассмотрено понятие ценностей личности в 
философии Востока и Запада. 

Вторая рубрика сборника объединяет работы авторов статей 
под общим названием: «Античность и общечеловеческие 
ценности». 

К филологическим проблемам в области антиковедения, 
можно отнести две статьи, первая из которых посвящена 
литературно-культурной античности как первоначало архетипов 
мировой культуры. Доказательство данного тезиса проводится на 
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основе одного из первых (дошедших до нас) памятников античной 
литературы – «Илиады» Гомера - с привлечением суждений 
Аристотеля и других мыслителей древности и современности. 

Вторая - полемизирует с устоявшимися догмами о том, что 
великий трагик представлял своих героев «какими они должны 
быть». По своей сути, категория катарсиса у Аристотеля 
идеократична, тогда как в высоких образцах драматургии мы 
обнаруживаем очищающее воздействие от ложных ценностей и 
иллюзий. «Эдип в Колоне» и «Электра» тоже внушают 
богобоязненность и гуманность, сострадание к «падшим». 

Несколько неожиданными и необычными для читателя станут 
статьи, первая из которых посвящена изложенным в его диалоге 
«Государство» взглядам Платона на музыку, рассмотрению 
положения его музыкальной эстетики как проекции на 
художественные реалии позднейших эпох; вторая - античному 
мирообразу в фортепианном завещании Николая Сидельникова.  
Ренессанс античной тематики в русском искусстве начала ХХ века, 
в том числе в музыке, был одним из следствий романтического 
мифологизма. Его новой стадией стал неомифологизм второй 
половины ХХ века. В этом контексте уникальным является 
последнее произведение Н.Н. Сидельникова на античную тематику 
– «Лабиринты» для фортепиано соло. В неординарном жанре 
«симфонии-романа» композитор оригинально трактует сюжет 
античного мифа о Тесее для философского осмысления своей 
жизни и судьбы человека вообще.    

Читатель с интересом прочтет работу, посвященную проблеме 
структурной и семантической организации словообразовательного 
гнезда глагола currere в латинском языке. В ней определены 
этимологические особенности данного глагола, установлены 
производные словообразовательного гнезда и осуществлена их 
семантическая классификация. 

Ничуть не меньше заинтригуют читателя и последующие 
статьи, взятые из области философии. Эти работы посвящены: 
влиянию античной философии (и прежде всего учений Платона и 
Аристотеля) на философские взгляды Августина Блаженного и 
Фомы Аквинского (учение последнего впоследствии стало 
теоретической базой католической церкви); скептическому и 
рациональному подходам в античности к познанию 
действительности. В статье обосновывается мысль о различных 
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способах понятийного осмысления действительности. Выделены 
скептический и рациональный методы, дана характеристика их 
сходства и различия. Особо подчеркивается положение о 
взаимообусловленности таких подходов в осмыслении предельных 
основ бытия, а также в осмыслении жизни и творческому наследию 
скифского мыслителя Анахарсиса. Автор приходит к выводу о 
значимости деятельности Анахарсиса, внесшего значительный 
вклад в развитие античной мысли, взгляды которого близки к 
философии даосов в Китае и стоиков в античности; учению 
Платона о необходимости познания души; этико-социальным 
взглядам Сократа, совершившего поворот вектора научного поиска 
философов постсократического периода, провозгласив человека 
мерой и причиной всех вещей во Вселенной. Именно эта 
особенность философских воззрений Сократа и стала, по мнению 
автора, причиной формирования этико-социальной составляющей 
его философского учения, которая вызывает значительный интерес 
в сфере научного поиска ученых-философов, правоведов, 
психологов, педагогов и других направлений. 

Завершают вторую рубрику сборника статьи авторов, одна из 
которых раскрывает исторические особенности влияния 
древнегреческой философии права на становление римской 
культуры и государственно-правовой системы. Это влияние, ввиду 
присущих ему особенностей, приобретало различные проявления, 
специфику и особенности. 

В другой статье автором приведены примеры античной 
рекламы в сфере зрелищ, конкретизированы основные положения 
античных рекламных образцов, подчеркнута их актуальность и 
преемственность в свете сегодняшних требований применительно к 
деятельности современных, новых структур развлечений - ивент-
агентств - как наиболее представительной сферы рекламно-
информационной деятельности.  

В заключении, хочется высказать надежду на то, что данный 
научный сборник принесет пользу читателю, достойно будет 
принят научной и любительской аудиторией, а также теми, кому 
дороги традиции античной цивилизации. 
 

В.Н.Вдовин 
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РАЗДЕЛ ПЕРВЫЙ: 
 

«АНТИЧНАЯ ЦИВИЛИЗАЦИЯ В СИСТЕМЕ  
ВЗАИМОДЕЙСТВИЯ ВОСТОКА И ЗАПАДА» 

 
А. ДЕРБИСАЛИ  /г.Алматы, Республика Казахстан/, 
директор Института востоковедения им. Р.Б. Сулейменова, доктор филологических наук, профессор 

 
МЫСЛИТЕЛИ ЦЕНТРАЛЬНОЙ АЗИИ И ИХ ВКЛАД В 

РАЗВИТИЕ МИРОВОЙ ЦИВИЛИЗАЦИИ 
 

Абу-л Касым Махмуд бин Ахмед Имад ад-дин ал-Фараби (ал-Фарйаби) видный 
ученый средневековья. Он является автором многих произведений, сохранившихся в 
Индии, Узбекистане, Германии, Египте, Австрии, России, Канаде. Среди них 
произведение «Халисату-л хакаик ли-ма фихи мин асалиб ад-дакаик» - «Чистая правда, 
написанная о стилях и видах науки», сохранившаяся в рукописном фонде библиотеки 
Сулеймания в Турции. В этом произведении Абу-л Касым, используя богатую 
словестность арабского языка, писал о необходимости сохранения человеком таких 
качеств, как справедливость, чистота, правдивость, дружелюбие, простота, 
искренность и т.д. В этой связи автор данной статьи стремился с исторической, 
содержательной со всех сторон раскрыть и проанализировать актуальные проблемы, 
рассматриваемые в данном произведении. 

 
Abu l Kasym Mahmoud bin Ahmed Imad hell dynes al-Farabi (al-Faryabi) prominent 

scientist of the Middle Ages. He is the author of many works which have remained in India, 
Uzbekistan, Germany, Egypt, Austria, Russia, Canada. Among them the work "Halisatu-l Hakaik 
Lima Fikhi Min. Asalib Hell-dakaik" - "The honest truth written about styles and types of 
science", remained in hand-written fund of library of Suleymaniya in Turkey. In this work by Abu 
l Kasy, using rich literature of the Arabic language, I wrote about need of preservation with the 
person of such qualities, as justice, purity, truthfulness, friendliness, simplicity, sincerity, etc. In 
this regard the author of this article aspired with historical, substantial from all directions to 
open and analyse the actual problems considered in this work. 

 
Әбу-л Қасым Махмұд бин Ахмед Имад ад-дин әл-Фараби (әл-Фарйаби) орта 

ғасырлық көрнекті ғалым. Оның қаламынан Индия, Өзбекстан, Германия, Египет, 
Австрия, Ресей, Канадада сақталған бірнеше шығармалар туған. Соның ішіндегі 
Туркияның Сүлеймания кітапханасы қолжазба қорындағысы «Халисату-л хақаик ли-ма 
фиһи мин асалиб ад-дақаик» - «Ғылым түрлері жайлы нәзік тәсілмен (стильмен) 
жазылған таза шындық». Онда Әбу-л Қасым араб тілді түрлі бұлақ көздерін пайдалана 
отырып адалдық, тазалық, шынайылық, мейірімділік, қарапайымдылық, ізгілік секілді 
т.б. адам баласы тәрбиесі үшін аса қажет ұлы қасиеттеді сөз етуді мұрат еткен. Сол 
себепті мақала авторы да осындай еңбектің жазылу себебі, тарихы, мән-маңызы және 
т.б. секілді өзектрі мәселелерді жан-жақты талдауға тырысқан. 

 
В 1855 г. к пятидесятилетнему юбилею Казанского 

университета его ординарный профессор арабского и персидского 
языков, библиотекарь университета, доктор И. Ф. Готвальд (1813-
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1897)1 подготовил каталог2, в котором он дал описание рукописных 
сочинений на арабском языке этого учебного заведения. 
Составлением каталога был подведен итог предшествовавшему 
периоду поисковых работ, начавшихся сразу после создания 
факультета восточных языков в Казанском университете. Здесь 
сбору рукописей на арабском, персидском, тюркско-чагатайском 
(турки) языках придавалось огромное значение. Этот процесс шел 
долгие годы: в фонд библиотеки поступали различные рукописи, 
содержащие сочинения по истории, географии и литературе 
восточных народов. Часть из них была приобретена у местного 
населения, а другая часть была преподнесена в дар общественными 
деятелями и дипломатами.  

В своей работе И. Ф. Готвальд обратил особое внимание 
личности средневекового ученого ‘Имад ад-дина Абу-л-Касима ал-
Фараби и его сочинению по этике «Халисат ал-хака’ик ли-ма фих 
мин асалиб ад-дака’ик»3. 

 Буквально несколько годами раньше переработка (мухтасар) 
этого сочинения, осуществленная другим центральноазиатским 
автором ‘Али ибн Махмудом ибн Мухаммадом ар-Ра’идом ал-
Бадахшани (ум. после 854/1450 г.), становилась объектом 
специальных изысканий И. Ф. Готвальда. Этот компендиум, 
известный под названием «Китаб хуласат ал-халиса» (2-название: 
«Ахлас ал-халиса»), был издан им в Казани в 1851 году4. Среди 

                                                 
1Иосиф Федорович (Йозеф Теодор) Готвальд родился в 1813 г. в г. Ратибор, 
Прусской Силезии, скончался в 1897 г. в Казани, Татарстане. В 1838 г. 
переехал в Россию: Катанов Н. Ф. Императорского Казанского университета 
почетный член, профессор и библиотекарь И. Ф. Готвальд (родился 13 
октября 1813 г., умер 7 августа 1897 г.). – Казань: Типо-литография 
Императорского Университета. – 1900. – С. I-XI. 
2Готвальд И. Ф. Описание арабских рукописей, принадлежавших Библиотеке 
Императорского Казанского университета. – Казань: Университетская 
типография, [1855].   
 
3Исследователь А. Жиреншин, составивший «Краткую историю казахских 
книг», зафиксировал данное сочинение в библиотеке Казанского 
университета: Жиреншин Ə. М. Қазақ кітаптарының тарихынан. – Алматы, 
1971. – С. 41. 
4Готвальд. Описание арабских рукописей. – С. 259. ‘Али ибн Махмуд ар-
Ра’ид ал-Бадахшани. Китаб хуласат ал-халиса. – Казань, 1851. Была 
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заслуг И. Ф. Готвальда перед мировой наукой отдельно признается 
осуществление данного редкого издания. Например, тюрколог Н. 
Ф. Катанов (1862-1922) остановился специально на этой странице 
творчества великого ученого во вступлении к отдельному 
сборнику, выпущенному в 1900 г., к трехлетней годовщине со дня 
кончины И. Ф. Готвальда: «В бытность профессором Казанского 
университета Иосиф Федорович издал в 1851 году арабское 
сочинение, называемое «Китаб хуласат ал-халиса» и 
принадлежащее ‘Алию бен Махмуд бен Мухаммед ар-Ра’иду 
Бадахшанскому, который извлек его из книги «Халисат ал-хака’ик 
ли-ма фих мин асалиб ад-дака’ик» Абу-л-Касима ‘Имад ад-дина бен 
Ахмед ал-Фараби (из г. Отрара), умершего в 1210 году»1. Так было 
было обращено внимание мировой научной общественности на имя 
‘Имад ад-дина ал-Фараби и его творчество. 

Имя ученого-мыслителя ‘Имад ад-дина Абу-л-Касима ал-
Фараби (ум. 20 джумада I 607/9 ноября 1210 г.), жившего в 
домонгольскую эпоху, известно узкому кругу исследователей. 
Причина такого забвения кроется в том, его творения пока 
остаются недоступными для широкого круга исследователей. На 
первый взгляд вызывает интерес бытование мнения о том, что он 
по происхождению связан с Отраром. 

К. Брокельман (Carl Brockelmann), вслед за И. Ф. Готвальдом, 
Г. Флюгелем и Н. Ф. Катановым, в своем «Приложении» 
(Supplementband) к «Истории арабской литературы» (Geschichte der 
arabischen Litteratur) привел полное имя этого автора в форме 
                                                                                                                                                             
опубликована рецензия немецкого арабиста Густава Флюгеля (1802-1870) на 
данное издание: Flügel. Китаб хуласат ал-халиса ли-л-имам ал-‘аллама ‘Али 
ибн Махмуд ар-Ра’ид ал-Бадахшани, рахимаху Аллах, амин (in Comm. b. Fr. 
Fleischer in Leipzig). – Газань, 1851 // Zeitschrift der Deutschen 
Morgenländischen Gesellschaft (ZDMG) (Journal of the German Oriental Society), 
6 (1852). – С. 436-438 (имя составителя базового сочинения приведено в 
форме «Абу-л-Касим ‘Имад ад-дин Ахмад ал-Фараби. – С. 437). Оно также 
упомянуто в справочнике по изданиям арабских сочинений: Саркис, Йусуф 
Илйас. Му‘джам ал-матбу‘ат ал-‘арабийа ва-л-му‘арраба. – Каир: Матба‘ат 
Саркис, 1919. – С. 540. 
1Катанов Н. [Вступительная статья] // Императорского Казанского 
университета почетный член, профессор и библиотекарь И. Ф. Готвальд (род. 
13 октября 1813 г., умер 7 августа 1897 г.). – Казань: Типо-литография 
Императорского университета, 1900. – С. IV. 
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«‘Имад ад-дин Абу-л-Касим Махмуд ибн Ахмад ибн Аби-л-Хасан 
ал-Фараби»1. Вслед за словом «ал-Фараби», относительного имени 
(нисба), означающего место рождения или происхождения, в 
скобках приводится другая форма нисбы «‘Имад ад-дина – 
«Фарйаби». 

Основой для появления двух разных форм настоящей нисбы 
автора сочинения, видимо, стало утверждение английского ученого 
Ч.А.Стори (1888-1967)2, составившего «Историю персидской 
литературы». В своем известном исследовании он привел нисбу 
‘Имад ад-дина Махмуда ибн Ахмада в форме «ал-Фарйаби». 
Понятно, что составителю истории персидской литературы местом 
рождения ‘Имад ад-дина, кстати, автора еще нескольких работ на 
фарси, наиболее логичным географическим пунктом является 
Фарйаб3 в Хорасане. В этой книге также заявлено, что ‘Имад ад-дин 
свое произведение составил в 597/1200-1201 году. 

Установлением биографических данных ‘Имад ад-дина 
занялся преподаватель Американского университета в Каире 
Шахаб Ахмед, изучавший круг источников рассматриваемого 

                                                 
1Brockelmann C. Geschichte der arabischen Litteratur. Erster Band. – S. 379. – N 
28; SB I. – Leiden, 1943. – S. 632. Auszüge, 2. Форма «Фараби» была им 
заимствована из сочинения «Кашф аз-зунун» Хаджжи Халифа (ум. в 1067 / 
1657 г.), которое стало основой для составления этого справочника со 
стороны немецкого исследователя: Хаджжи Халифа Катиб Челеби. Кашф аз-
зунун ‘ан асами ал-кутуб ва-л-фунун / издатели Şerefettin Yaltkaya, Kilisli 
Rifat Bilge. – Istanbul: Maarif Matbaası, 1941-1943. – P. 699. Однако 
правильная форма была воспроизведена в последующих изданиях: ‘Умар 
Рида Каххала. Му‘джам ал-му’аллифин. Байрут: Му’ассасат ар-рисала, 1993. 
– Том 3. – С. 754-755; Хайр ад-дин аз-Зирикли. ал-А‘лам. Байрут: Дар ал-
‘илм ли-л-малайин. – Том 7. – С. 161; Исма‘ил Паша ал-Багдади. Хадийат ал-
‘арифин. Истанбул: Викалат ал-ма‘ариф ал-джалила, 1955. –  Том 2. – С. 404. 
2Стори Ч. А. Персидская литература. Био-библиографический обзор. В трех 
частях / перевел с английского, переработал и дополнил Ю. Э. Брегель. Часть 
1: кораническая литература, всеобщая история, история пророков и ранний 
ислам. Ответственный редактор Ю. Е. Борщевский. – Москва: Главная 
редакция восточной литературы, 1972. – С. 515. 
3Ныне Даулатабад в Афганистане (исторически Фарйаб входил в состав 
области Джузджан, находящейся в центральном Хорасане): Frye R.N. Faryab 
// Encyclopaedia of Islam. 
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сочинения, культурный мир автора1. При этом русскоязычная 
литература (Н. Ф. Катанов, издание Готвальдом книги «Китаб 
хуласат ал-халиса» ал-Бадахшани)2 и позиция К. Брокельмана по 
сосуществованию двум форм нисбы: ал-Фараби/Фарйаби, были им 
проигнорированы. Египетский исследователь опирался на другой 
круг информации – сведения трех видов источников: историко-
биографической литературы ханафитов в жанре «табакат», 
каталогов восточных рукописей и собственно списков 
произведений ‘Имад ад-дина и ал-Бадахшани.  

Два ранних автора трудов по «табакат ал-ханафийа» ‘Абд ал-
Кадир ибн Аби-л-Вафа’ ал-Кураши (ум. в 775/1373 г.) и Касим ибн 
Кутлубуга (ум. в 879/1474 г.), творивших в Египте, дали короткую 
информацию про ‘Имад ад-дина3. Толчком для ее включения в 
авторитетные биографические сборники ханафитов стал тот факт, 
что ‘Имад ад-дин был одним из учителей Шамс ал-А’имма 
Мухаммада ибн ‘Абд ас-Саттара ал-Кардари ал-Баратакини (ум. в 
642/1244 г.), единственного передатчика авторитетнейшего пособия 
среди ханафитов «Китаб ал-хидайа» Бурхан ад-дина ал-Маргинани 
(ум. в 593/1197 г.). Как видно, автор рассматриваемого сочинения 
другими качествами в глазах своих современников не блистал. 
Кроме этого сообщаются дата его кончины (в ночь на четверг 20 
джумада I 607/9 ноября 1210 г.) и место его захоронения 
(кладбище Садров в Бухаре). Примечательно, что эти источники 
XIV-XV вв. дают его полное имя в такой форме: «Махмуд ибн 
Ахмад ибн Аби-л-Хасан ал-Фарйаби, Абу-л-Махамид, мулаккаб би-

                                                 
1Его статья была подготовлена по данным доклада, сделанном в Чикаго в 
1998 г.: Ahmed, Shahab. Mapping the World of a Scholar in Sixth / Twelfth 
Century Bukhāra (!): Regional Tradition in Medieval Islamic Scholarship as 
Reflected in a Bibliography // Journal of the American Oriental Society, 120.1 
(2000). – P. 24-43. 
2Причем Ш. Ахмеду издание И.Ф. Готвальда было недоступно: он знал о его 
существовании через рецензию Г. Флюгеля. Однако, даже при ссылке на эту 
рецензию исследователь допустил неточность: вместо сс. 436-438 им были 
указаны сс. 406-408, название произведения в издании вместо «Китаб хуласат 
ал-халиса» указано неверно как «Ахлас ал-халиса» (Ahmed, Mapping, р. 27). 
3Абд ал-Кадир ибн Мухаммад ал-Кураши. Ал-Джавахир ал-мудийа фи 
табакат ал-ханафийа. ал-Джуз’ 3. ал-Кахира: Хиджр, 1413 / 1993. – С. 426-
428, № биографии 1608; Зайн ад-дин Касим ибн Кутлубуга. Тадж ат-
тараджим. – Багдад: Мактабат ал-Мусанна, 1962. – С. 68-69. 
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‘Имад ад-дин». То есть, по сравнению с данными 
вышеприведенной исследовательской литературы российских 
ученых имеются расхождения в двух пунктах: в кунйе (вместо 
«Абу-л-Касим» дается «Абу-л-Махамид») и нисбе (вместо «ал-
Фараби» дается «ал-Фарйаби»). Однако в ней ничего не сообщается 
про других деталей из биографии ‘Имад ад-дина.  

Дальнейшие подробности из биографии автора представляет 
само сочинение ‘Имад ад-дина «Халисат ал-хака’ик»: в его вводной 
части (хутба) автор заявляет, что данное сочинение было 
составлено для помещения его в библиотеке (хазанат кутуб) не 
названной по имени персоны – «Садр Судур ал-‘Алам» и «Бурхан 
ал-Милла ва-д-дин». В конце сочинения также имеются 
информативные стихи, посвященные «Султану Самарканда» по 
имени Ибрахим1.  

Значит, здесь речь идет о династии Садров, управлявших 
Бухарой при Сельджукидах, Караханидах, Кара-Китаях и 
Хорезмшахах (1102-1232)2.  В 597/1200-1201 г., когда было 
составлено «Халисат ал-хака’ик», главным садром Бухары был 
‘Умар II ибн Мас‘уд (начало правления в 593/1196 г., ум. в 609/1212 
или 615/1218 г.). Однако он носил титул (лакаб) «Тадж ал-Ислам». 
Титул же «Садр-и Джахан» (иранизированная форма титула «Садр 
ал-‘Алам», «Садр мира»), упомянутый в арабоязычных источниках, 
принадлежал его преемнику Мухаммаду II ибн Ахмаду (ум. в 
616/1219 г.). Вероятно, именно второму Садру было посвящено 
данное сочинение. Однозначно, что ‘Имад ад-дин действительно 
находился среди покровительствуемых Садрами ученых, что видно 
из факта его захоронения в кладбище Садров (Макбарат ас-
Судур)3. 

                                                 
1Автор в конце книги назвал себя по нисбе как «ал-Фарйаби» и дал дату 
составления книги (та’рих): «сад» (90) + «зал» (7) + «са’» (500), что дает год 
по хиджре 597 / 12 октября 1200 г. – 30 сентября 1201 года (Кураши, ал-
Джавахир, джуз’ 3. – С. 428. 
2Бартольд В. В. Бурхан // Бартольд В. В. Сочинения. Том II, часть 2. – 
Москва, 1964. – С. 515-518; Pritsak, Omeljan. Al-i Burhan // Der Islam, 30 
(1952). – P. 81-96; Bosworth C. E. Al-e Borhan // EIr, I. – P. 753-754. 
3Данное кладбище (хазира, мазар) находится к югу от г. Бухары: Некрасова 
Е. Г. Бухара (2) // Ислам на территории бывшей Российской империи. 
Энциклопедический словарь. Выпуск 5 / Составитель и ответственный 
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Упоминание же имени караханида Ибрахима ибн ал-Хусайна 
в конце «Халисат ал-хака’ик» подтверждает восстановление в эту 
эпоху политической власти и сюзеренитета его династии над 
Бухарой, что подтверждается монетами, отчеканенными в этом 
городе от его имени1. 

Некоторое противоречие имеется в передаче в источниках 
названия сочинения ‘Имад ад-дина: сам автор в предисловии 
(хутба) сочинения назвал его как «Халисат ал-хака’ик ли-ма фихи 
мин асалиб ад-дака’ик (фи анва‘ ал-‘улум)» [«Причистая истина о 
том, что составлено в изящном стиле по (различным отраслям 
науки»)]. Далее во втором кратком предисловии (хутба) дается 
более полное и правильное название сочинения: «Китаб халисат ал-
хака’ик ва нисаб га’исат ад-дака’ик». 

Сочинение ‘Имад ад-дина посвящено раскрытию 
фундаментальных концепций ислама по базовым вопросам веры, 
религиозного рвения, этики, моральных норм и духовных 
упражнений. Оно разделено на 50 глав (баб)2, каждая из которых 
поделена на секции (фасл). Каждая секция, в свою очередь, состоит 
из трех частей: 1) определение темы (худуд); 2) предания от 
пророка Мухаммада и его сподвижников (ахбар, асар); 3) 
иллюстративные рассказы на темы морали (мава‘из, нукат, 
ишарат, хикайат).  

Сочинение «Халисат ал-хака’ик» стало популярным пособием 
для своего времени и, поэтому оно сохранилось во многочисленных 
списках3. 
                                                                                                                                                             

редактор С. М. Прозоров. – Москва: Издательская фирма «Восточная 
литература», 2012. – C. 55. 
 
1Barthold W. Turkestan Down to the Mongol Invasion. – London: Lusac, 1968. – 
P. 353; Frye, Richard N. Bukhara: The Medieval Achievements. Norman: 
University of Oklahoma Press, 1965. – P. 181-183. 
2Названия всех 50 глав (баб) были даны в расшифрованном виде В. 
Альвардтом при описании рукописи Berlin 8771: Ahlwardt W. Verzeichniss der 
arabischen Handschriften (Die Handschriften-Verzeichnisse der Koeniglichen 
Bibliothek zu Berlin, Vol. 19). – Berlin: A. Asher and Co., 1897, 7. – P. 660-661. 
3К.Брокельман смог в свое время зафиксировать существование 20 его 
списков: Brockelmann C. Geschichte der arabischen Litteratur. Erster Band. 
Leiden, 1898. – S. 379. – N 28; SB I. – Leiden, 1943. – S. 632. Auszüge, 2. 
Среди них находятся списки, хранящиеся в библиотеках США, Голландии, 
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 Например, Шахаб Ахмед использовал шесть его списков для 
своего исследования1. Самым древним из них является рукопись 
Каира (из библиотеки «Дар ал-кутуб», где она хранится под 
шифром «Тасаввуф 229»), которая была переписана в 597/1200-
1201 г. в Бухаре2. Из содержания книги и ее структуры видно, что 
она предназначалась как более развитое и сложное пособие для 
публичных проповедников (ва‘из, музаккир, хатиб) при подготовке 
их выступлений перед людьми во время пятничных молитв или их 
академических лекций и проповедей в академических кружках 
(халка). 

Для составления своего труда автор привлек 78 источников. 
Они были настолько авторитетны, что их все Хаджжи Халифа 
включил в свою знаменитую библиографию3. Эта часть работы 
снабжает нас ценной информацией о том, каков был 
интеллектуальный мир высших слоев Бухары (правителей и 
богословов)4  и населения города в тот период. Духовная жизнь 
                                                                                                                                                             
Ватикана, Турции, Египта, Индии, а также в фонде Института восточных 
рукописей РАН в Санкт-Петербурге. Список Института восточных 
рукописей В904 (695) переписан в 1112 / 1700 году. Объем – 117 листов. См. 
его описание: Арабские рукописи Института востоковедения. Краткий 
каталог / Под редакцией А. Б. Халидова. – Москва: Главная редакция 
восточной литературы, 1986. – С. 205. – № 4290-4292.  
1Ahmed, Mapping. – P. 27. 
2Фихрист ал-кутуб ал-‘арабийа ал-махфуза би-л-Китабхана ал-Хидивийа. 
Издание 2. – Каир, 1310 / 1892. – Том 1. – С. 81. 
3На самом деле, в «Кашф аз-зунун» вошли 76 названий, два недостающих 
названия («Китаб унс ат-та’ибин» и «Китаб ал-кала’ид ва-л-фара’ид») были 
неправильно идентифицированы Хаджжи Халифа из-за повреждений в 
тексте использованного им списка «Халисат ал-хака’ик». Это, в свою 
очередь, показывает неправильность суждений Р.С.Хамфрис, посчитавшего, 
что Хаджжи Халифа пользовался только списками хранившихся в Стамбуле 
сочинений: Humphreys, R. Stephen. Islamic History: A Framework for Inquiry. 
Princeton: Princeton University Press, 1991. – P. 29. На самом деле Хаджжи 
Халифа мало знал об этих сочинениях, ограничивался только сведениями 
«Халисат ал-хака’ик». Об этом свидетельствуют выражения самого Хаджжи 
Халифа: «его (это сочинение) упомянул автор «Халисы» (сахиб ал-Халиса). 
4Садры покровительствовали шести тысячам факихам, что показывает 
особые отношения между правителями и клерикалами при регулировании 
общественных процессов: Кураши, Джавахир. – Том 2, Хайдарабад, 1333 / 
1915. – С. 153. 
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этой важной восточной части мусульманского мира – Хорасана и 
Мавараннахра, ярко предстает перед нами как раз перед двумя 
десятилетиями до монгольского нашествия, после которого многие 
параметры культурной жизни этого края круто изменились. 

Первую группу источников «Хуласат ал-халиса» составляют 
авторитетные произведения коранической литературы и собственно 
толкования Корана [1) «Китаб дийа’ ал-кулуб фи ма‘ани ал-Кур’ан» 
ал-Муфаддала ибн Салама ал-Куфи (был жив около 290/903 г.); 2) 
«Китаб лата’иф ал-ишарат» суфийского мыслителя Абу-л-Касима 
ал-Кушайри (ум. в 465/1072 г.); 3) «Китаб ал-васит фи-т-тафсир» 
популярного автора ‘Али ибн Ахмада ал-Вахиди (ум. в 468/1075 г.); 
4) «Иджаз ал-байан фи ма‘ани ал-Кур’ан» Махмуда ибн Аби-л-
Хасана ан-Найсабури (ум. в 555/1160 г.); 5) «Китаб ал-ихкак» 
Насир ад-дина Абу-л-Касима ибн Йусуфа ас-Самарканди (ум. в 
556/1161 г.)].  

Во вторую группу источников входят сборники хадисов [1) 
«Китаб джами‘ ас-сихах» ал-Имама ал-Бухари (ум. в 256/870 г.); 2) 
«Китаб ас-сунан» Абу Давуда ас-Сиджистани (ум. в 275/888 г.); 3) 
«Китаб ал-икна‘» Абу-л-Фадла Мухаммада ибн Ахмада ал-Марвази 
(ум. в 371/981 г.); 4) «Китаб джавами‘ ал-калим» ал-Каффала аш-
Шаши (ум. в 365/976 г.); 5) «Китаб ал-муснад» ал-Хайсама ибн 
Кулайба аш-Шаши (ум. в Самарканде в 325/945 г.); 6) «Китаб ал-
масабих» ал-Хусайна ал-Багави (ум. в 516/1122 г.); 7) «Китаб 
савакиб ал-ахбар» Сирадж ад-дина ал-Уши (ум. в 575/1178 г.); 8) 
«Китаб джумал ал-гара’иб фи тафсир ал-хадис» Мухаммада ибн 
Аби-л-Хасана ан-Найсабури (ум. в 555/1160 г.); 9) «Китаб ал-
джумал ал-ма’сура» Наджм ад-дина ан-Насафи (ум. в 537/1142 г.); 
10) «Китаб раби‘ ал-абрар» Джараллаха аз-Замахшари (ум. в 
538/1142 г.); 11) «Китаб гариб ал-хадис» ал-Касима ибн Саллама 
ал-Куфи (ум. в 224/838 г.)1; (12) «Китаб ал-гарибайн» (Гариб ал-
                                                 
1Древний список «Гариб ал-хадис» Абу ‘Убайда ал-Касима ибн Саллама ал-
Багдади ал-Харави хранится в фонде № 1 Института востоковедения 
Академии наук Республики Узбекистан под номером 3101. Она переписана в 
месяце раби‘ II 344 / июле-августе 955 года. Известно, что данная рукопись 
принадлежала «Библиотеке Хваджа Мухаммада Парса» (ум. в 823 / 1420 г.). 
Изучение книг этой библиотеки показала, что она восходит своими корнями 
к «Библиотеке Садров»: Muminov A., Ziyadov Sh. L’horizon intellectuel d’un 
erudit du XVe siècle: nouvelles decouvertes sur la bibliothèque de Muḥammad 
Parsa // Cahiers d’Asie centrale. – Vol. 7 (1999). – P. 77-98; Muminov A.K., 
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Кур’ан ва-л-хадис) Абу ‘Убайда ал-Харави (ум. в 410/1011 г.); 13) 
«Китаб фирдаус ал-ахбар» Ширавайха ибн Шахрдара ал-Хамадани 
(ум. в 509/1115 г.); 14) «Китаб ан-наджах фи шарх ас-сихах» Наджм 
ад-дина ан-Насафи (ум. в 537/1142 г.) и др.]. 

Отдельную группу образуют произведения историко-
биографической литературы. Здесь находятся по преимуществу 
биографии передатчиков хадисов, богословов крупных 
религиозных центров и мистиков: [1) «Китаб хилйат ал-аулийа’» 
Абу Ну‘айма ал-Исфахани (ум. 430/1028 г.); 2) «Китаб ма‘рифат ас-
сахаба» того же автора; 3) «Китаб табакат ахл ат-тасаввуф» Абу 
‘Абд ар-Рахмана ас-Сулами (ум. в 412/1023 г.); 4) «Китаб макамат 
ал-аулийа’» того же автора; 5) «Китаб ас-сийакат» Абу ‘Абдаллаха 
ал-Хусайна ибн ‘Али ал-Алма‘и (был жив около 484/1091 г.); 6) 
«Китаб ал-канд фи зикр ‘улама’ Самарканд» Наджм ад-дина ан-
Насафи (ум. в 537/1142 г.)]. Привлекает внимание в этой части 
сосредоточенность автора на центральноазиатский регион.  

Труды, имеющие теоретическое значение для разработки 
различных направлений исламских наук, имеют особое значение 
для составителя «Хуласат ал-халиса»: [1) «Китаб ‘уйун ал-ахбар» 
Ибн Кутайба (ум. в 276/889 г.); 2) «Китаб шама’ил ан-нубувва» 
Мухаммада ибн ‘Иса ат-Тирмизи (ум. в 279/892 г.); 3) «Китаб ад-
да‘ават» Джа‘фара ибн Мухаммада ал-Мустагфири (ум. в 432/1051 
г.); 4) «Китаб дала’ил ан-нубувва» того же автора; 5) «Китаб шихаб 
ал-ахбар» Мухаммада ибн Салама ал-Куда‘и ал-Мисри (ум. в 
454/1062 г.); 6) «Китаб ал-джавахир фи-л-мава‘из» Ибрахима ибн 
Мухаммада ал-Маусили (ум. в 560/1164 г.); 7) «Китаб ал-хада’ик 
ли-ахл ал-хака’ик» ал-Хасана ибн ‘Али ал-Ва‘иза ан-Найсабури и 
др.].  

Произведения суфийских авторов занимают одно из 
центральных мест в рассматриваемом произведении: [1) «Китаб ал-
анвар» Абу Бакра ибн ‘Абдаллаха аз-Захида ан-Наджжара ас-
Самарканди (ум. в 268/881 г.); 2) «Китаб ал-гайа ли-ахл ан-нихайа» 
Сахла ат-Тустари (ум. в 279/909 г.); 3) «Китаб ан-нур» Абу Йазид 
ал-Бистами (ум. в 264/877 г.); 4) «ар-Рисала ал-кушайрийа» Абу-л-

                                                                                                                                                             
Nekrasova E. G., Ziyodov Sh. Ju. La «Bibliothèque de Khwaja Muhammad Parsa» 
revisitée // Écrit et culture en Asie centrale et dans le monde turco-iranien, Xe-XIXe 
siècles / sous la direction de Francis Richard et Maria Szuppe. – Paris: Association 
pour l’avancement des etudes iraniennes, 2009. – P. 17-41. 
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Касима ал-Кушайри (ум. в 465/1072 г.); 5) «Китаб ихйа’ ‘улум ад-
дин» Абу Хамида ал-Газали (ум. в 505/1111 г.); 6) «Китаб унс ат-
та’ибин» Абу Насра Ахмада ибн Аби-л-Хасана Намаки Джами, 
известного под именем Ахмад-и Джам Зинда-пил (ум. в 536/1142 г.) 
и др.].  

Следует остановиться на следующей группе источников. Эта 
литература занимает промежуточное положение между 
мусульманским правом (фикх) и суфизмом (тасаввуф). Она 
занимала важное место особенно в домонгольский период истории 
Центральной Азии: [1) «Китаб ал-адаб ар-руханийа» ал-Хусайна 
ибн ал-Фадла ас-Сарахси ал-Балхи (ум. в 282/895 г.); 2) «Китаб ал-
истикама» Абу-л-Хусайна ‘Али ибн Ахмада ал-Фалихи (ум. в 
448/1057 г.); 3) «Китаб басатин ал-музаккирин ва райахин ал-
мутазаккирин» Абу Насра ибн Мухаммада ал-Хаддади ас-
Самарканди (ум. в 400/1009 г.); 4) «Китаб ал-бустан» Абу-л-Лайса 
ас-Самарканди (ум. в 393/1003 г.); 5) «Китаб байт мал ал-
музаккирин» Мухаммада ибн Аби-л-Хасана ибн ‘Анбаса ал-
Бузджани (ум. в 407/1016 г. в Бухаре); 6) «Китаб ат-тахбир» Абу-л-
Касима ал-Кушайри (ум. в 465/1072 г.); 7) «Китаб тадж ал-
музаккирин» Насрана ибн Насра ибн Хамма ал-Балхи; 8) «Китаб ас-
симар» ал-Музаффара ибн ал-Хусайна ибн Харсама ал-Фариси (ум. 
в 490/1097 г.); 9) «Китаб джаза’ ал-а‘мал» Ибрахима ибн ас-Сари 
ал-Харави (ум. в 312/924 г.); 10) «Китаб хусн ал-амал фи саваб ал-
а‘мал» Мухаммада ибн Зайда ал-Багдади; 11) «Китаб зикр ас-
салихин» Абу ‘Абд ар-Рахмана ибн Аби-л-Лайса ал-Бухари; 12) 
«Китаб рийадат ал-ахлак» Саййид Абу-л-Касима ас-Самарканди 
(ум. в 1160 г.); 13) «Китаб зад ал-муттакин» Абу ‘Абдаллаха 
Мухаммада ибн Аби Хафс ал-Бухари (ум. в 274/878 г.); 14) «Китаб 
зад аз-зуххад» Шамс ал-‘арифина Йусуфа ибн Насра ан-Насави; 15) 
«Китаб ас-саликин» ал-Фадла ибн ал-Аббаса ас-Сагани (ум. после 
420/1029 г.); 16) «Китаб сирр ал-асрар» Мухаммада ибн Махмуда 
ан-Найсабури (был жив около 547/1152 г.); 17) «Китаб ‘уйун ал-
маджалис» Тахира ибн Мухаммада ал-Хаддади ал-Бухари. 

Наименее изучена следующая группа источников: она 
примыкает к юридической литературе ханафитов [1) «Китаб раудат 
ал-‘улама’» ‘Али ибн Йахйа аз-Зандавайсти ал-Бухари; 2) «Китаб 
шараф ал-факр ‘ала-л-гина’» Ибрахима ибн Мухаммада ал-
Калабади ал-Бухари (ум. в 340/951 г.); 3) «Китаб ши‘ар ас-салихин» 
‘Абд ал-Малика ибн Аби ‘Усмана ан-Найсабури (ум. в 407/1016 г.); 
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4) «Китаб ал-лу’лу’ийат» Абу Мути‘ ан-Насафи (ум. в 308/907 г.); 
5) «Китаб ал-лавами‘» ‘Абд ал-Малика ал-Хургуши; 6) «Китаб 
мазалим ал-‘узла» ‘Умара ибн Аби-л-Хасана ал-Бистами (ум. в 
562/1167 г.); 7) «Китаб милх ан-навадир» Абу ‘Абдаллаха ал-
Катиба; 8)«Китаб ан-нутаф» Абу Бакра ан-Натифи]. 

    Аскетизм отличает еще одну группу источников. В ней 
делается акцент на сильные религиозные чувства [1) «Китаб халк 
ал-инсан» Мухаммада ибн Аби-л-Хасана ан-Найсабури (ум. в 
555/1160 г.); 2) «Китаб ад-дурр» ‘Иса ибн ал-Хусайна ал-Касбави 
ан-Насафи (ум. в 385/995 г.); 3) «Китаб дараджат ат-та’ибин» 
Исма‘ила ибн Ибрахима ал-Кухундузи; 4) «Китаб ар-рака’ик» 
‘Абдаллаха ибн ал-Мубарака ал-Марвази (ум. 181/797 г.); 5) «Китаб 
шаварид аш-шавахид» Ахмада ибн ал-Хусайна ал-Ахвази; 6) 
«Китаб ‘иззат ал-‘узла» ‘Абд ал-Карима ас-Сам‘ани (ум. в 562/1167 
г.); 7) «Китаб фада’ил ал-аукат» Ахмада ибн ал-Хусайна ал-Байхаки 
(ум. 458/1066 г.); 8) «Китаб ал-кала’ид ва-л-фара’ид» ал-Хусайна 
ал-Ахвази (ум. в 428/1035 г.); 9) «Китаб ал-кашф ва-л-байан» 
Ахмада ибн Ибрахима ас-Са‘лаби (ум. в 428/1035 г.); 10) «Китаб ал-
йавакит» Ахмада ибн ‘Абдаллаха ас-Сарахси]. 

Две книги, цитируемые в «Хуласат ал-халиса», могут пролить 
свет на биографию автора – ‘Имад-дина ал-Фараби/Фарйаби: 1) 
«Китаб хадийат ал-асдика’» Мухаммада ибн Аби Бакра ал-Фаргани 
(ум. в 594/1198 г. в Маргинане); 2) «Китаб мафатих ал-икбал» того 
же автора. Они цитируются непосредственно от имени составителя, 
что позволяет нам утверждать, что Мухаммад ибн Аби Бакр ал-
Фаргани был учителем ал-Фараби. Это означает, что ал-Фараби в 
поисках знаний совершил путешествие в Ферганскую долину и 
побывал там некоторое время. 

Также автор цитирует два своих труда: 1) «Китаб хуласат ал-
макамат»; 2) «Китаб силк ал-джавахир ва наср аз-завахир», что 
показывает на широту его научных интересов и его плодовитость. 

Среди его источников следует выделить отдельно сочинение 
автора, связанного непосредственно с Казахстаном: «Китаб ас-
сихах фи-л-луга» Исма‘ила ибн Хаммада ал-Джаухари (ум. в 
397/1007 г.). 

Подведя итоги своему исследованию, Шахаб Ахмед отмечает, 
что 78 произведений были составлены 64 авторами. Из этого числа 
61 по своим нисбам могут быть отнесены к определенным 
историко-культурным регионам мусульманского мира. 
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Примечательно, что 49 авторов связаны с Центральной Азией 
(Мавараннахр, либо Хорасан), что составляет в итоге 61 
сочинение1. Это позволяет нам сделать важный вывод о том, что 
восточная часть мусульманского мира имела свой репертуар 
научной и учебной литературы. Значит, данный регион имел такие 
черты, как самоценность и самодостаточность при выражении 
религиозной самоидентичности. Это означает, что ал-Фараби мог 
ознакомиться с ними у себя на родине, не выезжая из Бухары. 

На основе вышерассмотренного, мы можем заявить, что 
региональная идентичность была сильно выраженной у ал-Фараби. 
Она проистекает из географической картины, нарисованной им как 
чисто региональная. 

В своем извлечении ‘Али ибн Махмуд ибн Мухаммад ар-Ра’ид 
ал-Бадахшани сильно сократил объем «Халисат ал-хака’ик»: оно 
занимает 62 страницы издания. Кроме этого, в качестве научного 
аппарата И. Ф. Готвальд составил «Указатель имен», что занимает 
четыре страницы2. В среднем главы (баб) в «Хуласат ал-халиса» 
занимают по одной-две страницы. Исходя из этого мы может 
утверждать, что ал-Бадахшани извлек из трактата только 
содержательные фрагменты для удобств пользования им. 

И. Ф. Готвальд при подготовке своего издания опирался на 
рукопись, которая ныне хранится в Восточном отделе библиотеки 
Ленинградского университета под шифром 204. Эта рукопись была 
приобретена казанским ориенталистом В. Ф. Диттелем (1816-1848) 
во время его путешествий по странам Востока (Египет, Малая 
Азия, Иран), после окончания курса восточного факультета 
Казанского университета в 1840 г. Эта рукопись в 1848 г. была у 
него куплена в числе других собранных им рукописей библиотекой 
Казанского университета3. В 1855 г. в связи с основанием 
восточного факультета в Санкт-Петербурге она вместе с другими 
рукописями была передана ему из библиотеки Казанского 
университета. 
                                                 
1Ahmed, Mapping. – P. 40-43. 
2Али ибн ал-Бадахшани. Китаб хуласат ал-халиса. – Казань, 1851. – С. 63-66. 
3Готвальд И. Ф. Описание арабских рукописей, принадлежавших библиотеке 
Императорского Казанского университета. – Казань, 1855. – С. VII, 222-223; 
Крачковский И. Ю. Избранные сочинения. – Том V. – Москва-Ленинград, 
1958. – С. 90. 
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Рукопись была переписана 20 сафара 1057/27 марта 1647 г., 
судя по палеографическим данным, на Ближнем Востоке, скорее 
всего в Египте. Ее переплет не сохранился. Позже, видимо в 
Казани, был сделан европейский картонный переплет, обтянутый 
красной кожей с небольшим тиснением. Бумага восточная, 
лощеная, размер листа 19,5 х 13 см, размер текста на странице 14 х 
7,5 см, число строк на странице 19. Текст написан черной тушью, 
разделы и имена правителей, как обычно, вынесены на поля и 
выделены киноварью. Почерк – насх.  

Рукопись включает в свой состав пять различных сочинений: 
1) «Хуласат ал-халиса» («Квинтэссенция драгоценного») ‘Али ибн 
Махмуда ибн Мухаммеда ар-Ра’ида ал-Бадахшани (лл. 1б-41б); 2) 
«Рисалат ан-наср фи-л-каср» («Трактат помощи в укорачивании 
молитвы») муфтия ‘Умара Ага (лл. 42б-50б); 3) «Китаб тухфат ал-
асатин фи ахбар ба‘д ал-хулафа’ ва-с-салатин» («Книга-подарок 
ученым относительно известий о некоторых халифах и султанах») 
Йусуфа ибн ‘Абдаллаха ал-Армайуни/Урмайуни (ум. в 958/1551 г.), 
лл. 54а-73б; 4) «ал-Джавахир ал-муди’а фи табакат ал-ханафийа» 
(«Сияющие драгоценности о классах ханафитов») ‘Абд ал-Кадира 
ибн Аби-л-Вафа’ ал-Кураши ал-Мисри, лл. 74б-87а; 5) «Мукаддима 
фи ‘илм ат-таухид» («Введение в науку единобожия») Абу Исхака 
ат-Туниси, лл. 88б-92б. На последних листах (лл. 94а-119б) имеются 
поздние приписки молитв и выписки из разных сочинений1. 

Имеется еще одна рукопись (Институт восточных рукописей 
РАН В2966), в которой находится интересующее нас сочинение. 
Она была переписана в середине XIX в. в Поволжье (водяной знак 
на бумаге 1843 г., бумага русского производства). Текст переписан 
коричневыми чернилами, красными чернилами на полях выделены 
имена. Почерк – мелкий насх, рукопись в картонном переплете, 
обклеенном кожей, с тиснением и позолотой (она истерлась), на 
странице 15 строк, текст 14 х 7 см. В рукописи содержатся те же 
сочинения, что и в рукописи Восточного отдела библиотеки Санкт-
Петербургского университета под шифром 204, а именно: 1) 
«Хуласат ал-халиса» (лл. 1а-36а); 2) «Тухфат ал-асатин» (лл. 68а-

                                                 
1Фролова О. Б., Каменев Ю. А. Рукописное сочинение по истории арабов из 
хранилищ Ленинграда // Вестник ЛГУ. История, язык, литература. – Выпуск 
2 (№ 9). – 1985; текст публикации размещен на сайте: http: // www. vostlit. 
Info / Texts / Dokumenty / Egipet / XVI / al Armajuni / text1. htm 
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89б); 3) «ал-Джавахир ал-муди’а» (лл. 90а-111а); 4) «Мукаддима фи 
‘илм ат-таухид» (лл. 111б-115а); 5) «Рисалат ан-наср фи-л-каср» (лл. 
120а-149а). На лл. 37б-67а, 116б-120а содержатся различные молитвы 
и выписки из разных сочинений1. 

 Сличение обоих списков показывает, что они идентичны. На 
основе этого мы может предположить, что рукопись В2966 была 
переписана с рукописи № 204. 

Ал-Бадахшани при изложении «Хуласат ал-халиса» стремился 
к максимальной краткости и простоте, чтобы текст стал доступным 
для восприятия читающего или слушающего, а также, легким для 
заучивания. Это его стремление увенчалось успехом. Структура 
сочинения особенно проста. Предложения кратки, свободны от 
растянутости. Извлечение начинается с глубокомысленного 
наставления, полного назидания, удобного для запоминания или 
заучивания наизусть. Автор строил наставления, основываясь на 
афоризмах, гениальных мыслях людей, живших до него в странах 
мусульманского Востока. Там же ал-Бадахшани приводит хадисы 
воспитательного, образцового характера, которые начинаются с 
привычного выражения «как сказал Пророк». Часто использовались 
конкретные примеры из жизни пророков или древних мудрецов. 

Таким образом, в «Хуласат ал-халиса» даны краткие, но 
содержательные материалы по психологии, морали и религии для 
правоверного мусульманина. Творение начинается с такими 
словами ар-Ра’ида ал-Бадахшани: «... Некоторые мои братья 
попросили меня резюмировать (улаххис) книгу «ал-Халиса», кратко 
изложив ее сущность, тем самым сделав ее легче для их заучивания 
и лучшего их пониманию. Я ответил на их просьбу и, принял их 
предложение. (Составленный новый труд) я назвал «Хуласат ал-
халиса» («Квинтэссенция драгоценного»). Эта книга состоит из 
пятидесяти глав (баб)». 

Подведя итог нашему краткому обзору творчества ‘Имад ад-
дина ал-Фараби, можно заметить, что его интересы лежали в 
области исламской этики. Его труды показывают огромный 
мирный потенциал традиционного ислама. Они направлены на то, 
что украсит мир человека, его жизнь духовностью, ценностями. 

                                                 
1Михайлова А. И. Каталог арабских рукописей Института народов Азин АН 
СССР. – Москва, 1965. –– Выпуск 3. – С. 103-104.  
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Морально-этические нормы ислама в его передаче становятся той 
отраслью, которая была предана забвению в годы атеизма и 
ложных ценностных ориентиров. 

Важная черта произведений ‘Имад ад-дина ал-Фараби состоит 
в высокой степени их достоверности. Все идеи были почерпнуты из 
Священного Писания ислама – Корана, хадисов пророка 
Мухаммада, наставлений древних мудрецов, сподвижников (асхаб), 
преемников (таби‘ун) и других авторитетов (‘улама’), живших 
большей частью в Центральной Азии. 

 Выявление и введение в научный оборот сочинений ‘Имад ад-
дина ал-Фараби считаем важным шагом в науке, который поможет 
воспринять наследие традиционного ислама в надлежащем виде 
разворачивать дальнейшие исследования. 

 
 

 
 

 
В.Н. ВДОВИН /г.Алматы, Республика Казахстан/, 
директор Алматинского центра антиковедения, профессор кафедры общеобразовательных 
дисциплин Алматинского филиала Санкт-Петербургского Гуманитарного университета профсоюзов, 
кандидат политических наук, доцент истории 

 
ДЕЛЬФЫ КАК ИНСТРУМЕНТ ПОЛИТИКИ ВОСТОЧНЫХ 
МОНАРХОВ В БОРЬБЕ ЗА РАСШИРЕНИЕ ВЛИЯНИЯ НА 

ГРЕЧЕСКИЕ ГОРОДА МАЛОЙ АЗИИ 
 

Отношения между Дельфийским оракулом и Лидией в VII-VI вв. до н.э. являлись 
примером самых ранних контактов в истории международных связей и взаимодействия 
греческого и восточного мира.  

Лидия была заинтересована в поддержке Дельф на том основании, что с их 
помощью надеялась усилить свое влияние на греческие города Малой Азии, что со 
временем помогло бы их поработить.  

Как тактический шаг на пути к сближению с Дельфами, Лидия прибегла к услугам 
посредников из числа греческих тиранов, к которым Дельфы проявляли факты 
благожелательности, для того, чтобы не скомпрометировать оракул в глазах греков в 
прямом сотрудничестве с деспотическим режимом.  
 

Relations of Delphi with Lidia dynasty of Mermnads as an example of the earliest 
contacts of the Delphi oracle should be considered in the context of international contacts of a 
sanctuary and interaction of the Greek and barbarous world already in VII-VI centuries B.C. 

Lydia was interested in the support of Delphi on the ground that with their help it hoped 
to strengthen the influence on the Greek cities of Asia Minor that in due course would help to 
enslave them.  And though Lydia was going to take a decision about hegemony in Asia Minor 
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over more and more amplifying Persia, it, at the same time, was eager to use the possibility 
which dropped out on its share to get additional territorial possession due to the Greeks of Asia 
Minor. 
 

Дельфиялық оракулдың ең ерте байланыстарының үлгісі ретіндегі  Дельфтің 
Мермнадтардың лидиялық әулетімен қарым-қатынасын  ғибадатханалардың 
халықаралық байланыстары мен б.д.д. VII-VI ғғ. грек пен тұрпайы әлемнің өзара қарым-
қатынасы контексінде қарастыру қажет.  

Лидия Дельфтің қолдауына мүдделі болды, себебі солардың көмегімен Кіші 
Азиядағы грек қалаларына өзінің әсерін күшейтем деп сенді.  
 Деспоттық тәртіппен тікелей ынтымақтастықта гректердің алдында 
оракулдардың беделін түсірмеу үшін, Лидия Дельфпен жақындасудың тактикалық 
қадамы ретінде Дельф өз жарқындылығын көрсеткен грек езушілері қатарынан делдал 
қызметіне жүгінді.   

  
На пути к установлению господства на территории Малой 

Азии Лидия неизбежно должна была столкнуться с тираническими 
режимами, установившимися в греческих городах малоазийского 
побережья.  

Источники свидетельствуют об отношениях лидийских 
правителей с тиранами. Это была не только открытая конфронтация 
между ними за раздел сфер влияния. Лидийские цари поощряли 
заключение родственных связей с тиранами, прекрасно осознавая 
роль родства в сведении до минимума опасений встретить с их 
стороны непокорность и сопротивление злу. Басилиды Эфеса, 
например, многократно роднились с Мермнадами, а те, в свою 
очередь, с середины VI века до н.э. не предпринимали попыток 
присоединить город к Лидии1. Согласно крайне обрывочным 
сведениям об эфесской тирании, которые дает нам Афиней (VII, 
289c), к Басилидам относилось несколько человек по имени Мелас2. 
Старший из них был зятем лидийского царя Гигеса, второй 
находился в тех же родственных отношениях с Алиаттом, тогда как 
еще один потомок первого Меласа, по имени Милет, взял в жены 
сестру Садиатта. 

Преемник Пифагора Мелас был женат на дочери лидийского 
царя Алиатта. Возможны родственные связи между Пифагором и 
Меласом. «В фундаменте храма Артемиды Эфесской (датируемом 
концом VII в. до н.э.) найдены монеты с изображением голов львов 
(геральдический знак лидийской династии Мермнадов), а одна – с 
                                                 
1Берве Г. Тираны Греции/ Пер. с нем. О.Е.Рывкиной. – Ростов-на-Дону, 1997. 
– C. 126. 
2Берве Г. Указ. Соч. – С. 126.   
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именем Алиатты, тестя Меласа, возможного сына Пифагора. 
Можно предположить, что в трудное для Эфеса и самого Пифагора 
время, он породнился с лидийским царским домом, женил сына на 
одной из дочерей Алиатта, компенсировав этим потерю 
сторонников среди знати и демократической массы, придав своей 
власти вид легитимности. Может быть благодаря поддержке 
лидийцев в Эфесе утвердилась наследственная власть (Пифагор – 
Мелас - Пиндар)»1. 

Мелас передал власть своему сыну Пиндару, в правление 
которого царь Крез решил присоединить Эфес к своему царству. 
Пиндар отказался добровольно выполнить условия сдачи города и 
город был осажден врагами. «Когда Крез осадил Эфес, эфесцы 
посвятили свой город Артемиде и протянули канат от храма богини 
к городской стене. Расстояние же между старым городом, который 
был тогда осажден, и храмом было 7 стадий» (Геродот. История, I 
26, перевод Г.А.Стратановского). Город, таким образом, становился 
как бы частью святилища богини. Вторжение в город было 
равнозначно совершению святотатства. В достигнутом между 
эфесской стороной и лидийским царем соглашении Пиндар должен 
был покинуть Эфес. Из-за своей жестокости Пиндар не пользовался 
поддержкой эфесцев. Помимо выплаты дани и помощи в случае 
войны Крез пообещал городу автономию. Традиция сохранила нам 
сведения о посвятительных дарах Креза Эфесу в виде «известных 
золотых коров и большинства колонн (в храме)» (Геродот. История, 
I, 92, перевод Г.А.Стратановского).  

Каллимах (Aetia, IV, F102) рассказывает нам о Пасикле, 
эсимнете из Эфеса, убитом своими врагами в храме Геры. 
Исследователи объединяют сообщения Каллимаха с рассказом 
Элиана (Var. Hist., III, 26) о Пасикле, опекуне сына эфесского 
тирана Пиндара (он был внуком лидийского царя Алиатты), 
которого Пиндар оставил вместо себя, уйдя в изгнание2. 

                                                 
1Лаптева М.Ю. Эфесский тиран Пифагор в позднеантичной традиции// 
Жебелевские чтения – 1. Тезисы докладов научной конференции 28-29 
октября 1997г. – СПб., 1998. – С. 10. 
2Stroux J. Erzahlungen aus Kallimachos // Philologus. – 1934. – Bd 89. – S. 312-
313. 
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Подробности о жизни и деятельности Пасикла отсутствуют1. 
Однако Лидия в своем развитии еще не достигла того уровня, 

который бы позволял ей иметь достаточно собственных сил, чтобы 
одновременно с успехом противостоять тиранической власти и 
влиянию на общественное мнение греков, которое оказывал 
Дельфийский оракул как религиозное объединение и носитель 
общих начал, религиозно-нравственных принципов, основанных на 
таких понятиях, как закон, норма, мера, и определяющих залог 
стабильности общественной жизни. Дельфы являлись 
общегреческим религиозным центром, носителем идей, связанных 
с культом Аполлона. Оракул был в руках греков мощным 
идеологическим рупором в борьбе против посягательств на 
греческую территориальность и целостность. 

Не отказываясь от осуществления своих стратегических задач 
в Малой Азии, Лидия пошла на сближение с оракулом несмотря на 
то, что гегемонистские устремления и принципы, лежащие в основе 
ее внешней политики, прямо противоречили принципам, которым 
формально следовали Дельфы как хранители культурных традиций, 
символизирующие черты и образ общенационального духовного 
лидера, признающегося не только греками, но и соседними 
народами и правителями.  

Действовать на оракул теми методами, которыми удавалось 
бороться с тиранами, было для Лидии делом бесперспективным. 
Необходимо было прибегнуть к новым тактическим приемам в 
установлении отношений с Дельфами, чтобы в конечном итоге 
использовать их в реализации своих планов.  

Как тактический шаг на пути к сближению с Дельфами, Лидия 
прибегла к услугам посредников из числа греческих тиранов для 
того, чтобы не скомпрометировать оракул в глазах греков в прямом 
пособничестве с деспотическим режимом, основанным на 
принципах, прямо противоположных идеологии Дельф. 
Использование авторитета Дельф в качестве орудия 
идеологического влияния на греческие города Малой Азии со 

                                                 
1Лаптева М.Ю. Смута в архаической Ионии // Социальная борьба и 
политическая идеология в античном мире. Межвузовский сборник / Под ред. 
Э.Д.Фролова. – Л., 1989. – С. 16-38.  
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временем помогло бы подчинить их лидийскому господству с 
последующим порабощением.   

Обращение Лидии к посредническим услугам тиранов в 
установлении контактов с Дельфами объяснялось тем, что 
тиранические режимы во многом были похожи на восточные 
деспотии по методам и способам осуществления власти. С 
помощью тиранов-посредников можно было «задобрить» Дельфы, 
а в перспективе использовать их в качестве инструмента политики 
Лидии в борьбе за расширение влияния на греческие города Малой 
Азии.  

Однако был еще один аргумент в пользу выбора тиранов в 
роли посредников в установлении контактов с Дельфами: Дельфы 
проявляли к тиранам черты благожелательности.  

Дельфы, в отношении к тирании, официально придерживались 
негативной позиции, выразившейся в неприятии режима личной 
власти в крайних ее формах. В отношениях между Дельфами и 
любыми проявлениями крайнего индивидуализма, к которым и 
принадлежали тиранические режимы, неизбежно должны 
возникать непреодолимые препятствия для установления любого 
рода сотрудничества. 

Однако для политики Дельф были характерны черты, которые 
сегодня историки и политики отнесли бы к разряду «двойного 
стандарта» применительно к Дельфийскому оракулу как субъекту 
международных отношений. Дельфы проявляли к тирании не 
только негативное отношение, но и шли на значительное 
сближение с ней, иными словами, в своей практике Дельфы не 
всегда следовали тем принципам, которые официально составляли 
суть их идеологии.  

В частности, оракулярная политика Дельф занимала важное 
место в идеологическом обосновании тиранических режимов. 
Несмотря на то, что значительная часть оракулов, сохраненных 
традицией, была составлена уже после падения большинства 
тиранических режимов, часть пророчеств, возникших в эпоху 
древнегреческих тиранов, имела именно дельфийскую санкцию.  

Подобная благожелательность Дельф в отношении тиранов 
объясняется тем, что «большинство тиранов были выходцами из 
знатных аристократических родов или были связаны с ними узами 
брака. Традиция не оставляет сомнения относительно того, что 
некоторые аристократические кланы имели особенно тесные 
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дружеские отношения с оракулом Аполлона в Дельфах и были 
связаны с дельфийским жречеством (которое, в свою очередь, было 
верхушкой дельфийской знати) сложной системой проксенических 
отношений, что столь характерно для среды аристократов. В 
результате этого тираны могли получить одобрение в Дельфах 
именно как представители родов знати, с которыми Дельфы были 
связаны системой определенных обязательств»1.  

Следовательно, в условиях усиления угрозы со стороны 
Лидии Дельфы, совместно с тиранами, в принципе, могли 
выработать против нее единую тактику борьбы по крайней мере на 
идеологическом фронте. 

Это обстоятельство также могло ускорить решение лидийских 
правителей пойти на сближение с оракулом, чтобы таким образом 
не допустить возможность создания храмом антилидийского союза 
с тиранами.    

Надо отметить, что Дельфы сами начинали проявлять интерес 
к Лидии как к серьезному субъекту международной политики. В 
конкурентной борьбе с другими влиятельными прорицалищами за 
преимущественное право влиять на общественное мнение греков, 
Дельфы надеялись использовать лидийский фактор в целях 
усиления собственных позиций.  

Источники сообщают нам об отношениях Дельф с лидийской 
династией Мермнадов. Отношения между Дельфийским оракулом 
и Мермнадами в VII-VI вв. до н.э. являлись примером самых 
ранних контактов в истории международных связей и 
взаимодействия греческого и восточного мира, что 
свидетельствовало об авторитете Дельфийского оракула как в 
греческом мире в целом, так и за его пределами.  

Мермнады обратились в Дельфы (а, например, не в Дидимы) 
только потому, что Дельфы на тот период являлись наиболее 
влиятельным прорицалищем в Греции, и Мермнады сочли для себя 
наиболее выигрышным вариантом обращение именно к ним. 
«Особенность этого святилища заключалась, вероятно, в том, что 
развитие политической истории поставило их в центр внимания 

                                                 
1Кулишова О.В. Дельфийский оракул и тирания в архаической Греции // 
Античный полис. Проблемы социально-политической организации и 
идеологии античного общества. – СПб., 1995. – С. 26-27.  
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самых могущественных государств архаической эпохи Коринфа, 
Сикиона, а в последствии - Спарты»1. 

Первое обращение в Дельфы со стороны Лидии было 
предпринято Гигесом, завершившееся поднесением им даров в 
святилище. Это следует из рассказа самого Геродота о походах 
Гигеса на Милет, Смирну и завоевании им Колофона (I, 14).  

Гигес проявил интерес и уважение к греческим святыням, 
пытаясь привлечь к себе внимание окружающих. Этот первый 
пример обращения в Дельфы лидийского царя обошелся без 
посредников и вполне удался.  После Гигеса лидийские правители 
постоянно ищут в Дельфах опору своей политики в отношении 
греков. Однако по мере усиления влияния Дельф на греческие 
полисы, со стороны лидийских царей в их стремлении наладить 
отношения с оракулом принимаются меры предосторожности, 
чтобы не быть скомпрометированными в глазах греков как самим, 
так и Дельфийскому прорицалищу. Лидии пришлось прибегнуть к 
услугам тиранов-посредников, с помощью которых доступ в 
Дельфы становился значительно безопаснее.  

Интересными в этом отношении являются сведения по 
истории милетско-лидийского противостояния, в котором 
упоминаются непосредственно Дельфы, а также имена тиранов 
Милета и Коринфа Фрасибула и Периандра. 

Милетскому полису приходилось вести войны с Лидией за 
право укрепления политического влияния в регионе. Земледелие 
жителей Милета представлялось лидийским царям основой их 
благосостояния и поэтому лидийцы выбрали объектом своей 
экспансии именно опустошение полей. Не случайно, в течение 11 
лет Садиатт и Алиатт, цари Лидии, опустошали поля милетян 
(Her.I, 17, пер. Г.А.Стратановского). Земледелие в Милете играло 
важную роль в экономике общины2. 

Геродот называет милетского тирана Фрасибула, наряду с 
милетянами, дважды партнером по мирному договору, который 
был заключен с лидийским царем Алиаттом после длительной 

                                                 
1Макаров И.А. Формы идеологического обоснования раннегреческой 
тирании. Автореферат диссертации на соискание ученой степени кандидата 
исторических наук. - М., 1995. – С. 21. 
2Доватур А.И. Аграрный Милет // ВДИ. – 1955. – №1. – С. 28. 
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войны»1. Лидийцы вели войну с Милетом одиннадцать лет. 
«Шесть из этих одиннадцати лет относятся еще к эпохе правления 
над лидийцами Садиатта, сына Ардиса. Пять последних лет вел 
Алиатт, сын Садиатта. Милетянам в этой войне не помогал ни один 
ионийский город, кроме одних хиосцев, которые в отплату пришли 
им на помощь. Прежде ведь милетяне вели войну вместе с 
хиосцами против эрифрейцев» (Her.I, 18, пер. Г.А.Стратановского). 
Участие Милета в военных кампаниях еще до правления Фрасибула 
(возможно, это была Лелантская война), свидетельствует о том, что 
ко времени установления тирании Милет уже представлял собой не 
только в экономическом, но и в военном отношениях достаточно 
окрепший полис. Военные ресурсы Милета оставались весьма 
впечатлительными и во время тирании Фрасибула. 

В связи с лидийско-милетской войной Геродот сообщает нам 
сведения о дельфийском оракуле, игравшем важную роль в общей 
цепочке связей между Грецией и Востоком, и относит эти сведения 
на период правления Алиатта. По сообщению Геродота, Алиатт, 
сын Садиатта, был вторым лидийским царем, который приносил 
дары в Дельфы, среди которых была большая серебряная чаша для 
смешивания вина с водой на железной подставке – одно из самых 
замечательных приношений в Дельфы работы Главка с Хиоса, 
который изобрел сварку железа (I, 25). Подставка была 
засвидетельствована позднее Павсанием (Paus. X, 16, 1-2). Сама 
акция (отправление Алиаттом посольства к оракулу, 
сопровождавшееся вручением ценных даров) имела под собой как 
религиозно-культурную, так и политическую подоплеку2. 

А все началось с того, как пишет Геродот, что: «…на 
двенадцатый год войны (с Лидией – В.В.), войско лидийцев вновь 
сожгло нивы, …огонь, подхваченный ветром, перекинулся на храм 
Афины по прозвищу Ассесии. Объятый пламенем храм сгорел. 
Сначала лидийцы этому событию не придали никакого значения. 
По возвращении же войска в Сарды Алиатт занемог. Болезнь, 
между тем, затянулась, и царь отправил послов в Дельфы – 

                                                 
1Берве Г. Тираны Греции / Пер. с нем. О.Е. Рывкиной. – Ростов-на-Дону, 
1997. – С. 129.  
2О религиозно-культурном характере данной акции см: Суриков И.Е. 
Лидийский царь Крез и Балканская Греция // Studia hisrorica. – V.I. – М., 
2001. – С. 4.  
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посоветовал ли ему кто-нибудь или же сам он решил – вопросить 
оракула о болезни. По прибытии послов в Дельфы, Пифия дала 
ответ, что бог не даст им прорицания, пока они не восстановят храм 
Афины, что у Ассеса в земле милетян» (Her.I, 19, 
Г.А.Стратановского)1. 

Впоследствии Алиатт «воздвиг в Ассесе вместо одного храма 
Афине два и исцелился от своего недуга» (Her.I, 22, пер. 
Г.А.Стратановского). 

Далее Геродот сообщает нам о милетской версии 
дельфийского участия в заключении лидийско-милетского мира. 
«Милетяне же добавляют к этому еще вот что. Периандр, сын 
Кипсела, близкий друг Фрасибула, тогдашнего тирана Милета, 
узнал о данном Алиатту оракуле. Он послал к Фрасибулу вестника 
с сообщением об оракуле, чтобы тот заранее принял свои меры. Так 
передают милетяне. Алиатт же, говорят милетяне, получив ответ 
пифии, тотчас послал глашатая в Милет заключить перемирие с 
Фрасибулом и милетянами, пока он не отстроит храма. Так вот, 
царский глашатай прибыл в Милет. Фрасибул же, заранее 
уведомленный обо всем и зная намерения Алиатта, придумал такую 
хитрость. Он приказал весь хлеб, что был в городе (и его 
собственный, и отдельных граждан), снести на рыночную площадь 
и велел милетянам по данному знаку начинать веселые пирушки с 
песнями. А это Фрасибул сделал и отдал такое приказание для того, 
чтобы глашатай из Сард, увидев огромные кучи хлеба, наваленные 
на площади, и людей, живущих в свое удовольствие, сообщил об 
этом Алиатту. Так действительно и случилось. Вестник увидел все 
это и затем, передав поручение лидийского царя Фрасибулу, 
возвратился в Сарды. И, как я узнал, мир был заключен не по 
какой-либо иной причине, а только из-за его сообщения. Алиатт 
ведь рассчитывал на то, что в Милете сильный голод и что 
измученный народ дошел до предела несчастья. Теперь же он 
услышал по возвращении глашатая из Милета сообщение, прямо 
противоположное тому, что он ожидал. После этого был заключен 

                                                 
1Об этом оракуле см: Crahay R. La litterature oraculaire chez Herodote. – Paris, 
1956. – P. 191-193; Parke H.W.,Wormell D.E.W. The Delphic Oracle. – Vol. I-II. 
– Oxford, 1956. – P. 128.  
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мир, по которому они вступили в дружбу и союз друг с другом 
(Her.I, 20-22, пер. Г.А.Стратановского).  

Таким образом, мы видим, что Алиатт решил исполнить 
оракул, но прежде пошел на заключение с Фрасибулом перемирия 
до окончания строительства храма. Так же видим, что Периандр, 
тиран Коринфа и друг Фрасибула, сообщил ему об оракуле сразу 
же, как узнал о нем. По-видимому, это было сделано для того, 
чтобы Фрасибул успел подготовиться к прибытию царского посла. 

Данный рассказ Геродота некоторыми исследователями 
подвергается сомнению1. Интересную в этом плане мысль высказал 
А.И.Доватур2. Он считает, что одиннадцатилетние 
опустошительные набеги лидийцев на милетян не были в состоянии 
подорвать основу материального благосостояния Милета, вызвать 
голод, так как милетяне имели возможность доставлять 
продовольствие морем. И хитрость Фрасибула состояла не в том, 
что он обманул лидийского посла, а в том, что он сумел наглядно 
показать, какими запасами обладает Милет. «Однако, даже если 
вернуться к той точке зрения, - пишет О.В.Кулишова, - что в 
Милете действительно голодали, вовсе нет необходимости 
усматривать в этой истории лишь фольклорный мотив или 
расхожий сюжет, когда герои античных или более поздних 
преданий, находясь в крайней нужде, удачно обманывают своих 
противников, создавая видимость богатства и обилия, и таким 
образом избавляются от опасностей»3. 

Более той информации, которую дает нам Геродот о 
лидийско-милетской войне, мы не располагаем. Ничего не известно 
о ходе войны, социальных ресурсах конфликта с обеих сторон. 
Возможно, как полагает Г.Берве, «в этой войне он (Фрасибул - 
В.В.), очевидно, был главнокомандующим милетскими войсками и 
командование досталось ему либо по особому решению, либо 
благодаря сохранению должности притана (хотя ее срок истек, но 
был возможно, продлен в виду чрезвычайных обстоятельств)»4. 
                                                 
1См.: Parke H.W., Wormell D.E.W. The Delphic Oracle. – Vol. I-II, Oxford. – 
1956. – P. 128.  
2Доватур А.И. Аграрный Милет // ВДИ. – 1955. – №1. – С. 27-30. 
3Кулишова О.В. Дельфийский оракул в системе античных 
межгосударственных отношений (VII-V в.в. до н.э.). – СПб., 2001. – С. 230.  
4Берве Г. Тираны Греции / Пер. с нем. О.Е. Рывкиной. – Ростов-на-Дону, 
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Поддержка коринфским тираном Периандром Милета в войне 
с Лидией, возможно, помогла Милету сохранить свою 
независимость, в то время как ряд других полисов Малой Азии 
попали под власть Лидии.  

Николай Дамасский указывает на наличие связей Периандра с 
лидийским царем Алиаттом (Nic. Dam. fr. 68).  

Известно, что лидийские цари из династии Мермнадов 
хранили свои подношения Аполлону Пифийскому в сокровищнице 
коринфян (Hrd, I, 14; 50-51; Paus. X, 13, 5). 

Геродот сообщает о том, что Периандру были известны 
оракулы, передаваемые Пифией правителям Лидии (I, 19). 
«Вероятно, лидийские цари, будучи чужеземцами, не имели 
доступа в Дельфийское святилище и их посредником в отношениях 
с божеством были Кипселиды. На связь Периандра с лидийским 
двором указывает и отправление коринфским тираном к царю 
Алиатту керкирских юношей, захваченных после подавления 
восстания на Керкире (Hrd. III, 48; Nic. Dam., fr. 59, 3) »1. 

«Секрет загадочных отношений Периандра и Алиатта 
заключается, судя по всему, попросту в том, что коринфский тиран 
был «агентом» лидийского царя при обращении последнего в 
Дельфы. Ничем иным нельзя объяснить тот факт, что Периандру 
стало известно вещание, данное Пифией Алиатту (чем он, кстати, 
не преминул воспользоваться в интересах своего «коллеги» 
Фрасибула Милетского (Her.I, 20): «корпоративная солидарность» 
тиранов здесь оказалась превыше долга по отношению к 
варварскому правителю. Вряд ли содержание запроса Алиатта и 
ответа оракула широко оглашалось послами; скорее, наоборот, они 
держались в секрете и оказались известными Периандру отнюдь не 
по воле случая, а в силу того, что он имел прямое отношение к 
передаче этой информации. Кстати, характерно, что многие из 
посвящений Мермнадов в Дельфах хранились именно в 
сокровищнице коринфян (Her. I, 14): насколько можно судить, из-за 
юридической (безусловно, отнюдь не материальной) 

                                                                                                                                                             
1997. – С. 129. 
1Жестоканов С.М. Внутренняя политика Кипселидов при Периандре // 
Проблемы социально-политической организации и идеологии античного 
общества. Межвузовский сборник / Ответственный редактор проф. 
Э.Д.Фролов. – СПб., 1995. – С. 50.  



37 
 

невозможности для «варваров»-лидийцев основать там 
собственную сокровищницу им приходилось и здесь прибегать к 
услугам посредников»1. Кипселиды могли быть такими 
посредниками2. 

Итак, мы видим, как последовательно входил в доверие к 
Дельфам лидийский правитель Алиатт, задабривая их ценными 
дарами, отправляя посольства, прислушиваясь к их прорицаниям и 
получая таким образом доступ в храм.  Не случайно в качестве 
посредника в установлении контактов с Дельфами лидийский царь 
выбрал коринфского тирана Периандра. Лидийские цари из 
династии Мермнадов хранили свои подношения Аполлону 
Пифийскому в сокровищнице коринфян (Hrd, I, 14; 50-51; Paus. X, 
13, 5). 

Эти отношения с Периандром должны были сложиться у 
Алиатта еще до заключения мира между Милетом и Лидией3, так 
как, когда лидийский вестник прибыл к Фрасибулу с сообщением 
об оракуле, последний, благодаря Периандру, уже знал о нем.  

Передача Периандром информации об оракуле Фрасибулу 
вряд ли входила в планы Алиатта, и, узнав об этом, он, наверняка 
бы, пришел в ярость. «Корпоративная солидарность» тиранов была 
нужна им самим, уже в силу того, что они постоянно ощущали на 
себе опасение быть поверженными в результате неимоверно 
активной политической деятельности царя, безусловно, 
направленной на установление единоличной власти в малоазийском 
регионе. Именно «корпоративная солидарность» Периандра в 
отношении к Фрасибулу, возможно и помогла Милету сохранить 
независимость в войне с Лидией.  

                                                 
1Суриков И.Е. Лидийский царь Крез и Балканская Греция // Studia hisrorica. –
V.I. – М., 2001. – С. 5.  
2Жестоканов С.М. Внутренняя политика Кипселидов при Периандре // 
Античный полис. Проблемы социально-политической организации и 
идеологии античного общества. – М.: Изд.СПб. университета, 1995. – С. 49-
50. 
3Мнение о том, что отношения между Периандром и Алиаттом возникли 
после заключения мира между Милетом и Лидией см.: Новикова Т.Ф. 
Раннегреческая тирания в полисах коринфского перешейка // ВДИ. – №4. –
1965. – С. 123. 
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Как поворот отношений Дельф в сторону Лидии можно 
рассматривать и участие оракула в заключении мира между 
Милетом и Лидией. 

Таким образом, привлечение лидийскими правителями в 
качестве посредников в установлении отношений с Дельфийским 
храмом тиранов в целом оправдало их надежды и усилило 
присутствие на малоазийском побережье. 
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УЧЕНИЕ АЛЬ-ХАМДАНИ В ИССЛЕДОВАНИЯХ К.ТОЛЛА: 
ПАРАЛЛЕЛИ   И   ВЗАИМОДЕЙСТВИЕ В ИСТОРИИ   

НАУКИ 
 

В данной статье анализируются роль и значение учения арабского философа и 
ученого аль-Хамдани, отраженного в работах К.Толла 

 
The article describes the role and importance of creativity al-Hamdani in the 

development of world science, as reflected in the K.Tolla works 
 
 

Бұл мақалада К.Толл еңбектерінде көрініс тапқан араб философы ал-Хамдани 
ілімінің әлемдік ғылымда алатын орны мен рөлі зерделенген. 
 
 

            Великие ученые античности и восточного средневековья 
соединили в своем лице призвание философа и естествоиспытателя, 
энциклопедически образованного книжника и практикующего врача, 
поэта и государственного мужа. Их учение было нацелено на 
достижение единства мысли и дела, истины и блага, 
естественнонаучного и гуманитарного знания, теоретического и 
практического разума. Они не только не утратило своей значимости в 
современном мире, духовно объединяя исторические эпохи, народы, и 
континенты, но и во многом предопределило контуры философской, 
научной и общественно-политической мысли завтрашнего дня. 
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Наследие Аристотеля, Платона, Ибн Сина, аль-Фараби и других 
мыслителей охватывает труды по медицине, физике, химии, биологии, 
математике, но не исчерпывается ими. Своими работами в области 
философии, астрономии, психологии, этики, богословия ученые 
внесли выдающийся вклад в мировую философскую культуру, в 
решение проблем формирования и творческой реализации свободной 
и ответственной личности, тем самым явившись предтечей 
современного гуманистического мировоззрения. 
         Нынешняя конференция не только отдает дань памяти великим 
мыслителям-универсалистам, но и решает важные 
междисциплинарные задачи, связанные с местом научно-
философского знания в общественной жизни. Она призвана дать 
новый импульс контактам ученых различных специальностей, 
привлечь внимание научной общественности России, Казахстана и 
других государств к актуальным вопросам изучения, сохранения и 
популяризации духового наследия народов и культур Востока и 
Европы. Мы, участники конференции уверены, что результаты работы 
этой конференции будут способствовать налаживанию продуктивного 
межкультурного и межцивилизационного диалога, выработке общих 
подходов к решению общенаучных проблем, стоящих перед 
современным обществом. 
       Одна из значимых работ К.Толла посвященная научным 
достижениям арабского ученого и философа аль-Хамдани является 
«Al-Hamdani as a scholar” (Аль-Хамдани как ученый). В данной 
работе автор отмечает, что аль-Хамдани внес огромный вклад в 
развитие химии, истории, географии. Об этом свидетельствуют 
такие его работы как «аль-Иклиль» и «Сифат газират аль-араб». 
Толл К. не ставит аль-Хамдани в один ряд с известным философом 
аль-Кинди. Видимо по той причине, что у него не хватало 
достаточных сведений о его научных достижениях. 
       По мнению К.Толла, когда мы говорим об арабских ученых, то 
имеем в виду, что это люди, которые в русле греческой традиции 
изучают человека и окружающий его мир в универсуме. Для 
подтверждения своей мысли К.Толл обращается к анализу книги 
аль-Хамдани «К.аль-Гавхаратайн аль-атигатайн», в которой он 
раскрывает суть философского учения аль-Хамдани, его онтологию 
и гносеологию, теорию происхождения жизни на Земле.  
       На что же обращает внимание К.Толл в вышеназванной работе 
аль-Хамдани? На то, что арабский ученый свои философские 
взгляды излагает на основе анализа поведения различных металлов 
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(золота, серебра и т. д.). Это, во-первых. Во -  вторых, аль-Хамдани 
особое внимание обращает на проблемы «происхождения 
уничтожения материи», превращения одного элемента в другой и 
влияния на земную жизнь различных небесных светил. При этом 
К.Толл считал, что аль-Хамдани был продолжателем учения 
греческих философов, широко цитировал и глубоко изучал 
Аристотеля, особенно когда речь заходила о сущностном 
содержании понятия «теплота». В то же время, как отмечает 
К.Толл, у аль-Хамдани было свое видение решения философских и 
естественнонаучных проблем.  
       В своей работе «Сараир аль- Хикма», которая была посвящена 
вопросам астрономии, аль-Хамдани опровергает некоторые 
положения Аристотеля, утверждая, что «та или иная часть небесной 
сферы связана с соответствующей ей частью земли». В отличие от 
греческих астрономов небесную сферу аль-Хамдани делит на 
определенные части в соответствии со знаками Зодиака. Это 
соответствовало временам года. В своей работе «К. Аль-
Гавхаратайн» арабский ученый дает характеристику всем временам 
года с их признаками, особенностями и раскрывает их основные 
элементы. 
        Особый интерес у К.Толла вызвало исследование аль-Хамдани 
о взаимосвязях между отдельными субстанциями, планетами и 
знаками Зодиака. Свинец, как отмечает К.Толл, сочетается у него с 
планетой Сатурн и со знаком Козерога. Влияние же планет на 
соответствующие им субстанции изменяется, согласно учению аль-
Хамдани, в соответствии с их положением на небесной сфере и 
временем года.  
         Аль-Хамдани считал, что взаимовлияние между субстанциями 
происходит вследствие принципа подобия. Например, огонь может 
влиять только на то, что содержит огонь. Подобные положения 
можно встретить и у Аристотеля, который считал, что «огонь не 
сможет появиться из камня, если уже ранее не содержится в нем». 
       Что привлекает в исследованиях К.Толла учения аль-Хамдани, 
так это постоянное его обращение к аристотелевской теории, 
например, о происхождении субстанций из четырех элементов под 
влиянием божественных тел. Так же, как и Аристотель аль-
Хамдани считал, что все многообразие материи является 
следствием сочетания четырех основных элементов.  Однако 
арабский ученый доказывал, что металлы появляются в земле 
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благодаря сочетанию этих элементов, их чистоте и при 
непосредственном воздействии на них небесных светил. Из этого 
постулата делается вывод о том, что можно, имитируя процессы 
самой природы, искусственным путем удалять примеси, 
возвращать металлам идеальные пропорции и таким образом 
получать драгоценные металлы  
        Обращает на себя внимание вывод К.Толла о том, что 
несмотря на общий интерес ученых восточного средневековья к 
работам Аристотеля, все они имели свое видение и свое мнение о 
науках. Например, знаменитый врач аль-Рази старался 
трансмутировать металлы. Он классифицировал вещества на 
основании особенностей, присущие только им. Великие ученые 
аль-Бируни и Ибн Сина верили в сотворение материи и в 
сернортутную теорию, но возражали против алхимии, потому что 
придерживались мнения о том, что «искусство не в состоянии 
имитировать природу». По мнению К.Толла, аль-Хамдани наоборот 
выделял алхимию, обращая внимание на ее методы очищения 
золота и серебра, производства стали и бронзы. В своих работах он 
вычленяет наиболее общие характеристики восточной и западной 
модификаций алхимии для определения ее как «протонауки». В 
основе обеих традиций лежит миф о Матери-Земле с 
антропоморфическим представлением о металлах как 
одушевленных существах, эмбрионах, созревающих внутри земной 
утробы. 
       В этом мифе уже содержатся в зародыше основные 
алхимические концепции: определение золота как высшего, 
совершенного металла и способность человека посредством 
искусственных процессов сокращать срок созревания превращать 
металлы в золото. Взгляд на кузнеца как колдуна или волшебника 
содержит в себе зародыш алхимической сотериологии. 
       В странах Востока сотериология стала верой в возможность 
достижения телесного бессмертия при помощи эликсира. 
Первоначально в качестве основы эликсира использовалась 
киноварь: ее красный цвет ассоциировался с животворной силой 
крови. Одной из форм эликсира было получаемое из киновари 
«искусственное золото». Как считает Х.Дж.Шеппард, 
лабораторный процесс его приготовления был имитацией процесса 
космогенеза, его сжатой копией. По связи с металлургическими и 
химическими процессами эта форма восточной алхимии получила 
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название «внешней». Одновременно развивалась «внутренняя 
алхимия», ставившая целью приготовление эликсира внутри тела 
адепта посредством физиологических процессов. Центральной 
идеей «внутренней» алхимии аль-Хамдани стало «возвращение» 
процессов старения. 
        В начале нашей эры к металлургической технологии 
присоединилась гностическая методология. Цветовые изменения 
металла в ходе переплавки истолковывались как последовательное 
снятие аристотелевских четырех качеств. Металл возвращался к 
состоянию бескачественной первоматерии или (в терминах 
стоиков) пневме. Гностики рассматривали само творение мира в 
терминах дистилляции и сублимации, считая демиурга истинным 
алхимиком. К концу VII в. мистика возобладала в алхимии, но в 
отличие от восточной традиции здесь наблюдается отказ от 
употребления эликсира и целеполагание спасения. 
       На примере научного наследия аль-Хамдани можно сказать, 
что для восточной традиции, впрочем, как и для западной, 
характерно использование химических веществ и процессов для 
достижения духовных целей и стремление управлять временными 
процессами. И для западной, и для восточной традиции алхимия — 
это техника освобождения элементов Космоса от временного 
существования и достижение совершенства, которым для человека 
является долголетие (как для металлов — золото). Материальное 
совершенство достигалось в процессе приготовления эликсира 
жизни для людей и философского камня для металлов; духовное 
совершенство проистекало от своего рода внутреннего откровения 
или просветления (для Запада — гнозис). 
         Из работы К Толла мы узнаем, что из всей книги аль-Хамдани 
«Сараир аль-Хикма», посвященной проблемам астрономии, была 
обнаружена только десятая глава (с ней К.Толл ознакомился по 
фотографии, принадлежавшей шейху Хамаду аль-Газиру). Весь 
перечень 33-х» глав книги аль-Хамдани был в свое время 
опубликован Ф. Сезгином В этой работе аль-Хамдани цитирует 
некоторых греческих ученых: Доротеуса из Сидона, Птолемея, 
Валенса, Гермеса и Гиппаркоса. 
        Аль-Хамдани   составил собственную астрономическую 
таблицу, а также написал книгу гороскопов «К. Аль-Таливаль- 
матарих», в которой цитируется образец гороскопа Доротеуса. Эта 
книга доказывает, что аль-Хамдани не ограничивался греческой 
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философией и астрономией. Он был знатоком также персидской и 
индийской науки. Еще очень важное замечание делает К. Толл, 
когда раскрывает творчество аль-Хамдани: арабский ученый был не 
только теоретиком, но и занимался чисто практической работой. Он 
являлся специалистом-технологом по обработки драгоценных 
металлов. Работа аль-Хамдани «К. Аль-Гавхаратайн аль-атигатайн» 
является наиболее ранней и наиболее полной из арабских работ по 
обработке золота, серебра и чеканке монет. В ней содержится 
интересная техническая и химическая информация, начиная от 
добычи руды до последней стадии обработки металлов, 
производства золотых и серебряных монет. По всей видимости эту 
информацию аль-Хамдани сохранил с тех времен, когда члены его 
семьи занимались искусством ковки металла. Как отмечает К. Толл, 
от своего отца он получил информацию о ценности очищенного 
серебра, а от брата своего деда, научился определять металл в руде. 
       В этой же работе, отмечает К.Толл, автор в отдельной главе 
раскрывается связь химии с медициной. Аль-Хамдани подробно 
разбирает влияние отдельных металлов на внутренние органы и 
заболевания человека. Немало сведений по данной проблеме были 
взяты из книги Диоскородиса “Materia medica”. 
       Как считает К.Толл, аль-Хамдани представляет большой 
интерес и как философ, и как экономист. Надо отметить, его труд 
«К. Аль-Гавхаратайн» был посвящен вопросу о собственности, 
которая, по мнению автора, складывалась из земли, скота и денег. 
Золото рассматривается как выгодное размещение капитала. 
       На примере аль-Хамдани мы еще раз видим, как ученые стран 
Востока обогащали и развивали научные знания благодаря 
заимствованию у древнегреческой науки. И прав К.Толл, когда 
пишет, что это заимствование вовсе не исключает оригинальности 
восточных исследователей. 
       Можно утверждать, пишет К.Толл, аль-Хамдани принял от 
древних греков теоретическую основу и методы классификации 
научного материала. Однако сам материал арабским ученым был и 
исследован самостоятельно. Что касается информации, которая 
была взята у античных ученых, была скорректирована и дополнена 
в соответствии с его собственными наблюдениями и 
экспериментами. Теории классической античности были проверены 
в соответствии с реалиями природы и экспериментальными 
данными. Не случайно К.Толл отмечает, что аль-Хамдани являлся 
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последователем алхимии в теории, однако рассматривал эту науку с 
позиции применимости к нуждам практической технологии. Это 
говорит о том, что аль-Хамдани ставил на первое место, прежде 
всего свои собственные опытные наблюдения, что действительно 
представляли ценность для практической деятельности. Он хорошо 
знал греческую науку, обращался к работам ярчайших ее 
представителей, цитировал их и подвергал глубокому анализу. Аль-
Хамдани был представителем синтеза греческой, персидской и 
арабской культур. Его имя можно поставить в один ряд с такими 
известными философами и учеными как Ибн Сина, аль-Фараби, 
аль-Кинди и др. 
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АЛЬ-ФАРАБИ И ХАЙДЕГГЕР О РЕЛИГИОЗНОМ 

СМЫСЛЕ ПЛАТОНОВСКОГО МИФА О ПЕЩЕРЕ 
 

В статье актуализируется религиозный смысл знаменитого платоновского мифа 
о пещере. Автор обращается к интерпретации мифа в учении Первого Учителя Востока 
Абу Наср аль-Фараби и в концепции современного немецкого философа Мартина 
Хайдеггера, что позволяет прояснить причины концептуализации платонизма и 
неоплатонизмав теологическом христианско-мусульманском дискурсе и 
актуализировать творчество Платона с позиций постклассической философии. 

 
Article actualized religious meaning of the famous platonic myth of the cave. The author 

refers to the interpretation of the myth in the teaching Abu Nasr al-Farabi and of modern 
german philosopher Martin Heidegger, that allows us to clarify the reasons for the 
conceptualization of platonism and neoplatonism in christian-muslim theological discourse and 
actualize creative Plato positions of post-classical philosophy. 

 
Мақалада платонның үңгір туралы аңызындағы діннің мәнісі өзектендіріледі. 

Автор аңызды  Шығыстыңалғашқыұстазы әл-Фараби мензаманауи неміс философы 
Мартин Хайдеггердің ілімі арқылы түсіндіруге тырысады. Ал бұл өз кезегінде платонизм 
концептуализациясы мен неоплатонизмнің себептерін теологиялық христиан-
мұсылмандық дискурс арқылы анықтауға және Платонның шығармашылығын 
постклассикалық философия тұрғысынан өзектендіре түсуге мүмкіндік береді. 
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Как вы думаете, почему исламские средневековые мыслители, 
и первый из них – Абу Наср аль-Фараби – так углубленно, так 
неутомимо изучали наследие Платона и Аристотеля, охотно 
используя их логические аргументы для обоснования своих 
философских систем? Почему три века спустя христианский теолог 
Фома Аквинский возобновил диалог с Аристотелем, чтобы его 
аргументами поддержать и укрепить христианскую веру, вопреки 
сопротивлению, возмущению и яростным нападкам своих 
собратьев по ордену? Как могли «языческие» философы 
представить решающие логические доводы и исламской теологии, 
и христианскому учению?  

Обратимся, прежде всего, к учению Первого Учителя Востока 
аль-Фараби. Он живет и мыслит в другом социокультурном, в 
исламском дискурсе. Но он обращается к наследию Платона, 
называя его «божественным», поскольку именно античный 
мыслитель утвердил онтологию идеального мира сущностей, 
первоэйдосов, призывая человека выбраться из «пещеры» 
одномерного земного бытия. И аль-Фараби создает онтологию, где 
первоистокские является Первосущий, Аллах. Первосущий, будучи 
самодостаточным, единственным, в то же время, по словам аль-
Фараби, един. Не-бытие, т.е. противоположность, чужда его 
сущности, противоположность свидетельствует о несовершенстве, 
о том, что нечто нуждается для своего бытия в другом. «Все то, что 
имеет противоположность, несовершенно, а совершенство Его 
бытия обусловлено отсутствием его противоположности»1. Не-
бытие, стало быть, исключается из сферы абсолютного бытия. Аль-
Фараби, безусловно, знаком с древнегреческими вариантами 
решения проблемы: есть только бытие, единое, ибо не-бытие, 
многое, немыслимо и, следовательно, существует только во мнении 
(Парменид); есть бытие, атомы и не-бытие, пустота (Демокрит) и, 
наконец, бытие есть небытие (Гераклит). Но аль-Фараби живет в 
мире монотеизма, исламской духовности и его решение проблемы 
выглядит совершенно иначе. Не-бытие – зло и несовершенство, в 
терминах противоположности можно описывать только подлунный 
мир. «Если предмету присуще небытие, то это – несовершенство в 
его существовании»2. Первосущий не знает не-бытия, так как 

                                                 
1Там же. – С. 66. 
2Там же. – С. 234. 
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«небытие и противоположности существуют только в подлунном 
мире»1. Бытие Первосущегоисключает поэтому модус 
потенциального, выражается в модусе актуального, будучи вне 
времени и пространства. При этом следует помнить, предупреждает 
аль-Фараби, что бытие является благом только тогда, когда оно 
осмыслено, очеловечено, что значит, одухотворено2. 

Не зная противоположности, Аллах не только единственен, 
единичен, но и един. «Он может быть только единым, и он 
поистине един. Именно он наделяет остальные существующие 
вещи единством, благодаря которому мы можем сказать о любом 
сущем, что оно едино»3. Единство Первосущего проистекает, 
прежде всего, из признания исключительности его Бытия. «Одно из 
значений единства – это особое бытие, посредством которого 
любое бытие отличается от прочих: именно это значение позволяет 
сказать о бытии, что оно едино, поскольку оно обладает Бытием, 
присущим только ему»4. 

Это положение аль-Фараби имеет глубочайший смысл. 
Вспомним, что философия тщетно пыталась объяснить тождество 
человеческой личности. И только Павел Флоренский обнаружил, 
что логический закон тождества А=А применим лишь к вещам, в то 
время как тождество личности объясняется 
сверхлогическимнумерическим законом, единством духовных 
актов, со-принадлеж-ностью человека высшей реальности. То, что 
Кант называл трансцендентальным единством апперцепции, 
обеспечивающим возможность объединения всех мыслей под 
эгидой одного субъекта, объяснимо только с позиций высшего 
принципа, отмечающего человеческую избранность – принципа 
Духа. Аль-Фараби высказывает эту великую идею в терминах 
мусульманской средневековой философии, что, отнюдь не умаляет 
ее содержательности и весомости.  

Совершенство Первосущего проявляется и в том, что он 
являет собою единство умопостигающего и умопостигаемого. Ему 
                                                 
1Аль-Фараби. Трактат о взглядах жителей добродетельного города // 
Философские трактаты. – Алма-Ата, 1972. – С. 207. 
2Аль-Фараби. Афоризмы государственного деятеля // Социально-этические 
трактаты. – С. 237. 
3Там же. – С. 205. 
4Аль-Фараби. Трактат о взглядах жителей добродетельного города // 
Философские трактаты. – С. 211-212. 
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нет нужды в том, чтобы кто-то познавал его. «Он сам умопостигает 
свою сущность. Поскольку Он умопостигает свою сущность, то Он 
[становится сам] умопостигающим, а поскольку его сущность 
умопостигает Его, Он становится умопостигаемым». И аль-Фараби 
поясняет, что Первосущий ни в каких отношениях не зависит от 
порожденных им ступеней Бытия, и они не могут быть ни 
причиной, ни целью его существования.  

В этом пункте становится особенно отчетливым расхождение 
его концепции с учением суфиев. По словам ибн Араби, «Бог с 
точки зрения славных имен своих, которым нет счета, пожелал 
увидеть их воплощенные сущности или, если хотите, свою 
воплощенную сущность (айн) в некоем микрокосмосе, который 
вбирал бы в себя весь миропорядок (амр), имея атрибут 
существования, и через него раскрыть для себя свою тайну». Бог 
охвачен печалью одиночества, и он нуждается в человеке, чтобы 
через него созерцать свою сущность. Человек – это зрачок глаза, 
коим Бог вглядывается в себя и в мир, посылая ему свою милость. 
Ибн-Араби ссылается на хадис «кудси»: когда пророк Давид 
вопросил Бога – зачем он создал мир, Бог ответил: «Я был скрытым 
сокровищем, и я захотел быть известным». 

Аль-Фараби настаивает на другой версии. Если признать, что 
Бог    нуждается в человеке, чтобы утолить свою печаль и обрести 
зрячее око, то это умалит его славу и совершенство. Совершенство 
подразумевает независимость и свободное благоволение, дарение, 
ниспослание бытия, расширение зоны совершенства. Мир знает 
множество вариантов ответа на обозначенный вопрос: зачем Бог 
создал человека и нуждается ли Всевышний в том, чтобы кто-то 
называл его имена и умопостигал его сущность. Николай Бердяев 
ближе в своем решении к суфийскому варианту, утверждая, что 
человек есть соратник Бога, и творение нового неба и новой земли 
продолжается Богом совместно с человеком. Возможность 
многоразличных ответов кроется, видимо, в том, что постулат 
совершенства и самодостаточности Первосущего не может быть, в 
принципе, логически, теоретически доказан (находится за 
пределами возможного опыта – Кант). Он подвластен только 
практическому разуму (нравственность, совесть, свобода). 
Безусловная достоверность высшей Сущности обретается там и 
тогда, когда человек обнаруживает в себе сверхприродную 
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способность поступать согласно нравственному закону, даже если 
это противоречит его интересам и потребностям. 

Аль-Фараби убежден, что его доказательство безупречно в 
логическом отношении. Не нуждаясь в человеке для 
умопостижения своей сущности, Аллах обнаруживает такое 
качество, как мудрость. «Ведь мудрость состоит в том, чтобы 
познавать наилучшие вещи наилучшим образом. А то, что способно 
умопостигать свою сущность и знать ее, познает наилучшие вещи 
наилучшим образом»1. Мудрость еще древние греки отличали от 
философии, именуя ее осторожно любовью к мудрости. Она алчет 
Истины, т.е. познания предельных оснований человеческого бытия, 
но эти последние истины постоянно от нее ускользают и потому 
именуются вечными и даже «проклятыми». Как только философия 
покушается на то, чтобы стать мудростью, она вступает на зыбкую 
почву сомнений. Мудрость, справедливо утверждает аль-Фараби – 
качество божественное, и без участия Господа человек не 
приблизится к Истине. 

Аль-Фараби не устает награждать Первосущего 
превосходными качествами. Совершенство подразумевает красоту, 
великолепие, и «Первый сущий является абсолютно красивым, 
самым великолепным и украшенным…удовольствие, 
испытываемое Первым [сущим] является удовольствием, суть 
которого мы не в силах постичь»2. Красота трактуется аль-Фараби в 
качестве онтологической характеристики, необходимо присущей 
Аллаху. В западной традиции красота, как и добро, были разлучены 
с истиной. В ХХ веке обнаружилось, что смысловое поле культуры, 
создаваемое благостным единством истины, добра и красоты, 
раскалывается («Цветы зла» Бодлера, «прекрасное негативного» 
Адорно). Поэтому Владимир Соловьев пишет свои эпохальные 
работы «Оправдание добра» и «Красота в природе». Он 
восстанавливает единство материи и духа, истины, добра и 
красоты, утверждая, что прекрасное есть чувственное явление 
абсолюта. 

Аль-Фараби называет еще одно качество божественной 
сущности. «В [Первопричине] любящий есть то же, что и 

                                                 
1Аль-Фараби. Гражданская политика // Социально-этические трактаты. – С. 
69. 
2Там же. – С. 70. 
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любимый, восхищающийся – это то же, что и предмет восхищения. 
Он – Первый любящий и Первый Возлюбленный»1. Восточный 
мыслитель высказывает идеи, которые дадут всходы в различных 
историко-культурных контекстах, ибо составляют основу 
метафизики любви. Любовь, как и другие феномены культуры, 
понимается, чаще всего, в психологическом аспекте, что упускает 
первоначальный онтологический смысл любви: Аллах есть первый 
истинно любящий, и потому он излучает любовь и благодать, и 
потому возможна любовь «я» к «ты» – через третью, божественную 
сущность. 

И еще одна характеристика Первосущего, вбирающая в себя 
все вышеназванные: он воплощает Истину, не те осколки, 
фрагменты истин, которые достаются на долю наук, а абсолютную, 
единственную в себе Истину. «Он – первая истина. Он – то, что 
наделяет истинностью другие вещи; Он самодовлеющ в своей 
истинности, не приобретая ее от чего-то иного». И здесь аль-
Фараби, словно предугадывая грядущее извращение Божественной 
Истины, наступление эпохи гносеологизма, обосновывает тезис об 
онтологичности, бытийственности Истины. «Первый Сущий 
считается истиной в двух отношениях: с одной стороны, потому 
что его бытие является наиболее совершенным, а с другой – 
потому, что он умопостигает как умопостигаемое… Он не 
нуждается в иной сущности, чтобы быть истиной в качестве 
умопостигаемого…»2.  

В западной традиции истина утратила свой смысловой, 
ценностный контекст и переместилась в теорию познания. 
Аристотелевское толкование истины как соответствия понятия 
своему предмету долго кочевало из учебника в учебник, пока 
Гегель не внес нотку сомнения: не есть ли Истина, скорее, 
соответствие предмета своему понятию, в духе трактовки истинной 
дружбы, истинного государства. Онтологическую основу Истины 
со всей страстностью утверждает Флоренский, возобновляя 
позицию аль-Фараби об онтологичности истины. В русском языке, 
говорит Флоренский, слово «истина» происходит от слова 
«естина», т.е. то, что существует по истине, по правде. И такой 

                                                 
1Там же. – С. 72. 
2Аль-Фараби. Трактат о взглядах жителей добродетельного города // 
Философские трактаты. – С. 215-216. 
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онтологически безусловной истиной, бытием по правде, может 
быть только божественная сущность. Первый Сущий 
характеризуется еще одним нелогическим понятием – 
великодушие. Он настолько великодушен, что делится своим 
Бытием. «Бытия, разделяясь по ступеням, принимают свою часть 
бытия в зависимости от степени связи с Ним»1. 

Я воссоздала словами аль-Фараби его понимание абсолютного 
Бытия, Первосущего. Он – начало всех начал, любовь, истина, 
мудрость т.е. воплощение смысла. Примечательно, что аль-Фараби 
называет Первосущего живым и Жизнью – в широком смысле 
слова. Если живущие на земле считаются живыми, пока 
воспринимают мир чувственно, то Первосущийумопостигает себя 
как умопостигаемое, наиболее совершенное, и потому в высшей 
степени обладает жизненностью. «Понятие «живой» охватывает 
того, кто умопостигает лучший умопостигаемый объект 
интеллекции посредством лучшего из интеллектов…»2. 

Мы не способны полностью постигнуть Всевышнего. «Мы 
слишком слабы, чтобы Его умопостигнуть таким, каков он есть на 
самом деле, потому что нас ослепляет избыток Его совершенства и 
полностью Его постигнуть мы не способны»3. Разве не признает 
аль-Фараби в этих словах ограниченность разума в его попытках 
постигнуть Аллаха? И разве не намечается в этом признании 
сближение его позиции с мусульманским мистицизмом? Чем 
сильнее свет, тем слабее наше зрение, – не скрывает рационалист 
аль-Фараби бессилие разума в его надеждах полностью постигнуть 
природу Первого Сущего. И в этом признании наиболее ярко 
проявляется особенность восточного рационализма, который далек 
от абсолютизации разума, превращения его в идола для 
поклонения. Разум должен быть более скромным, даже 
застенчивым, – признает аль-Фараби. Чтобы приблизиться к 
ослепляющему нас Свету совершенства, надо в наибольшей 
степени избавиться от материи, приближаясь, тем самым, к 
совершенству, т.е. к актуальному интеллекту.  

                                                 
1Там же. – С. 229. 
2Аль-Фараби. Трактат о взглядах жителей добродетельного города // 
Философские трактаты. – С. 216. 
3Там же. – С. 218. 



51 
 

Свою интерпретацию платоновского мифа о пещере дает 
современный немецкий экзистенциалист Мартин Хайдеггер. 
Статью «Учение Платона об истине» Хайдеггер, как всегда, на-
чинает загадочно. «Учение» мыслителя есть несказанное в его ска-
занном». И далее идет пространная цитата из «Государства», где 
излагается знаменитая «притча о пещере». Сократ поясняет своему 
собеседнику, Главкону, что всех нас, людей, можно уподобить 
узникам в глубокой пещере, прикованным так, что они могут 
смотреть только вперед. А позади мерцает огонь и движутся какие-
то предметы. Узникам они не видны, зато впереди мелькают 
неясные тени. Если кого-то из узников освободить так, чтобы он 
мог хотя бы повернуть голову, он заметит, что настоящие предметы 
сзади, а если его вообще вызволить из пещеры, наверх, где сверкает 
яркое солнце, он сначала прищурится, но потом будет 
вознагражден созерцанием подлинной сущности, Добра во всем 
великолепии его сияния. И, прозрев, он поспешит спуститься вниз, 
чтобы освободить других узников. Чем закончится его 
благородный порыв, трудно сказать. Потому что живущие в пещере 
уверены, что подвижные тени и есть подлинные вещи…  

Платон, говорит Хайдеггер, хочет сказать, что все мы, люди, 
подобны узникам в пещере, и только созерцание подлинной 
сущности, Блага, сияющего солнечным Светом, дает возможность 
прозреть. «Поскольку эта «Идея» таким образом для всего есть 
причина, постольку она есть также «Идея», которая называется 
«Добром». Эта высшая и первая причина названа Платоном и, 
соответственно, Аристотелем ιοΟείοv, божественное»1. 

Вот где ответ на преследующий нас вопрос: почему Августин 
взывает к Платону, почему аль-Фараби и Фома Аквинский 
опираются в своих теологических концептах на аргументы 
Аристотеля. Потому что великие греки оказались в неведомом их 
современникам будущем, обогнав на века, а может быть, 
тысячелетия, свою эпоху с ее олимпийской мифологией, о богах 
которых еще Гераклит изрек, «боги – это бессмертные люди» с их 
добродетелями и пороками, любовью и ненавистью. Платон, а 
вслед за ним и Аристотель, уподобляют своих современников 
узникам, на долю которых выпадает только причудливая игра 

                                                 
1Хайдеггер М. Учение Платона об истине // Мартин Хайдеггер. Время и 
бытие. – М.: Республика, 1993. – С. 360. 
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теней. А сами они вырываются из оков, стремясь к Единому, 
Божественному.  

Только потому и становится возможной добродетель сама по 
себе и, прежде всего, справедливость: приобщением к Божествен-
ному, к Благу. И когда Сократ говорит – знающий, что такое добро 
само по себе, не совершит зла, он имеет в виду добро, 
просветленное божественным сиянием, познав которое, человек и в 
самом деле не сможет допустить прикосновения ко злу. 
Утверждается единственно возможный, высший критерий 
различения добра и зла, справедливости и несправедливости.  

Лишенный такой опоры человек неизбежно оказывается в тря-
сине скептицизма и релятивизма, теряет устойчивую почву под но-
гами: все правы и все виноваты, у всех свои резоны и оправдания, 
ведь логика занимает подчеркнуто нейтральную позицию по отно-
шению к морали. Скептик и софист могут торжествовать: истина – 
то, что выгодно и полезно индивиду, надо только суметь доказать 
свою правоту, а совпадает ли она с подлинной Истиной – это уже 
не имеет значения. Платон, вызволяя узников из пещеры, 
вознаграждает их Божественной Истиной, надежным критерием 
оценки их действий и поступков.  

Именно поэтому к Единому, Божественному Платона и 
Аристотеля обращались и Августин, и аль-Фараби, и Фома 
Аквинский. А их традицию продолжают современные философы, 
для которых Духовность, Добро и Справедливость – не пустой 
звук, но опора и надежда жизни человеческой, через все страдания 
и боли устремленной к свету и подлинному Смыслу. Это и есть 
«несказанное» в сказанном Платоном. 
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ИСКУССТВО ДРЕВНЕГО МИРА: ЕГИПЕТ И ГРЕЦИЯ В 
РЕЦЕПЦИИ РУССКОЙ ДОРЕВОЛЮЦИОННОЙ НАУКИ. 
СРАВНИТЕЛЬНО-ИСТОРИОГРАФИЧЕСКИЙ АНАЛИЗ. 

СТАТЬЯ ПЕРВАЯ 
 

Первая статья цикла посвящена рецепции искусства Древнего Египта в русской 
дореволюционной науке. Вторая статья фокусирует внимание на сопоставлении с 
древнеегипетским искусством искусства Древней Греции.  

 
First article is devoted to the reception of the ancient art of Egypt in the pre-revolutionary Russian 

science. The second article will focus on the art of Ancient Greece. 
 
Циклдің бірінші мақаласы революцияға дейінгі орыс ғылымындағы Ежелгі Мысыр 

өнерінің рецепциясына арналған. Екінші мақала Ежелгі Мысыр өнерін Ежелгі Греция 
өнерімен салыстыруға назар аударады. 

 

Первым летописцем египтологии в России был Е.Г.Кагаров 
(1882-1942), антиковед, религиевед с широкими интересами, в круг 
которых входила и религия древнего Египта. Ему принадлежит 
бесценная книга, написанная сто лет назад «Прошлое и настоящее 
Египтологии»1. На ста страницах он предлагал сжатый очерк 
молодой европейской науки, начавшийся с расшифровки 12 
иероглифов Розеттского камня молодым и гениальным полиглотом 
Ф.Шомпольоном (1790-1932). В 1822 г. Шомпольон получил копию 
надписи из Египта с именами, в которых с первого взгляда узнал 
имена фараонов Рамзеса и Тутмоса. В этот момент он понял, что 
нашел ключ к многовековой загадке. 22 сентября 1822 г. на 
заседании Парижской Академии Наук Шомпольон сообщил, что 
тайна иероглифов раскрыта. По выражению одного из 
современников гениального француза, покрывало Исиды было 
сорвано. В этот день родилась новая наука – египтология. 

 В России у ее начала стояли археолог В.С.Голенищев (1856-
1947) и историк Б.А.Тураев (1968-1920).  

Голенищев, блестящий выпускник Петербургского 
университета, был коллекционером египетских древностей и 
первый из русских занимался полевыми изысканиями. Будучи еще 
                                                 
1Кагаров Е.Г. Прошлое и настоящее египтологии. – Сергиев Посад: 
Св.Троицко-Сергиевская Лавра, 1914. 
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студентом, он обнаружил в запасниках Эрмитажа папирус с двумя 
иератическими текстами «Поучение Мерикара» и «Пророчество 
Неферти». Находка произвела сенсацию не только в 
отечественных, но и зарубежных научных кругах. На V конгрессе 
ориенталистов огромный интерес вызвал доклад молодого ученого 
еще об одном древнем тексте, так называемой «Сказке о 
потерпевшем крушении», обнаруженной в фондах родного ему 
Эрмитажа.  

С 1879 г. Голенищев стал регулярно ездить в Египет. В самом 
начале 1980–х гг. он опубликовал уже ряд работ, заслуживших 
признание европейских египтологов: Sur un ancien chapitre du Livre 
des Morts, 1880; Die Mettternischtele. – Lpz., 1882; Sur un ancien conte 
egyptien, 1882 и много других. 

Русский археолог, как и Шомпольон, знал несколько древних 
языков: наряду с древнеегипетским аккадский, халдейский, 
арабский, иудейский (библейский), греческий… но глубокий 
профессиональный интерес молодого ученого к древнеегипетской 
письменности, не исключал его занятий египетским искусством1. В 
1884 г. он опубликовал сообщение о редчайших документах 
древнего Востока - двух юмористических рисунках и сопроводил 
этот уникальный памятник живым, остроумным комментарием2. 

Эта уникальная находка (имеется в виду рисунок, где 
изображены две драчливые обезьяны), как и комметарий 
Голенищева к рисункам, не могли не привлечь русского читателя. 
Петербургский университет мог гордиться своим бывшим 
студентом, выпущенным с дипломом кандидата, где Голенищев 
мог бы получить место лектора, но его волновали полевые 
изыскания. В 1884 г. молодой ученый напечатал папирусный 
список «Книги мертвых», фотографический снимок с которого был 
прислан из Афин в Русское Археологическое общество3. 

                                                 
1См. об этом: Павлов В.В. В.С.Голенищев о египетском искусстве // Древний 
Египет.  Сб. статей. М. Изд-во восточной литературы. – 1960. – С. 90-94; 
Выдающийся русский востоковед В.С.Голенищев и история приобретения 
его коллекции в Музей изящных искусств (1909-1912). – М.: Советский 
художнитк, 1987. – С. 340. 
2Два древнеегипетских юмористических рисунка (Чл. сотр. В.Голенищев). –
СПб.: Имп. Акад.Наук. – 1884.  
3Голенищев В.С. Об экземпляре «Книги мертвых» // Известия 
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Как публикатор списка Голенищев писал: «Книга, или вернее, 
этот сборник, состоящий из более или менее большего количества 
независимых друг от друга частью магических, частью 
религиозных глав, считался древними египтянами необходимым 
спутником всякого покойного для его странствий в загробной жизни 
( …)  
 Один из самых полных экз. «Книги мертвых» находится в 
Турине и издан в 1842 г. Лепсиусом. Он написан гиероглифическим 
шрифтом и заключает в себе 165 глав. Экземпляр же, 
фотографический снимок с которого прислан из Афин, также 
гиероглифический, как и туринский, но гораздо короче 
последнего…»1.  

В следующем году Голенищев на собственные сбережения 
предпринял успешные эпиграфические исследования в Вади-
Хаммамате, их результаты были опубликованы в 1887 г. 2 

Через три года ученый печатает отчет уже о своем 
семимесячном путешествии по Египту3, где он занимался, в 
частности, раскопками в Телль эль Масхут и исследовал надписи, 
найденные им в Тахте, опубликованные позднее в журнале Г. 
Масперо «Recueil de travaux…» etc. Vol. XI, pp. 96 et suiv.  

«По приезде в Каир, - сообщал Голенищев, - я первым делом 
посетил Булакский музей (близ Каира. – А.А.) в котором особенно 
интересными новинками оказались:1. дренеегипетские портреты из 
Фаюма, 2. клинописные таблички из Телль эль Амарны, древней 
резиденции фараона Аменхотепа IV и 3. вновь приобретенные 
музеем царские статуи времен древнего царства (…) Портретов в 
Булакском музее не много. Все они довольно позднего 
происхождения»4. В доказательство своего мнения Голенищев 
указывал на приобретенный им в Каире древний саван с 
нарисованной на нем фигурой покойного между божествами 

                                                                                                                                                             

Императорского Русского Археологического Общества. – СПб.: Имп. Акад. 
Наук, 1884. – Т.9. – Вып. 4. – С. 527-531. Оттиск. 
1Рукопись «Книги мертвых» надо читать справа налево. 
2Голенищев В.С. Эпиграфические результаты поездки в Уади Хаммамат. – 
СПБ: Имп. А.Кад. Наук, 1887. 
3Голенищев В.С. Археологические результаты путешествия по Египту зимой 
1888-1889 г. – СПб.: Имп.Акад.Наук, 1890. 
4Там же. – С. 6. 
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Осирисом и Анубисом…»1. Из прочих новинок Булакского музея 
ученый отметил несколько небольших каменных статуй, 
изображающих древнеегипетских фараонов: Хафра, Менкаура (оба 
IV династии). 

«В нескольких верстах от старого Каира, арабского Фостата, 
древнеегипетского Вавилона,- сообщал русский археолог,- отрыли 
сфинкса времен Амасиса (XXVI династии). Как я изложил во 
французском жернале Recueil de Traveaux relatifs a la philology et a 
l’archeologie et assyriennts, vol. XI, pp. 98, 99, найденные остатки, 
как мне кажется, принадлежат к храму «цикла богов», о котором 
упоминается на плите эфиопского царя Пианхи»2.  

Эти замечания свидетельствуют, что русский археолог был 
хорошо осведомлен о состоянии дел в современной египтологии, 
недаром его статьи охотно печатали самые авторитетные в Европе 
специальные журналы.  

На месте древнего Мемфиса Голенищеву, первому из русских, 
выпала честь лицезреть гигантскую статую Рамзеса II. 
«Колоссальная статуя, - рассказывал он, - состоит из очень 
плотного кристаллического известняка… Лицо сделано с 
замечательной тонкостью, черты лица правильны, нос слегка 
орлиный, губы несколько улыбаются. Нельзя достаточно 
надивиться той смелости и тому мастерству, с которым древний 
скульптор врезал в глыбу камня гигантских размеров черты лица 
великого завоевателя»3. 

По некоторым сведениям, экспедиции Голенищева в Египет 
исчисляются несколькими десятками, но, как справедливо отмечал 
Кагаров, его имя всемирно прославлено еще и уникальной 
коллекцией египетских древностей4, которую другой известный 
антиковед М.И.Ростовцев назвал «Египтом в миниатюре»5. 
Голенищеву принадлежит и превосходный каталог египетской 
коллекции Эрмитажа.  
                                                 
1Там же. 
2Там же. – С. 9. 
3Голенищев В.С. Археологические результаты путешествия по Египту зимой 
1888-1889 г. – С. 4-5, 6, 7, 8, 9, 10. 
4Кагаров Е.Г. Прошлое и настоящее египтологии. – С. 93. 
5Возвращение в Египет: страницы истории российской египтологии. – М.: 
Наука, 2009. – С. 18. 
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В дни финансовых затруднений ученого, она, благодаря 
деятельному участию профессора Петербургского университета 
Б.А.Тураева, в 1909 г. была приобретена в собственность 
Московского музея имени императора Александра III. 

Младший коллега Голенищева, выдающийся специалист по 
истории древнего Востока Б.А.Тураев по окончании курса 
университета был командирован в 1991 г. заграницу, работал в 
музеях Берлина, Парижа, Лондона, слушал лекции европейских 
египтологов А. Эрмана, Г. Штейндорфа, Г.Масперо и других: 
Лемана-Гаупта, Шрадера, Винклера… По возвращению в Россию с 
1896 г. он стал читать лекции в качестве приват-доцента, а в 1898 г. 
получил степень магистра всеобщей истории. Для него была 
создана первая в России кафедра истории древнего Востока… 

В 1911 году увидело свет первое издание курса лекций 
«Истории древнего Востока» Тураева, о которой академик 
М.А.Коростовцев спустя четверть века писал, что этот труд - 
выдающийся научный подвиг, он стоит наравне с трудами 
крупнейших историков древнего Востока немца Э.Мейера и 
француза Г.Масперо1. 

Другой академик, ученик Тураева, В.В.Струве полагал, что 
как историк древнего Востока его учитпель не знал себе равных ни 
в отечестве, ни за рубежом. Изумительная эрудиция давала ему 
возможность использовать для своих исторических построений все 
достижения мировой науки2.  

В своих выводах и обобщениях Тураев стремился быть строго 
объективным и зависеть только от исторического материала. Он не 
только слыл широко мыслящим историком, но и прекрасным 
филологом, в совершенстве знавшим ряд древневосточных языков. 
В результате переводы источников делались им самим, что 
придавало особую ценность его исследованиям. Тураев описал  
египетские памятники почти во всех Российских музеях, кроме того 
издавал египетские древности  Музея изящных искусств имени 
Императора Александра III. Перечень дореволюционных трудов 
Тураева, кроме «Истории древнего Востока» в 2 частях (СПб, 
                                                 
1Коростовцев М.А. Борис Александрович Тураев // Древний Восток Сб. – М.: 
Наука, 1980. – С. 20. 
2Струве В.В.  Б.А.Тураев – крупнейший историк древнего Востока // Древний 
Восток. – Сб. 2. – М.: Наука, 1980. – С. 6-18. 
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1913), включает в себя более сотни статей и ряд сравнительно 
небольших, но чрезвычайно содержательных и высоко 
профессиональных публикаций по религии, культуре и искусству 
древнего Египта1.  

Отметим только несколько из них, имеющих 
непосредственное отношение к нашей теме: Тураев Б.А. Zwei 
Hymnen an Thoth//Zeitschr.f. agypt. Sprache XXXIII – публикация 
иератического текста Британского музея № 5656 и 
иероглифической надписи на статуе Берлинского музея); Бог Тот. 
СПб., 1897; Новые успехи  и современное состояние египтологии 
(Истор. обозрение,1897, №IX ); Египтология  на XI и XII 
международных конгрессах ориенталистов (ЖМНП, 1900, апрель, 
ч. 328); Die naophore Statue nr. 97 im Vatikan (Z. f. agypt. Sprache 
XLVI, Lpz, 1910. Изображение воскресения на египетских 
памятниках. Харьков, 1914: К египетской художественной 
мифологии// Сборник Московского общества по исследованию 
памятников древности при Московском Археологическом 
Институте. Вып. 2.М., 1917.  

Самой крупной по искусству работой, по мнению 
Е.Г.Кагарова, является диссертация Тураева «Бог Тот. Опыт 
исследования в области истории древнеегипетской культуры»2. 

Глава «Тот в искусстве» содержит весьма важную 
классификацию изображений Тота (в виде ибиса, павиана, лунного 
диска, мумии, юноши и.т.д.) Атрибутами его служит око в руках, 
письменный прибор или сверток папируса, особенно в знаменитой 
сцене загробного суда - психостасии.  

Тураев был в курсе, чем живет современная ему египтология. 
В заметке об ХI Международном конгрессе ориенталистов в 
Париже3 он сообщал, что на съезде была представлена вся 

                                                 
1Труды академика Бориса Александровича Тураева / Древний Восток. – Сб. 
2. – М.: Наука, 1980. – С. 42-55. 
2Тураев Б.А. Бог Тот. Опыт исследования в области истории 
древнеегипетской культуры // Записки историко- филологического 
факультета Императорского С.Петербургского Университета. – XLVI. – 
1808. 
3Тураев Б.А. Египтология на XI Международном конгрессе ориенталистов в 
Париже // ЖМНП. – 1898. – № 2. – С. 119-128. 
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египтология in corpore1. Внимание Тураева привлекли сообщения 
лично участвовавшего в раскопках Ж. де Моргана2 французского 
археолога  Г.Жекье об интересных картушах, найденных в Абиде и 
в Негада; женевского археолога Е.Навилля, выступившего с 
рефератом о небольшом деревянном ящичке из коллекции Мак-
Грегора с орнаментом не в египетском стиле: изображение на 
ящичке льва в движении, по мнению Навилля, отсылает зрителя в 
Микены3, а также приобретающего европейскую известность 
талантливого немецкого египтолога В.Шпигельберга, нашедшего 
graffito, в котором содержался рецепт для приготовления красок – 
важнейший, по мнению Тураева, для истории искусства4.  

В другой статье этого же, 1897 года, «Новейшие успехи и 
современное состояние египтологии» Тураев сообщал, что 
назначение в 1881 г. Г.Масперо Генеральным директором 
египетских музеев стало стартом важнейших археологических 
раскопок5.  

В Мемфисе Масперо нашел в 1884 г. гробницу с тремя 
сохранившимися саркофагами. Их сравнение с фиванскими 
убедило, что искусство Мемфиса во времена Среднего царства 
отнюдь не было в упадке, как предполагал ранее Ф.Мариэтт.  

Успехи французов заставили действовать энергичнее 
англичан. Еще в 1883 г. они учредили в Лондоне «Egypt Exploration 
Fund» под председательством Эразма Уильсона. Предметом 
исследований «Fund» избрал Дельту. По поручению англичан 
раскопки начал уже упоминавшийся женевский археолог Навилль. 
В Туме он обнаружил остатки храма и картуши Рамзеса II, 
основателя города6.  

В следующем году В.Флиндерс-Питри нашел кусок колосса 
Рамзеса II из ассуанского гранита и массу драгоценных вещей, в 

                                                 
1Тураев Б.А. Указ. соч. – С. 119. 
2Де Морган нашел в Негаде гробницу основателя египетского государства 
Мины и исследовал в Дашуре гробницы царевен эпохи Аменемхета III. 
3Тураев Б.А. Указ. соч. – С. 124. 
4Там же. – С. 122. 
5Тураев Б..А. Новейшие успехи и современное состояние египтологии // 
Историческое обозрение. – 1897. – Т. IX. – C.1-37. 
6Тураев Б.А. Указ. соч. – С. 13-14. 
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частности, замечательную статую хозяина дома и зодиак, писанный 
золотом по стеклу1. 

В 1886 тот же археолог предпринял раскопки в Tell-Nebescheh 
с некрополем XX династии и нашел сидящий колосс Рамзеса II и 
гранитный сфинкс, оказавшийся палимпсестом. В следующем году 
он же сделал в Фивах фотографические снимки с изображенных на 
стенах храмов и гробниц типов различных народов, известных 
древним египтянам2. 

 В 1887 г. Навилль начал раскопки в Бельбенсе и его 
окрестностях. В числе находок оказался куб из розового гранита. 
На этом кубе изображен царь, подносящий елей сидевшему на кубе 
божеству. Дельта, комментировал Тураев, сама начала 
рассказывать о своем прошлом3.  

Эти и другие результаты раскопок дали богатый материал для 
изучения египетского искусства.В результате в 1896 г. Флиндерс-
Питри опубликовал книгу об египетском орнаменте «Decorative Art 
in Egypt». Тураев имел все основания резюмировать сообщения о 
трудах своих коллег, что за последние 25 лет египтология 
значительно двинулась вперед4. 

Проблемам изучения египетского искусства Тураев уделял 
пристальное внимание. В своем лекционном курсе5 он писал: «С 
царя III династии Джосера поселившегося у «Белой Стены» - 
крепости возникшего затем Мемфиса, начинается новый период 
египетской истории… Джосер соорудил для себя на поле Саккара 
грандиoзную пирамиду, посявщенную богу мертвых Сокару… Так 
началась знаменитая эпоха строителей пирамид»6. 

Тураев хорошо понимал, что о древнеегипетском искусстве 
нельзя толковать без учета религиозно-магических представлений 
египтян. Его интерпретации художественных феноменов всегда 
совершались в контексте религиозной культуры.  

                                                 
1Там же. – С. 14. 
2Там же. – С. 15. 
3Там же. – С. 17. 
4Там же. – С.  37. 
5Тураев Б.А. История древнего Востока. Часть I -2. Курс лекций. – СПб.: 
Безобразов и К. – Ч. I. – 1911 - 1912. – Ч.II. – 1913-1914.  
6Тураев Б.А. История…  – С.  169. 
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Он отмечал: «Египтяне всю свою культуру считали 
откровением богов (…) Осирис и Исида были цивилизаторами. Тот 
покровителем и охранителем культуры, изобретателем письма… 
«Слово Божие» было у них термином для иероглифического 
письма…»1. Животные символы египетских богов были связаны, по 
мнению Тураева, с тотемизмом. С развитием культуры тотемы 
превратились в знаковое обозначение богов, имеющих 
человеческую фигуру… «Заупокойные культы занимали 
центральное место в египетской культуре, об этом 
свидетельствовала «Книга мертвых», - писал Тураев.- Именно 
поэтому погребальный и заупокойный культ дает обильный 
материал для суждений об египетском искусстве. С гробницами 
связаны замечательные памятники египетского искусства. 
Например, статуи погребального культа, которые устанавливались 
в мастабе покойного, предполагали его узнавание двойником ка, 
поэтому художник добивался портретного сходства с 
изображаемым. Скульптурное изображение окружалось фигурами 
слуг, которые также ставились в гробницу, но их позы были 
свободнее, в них было больше движения и жизненности»2. 

Этот пассаж русского ученого звучит настолько современно, 
что трудно атрибутировать время, когда он написан. «В барельефах 
и живописи египтяне,- отмечал Тураев, - обращали главное 
внимание на изображение деталей…, а не на целостность 
впечатления. Поэтому в фигуре … они каждую часть тела 
передавали в том положении, в каком она наиболее ясно видна: 
голову в профиль, глаза -  en face; грудь, плечи, ноги в профиль. 
Перспективы у них не было, параллельные сцены изображались 
одна над другой, будучи отделены чертами. Особенно египтяне 
были искусны в изображении животных и типов народов»3. 

Последние раскопки немецких ученых в Абусире, по мнению 
Тураева, обнаружили замечательные храмы царей V династии 
Здесь уже найдены все формы египетских колонн с растительными 
и гаторовыми капителями…  

«Характерным, и для наших понятий странным обыкновением 
того времени фараонов было награждать своих верных слуг, - 
                                                 
1Там же. – С. 170. 
2Тураев Б.А. История….– С. 192. 
3Там же. 
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отмечал Тураев, - саркофагом из казенных каменоломен, или 
жертвенной доской, или фасадом гробницы, или участками земли, 
как источником средств для его поддержания… Все это находилось 
в заведывании казначея, который носил титул: «заведующий тем, 
что дает небо, приносит земля и что приносит Нил», или: 
«заведующий тем, что есть и чего нет»1. 

 Одним из богатейших храмов IV – VI династий был, как 
известно, храм Пта. В эту пору, указывал Тураев, он сделался 
сосредоточием художников, потому что в его владении были 
каменоломни, доставлявшие материал для пирамид, гробниц, 
статуй… Верховный жрец храма носил титул «великий 
художеством», а Пта сделался богом искусств»2.  

Лекции Тураева дышали жизнью, его темы никогда не 
повисали в безвоздушном пространстве, они были сюжетны, и 
одновременно экзпозиционны. Искусство представлялось 
неотъемлемой стороной человеческих взаимоотношений и 
посредником между бессмертием и смертью. История и искусство 
становились единой тканью событий. На одной из страниц он 
писал: «В … погребальном храме Сахура … остались барельефы, 
изображающие возвращение из Азии победоносного флота с 
пленными семитическими вождями, азиатских пленников и 
данников (с медведем и сосудами). Ливийских князей, 
изъявляющих покорность, и перечни несметной добычи, отнятой у 
них. Здесь же царь изображен в виде сфинкса, попирающего 
ливийца, пунтийца и азиата. В одной из гробниц некрополя 
Дешаше (к югу от Ираклеополя) Питри нашел в 1896-7 гг. 
барельеф, представляющий взятие египтянами какой-то азиатской 
крепости Недиа. Победив неприятеля вне стен, египтяне 
подставляют лестницы к стенам… Внутри осажденного города 
изображен царь на троне: он рвет с отчаяния волосы; перед ним 
женщины и старики, умоляя его о чем-то; жители налагают на себя 
руки и ломают свое оружие. По типу и вооружению, осажденных 
можно отнести к семитам Синая или Сирии»3.  

Такое предметное и живописное повествование, конечно, не 
могло не увлечь слушателей. Замечательно, что русские ученые, 
                                                 
1Там же. – С. 195, 197. 
2Тураев Б.А. История… – С. 199. 
3Тураев Б.А.Указ соч. – С. 201.  
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писавшие первую страницу отечественной египтологии, мало в чем 
уступали современным им европейским египтологам. Так, вопреки 
гипотезе Ф.Мариэтта, В.С.Голенищев уже в 1893 г. доказал 
принадлежность танисских сфинксов к эпохе Среднего царства, а 
монография Тураева «Египетская литература»1 (1920), как и курс 
лекций «История древнего Востока», не утратила научного 
значения по сей день. Чтобы убедиться, в этом, достаточно 
сравнить тураевскую характеристику древнеегипетской литературы 
с пассажами статьи С.С.Аверинцева «Греческая литература и 
ближневосточная «словесность»2.  

 
 
 

 
 
 

 
                                                 
1Тураев Б.А. Египетская литература. Т. I.  Исторический очерк 
древнеегипетской литературы. – М.: М. и С. Сабашниковы, 1920. – 279 с. 
2Ср.: Аверинцев С.С. Греческая литература и ближневосточная 
«словесность» / Риторика и истоки европейской литературной традиции. –
М.: Языки русской культуры, 1996. – С. 13-75; Тураев Б.А. Египетская 
литература…– С. 5, 9, 11, 17, 272. 
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АНТИЧНАЯ ФИЛОСОФИЯ И ФИЛОСОФИЯ АРАБО-

МУСУЛЬМАНСКОГО ВОСТОКА: ВРЕМЕН СВЯЗУЮЩАЯ 
НИТЬ 

 
 В данной статье автор рассматривает античную философию классического 

периода в контексте преемственности, так как именно философия арабо-
мусульманского Востока продолжила тот философский диалог начатый великими 
античными мыслителями, сохранив и передав следующему поколению «влюбленных в 
мудрость», уникальную содержательность и разработанность многих философских 
систем античности, что позволяет нам назвать мыслителей того времени  (и эпохи 
Античности и эпохи «Мусульманского Ренессанса) как Философов с большой буквы. 

 
 In this article the author examines the ancient philosophy of the classical period in the 

context of succession, as is the philosophy of the Arab-Muslim East continued philosophical 
dialogue that started the great ancient thinkers, preserve and pass on to the next generation "in 
love with wisdom", unique content and elaboration of many philosophical systems of antiquity, 
that allows us to call the thinkers of the time (and the era of Antiquity and the era of the "Muslim 
Renaissance) as a philosopher with a capital letter. 

 
Мақалада автор классикалық кезеңдегі антикалық философияны сабақтастық 

негізінде қарастыУрады, себебі араб-мұсылмандық Шығыс философиясы ұлы антикалық 
ойшылдар бастаған философиялық сұхбатты жалғастырып, келесі «даналыққа 
құштар» ұрпақтарға сақтап, жеткізген. Антикалық философиялық жүйенің мазмұны 
мен дамуының бірегейлігі бізге сол кезең ойшылдарын (Антикалық кезең де, Мұсылмандық 
Ренессанс кезеңі де) Жоғары мәндегі философтар деп атауымызға мүмкіндік береді. 

 
 

Времен связующая нить, 
Все миновав в пути преграды, 
Домой поможешь воротить, 

Как нить прекрасной Ариадны, 
Всех тех, кто будучи в миру, 

Душою жить не убоялся, 
Кто верен Истине остался,  

Приняв Вселенскую Игру. 
Сергей Аристархов1  

 

 Античная философия – единое и своеобразное, но не 
изолированное явление в развитии философского сознания чело-

                                                 
1Аристархов С. Времен связующая нить / http: // www. stihi. Ru / 2013 / 03 / 05 
/ 1870  
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вечества. Она складывалась на основе перенесенных с Востока в 
греческие города зачатков астрономических, математических и др. 
знаний, в результате обработки древней мифологии в искусстве и 
поэзии, а также освобождения философской мысли из плена 
мифологических представлений о мире и человеке. 

 Уже в VII веке до н.э. на территории Древней Ойкумены 
(Индия, Китай, Греция) возникли философские и космологические 
системы, в которых миф играет роль не столько основы воззрения, 
сколько образного средства выражения мысли. 

 Несмотря на то, что в VI веке и даже в V веке до н. э. 
философия и знание о природе еще не были отделены друг от 
друга, тем не менее, при отсутствии способов экспериментальной 
проверки число возникавших гипотез было велико. Для философии 
это множество гипотез означало многообразие типов философского 
объяснения мира. Именно это многообразие и уровень разработки 
сделали Античную философию школой философского мышления 
для последующих эпох. 

 Вершина развития античной греческой философии, ее 
классический период, приходится приблизительно на время от 
второй половины V до конца IV века до н.э. 

 Здесь, помимо выдающихся представителей античной 
классической философии – Сократа, Платона, Аристотеля, следует 
выделить так называемых софистов, греческих философов V века 
до н.э., выступавших в роли профессиональных учителей 
«мудрости» и «красноречия» – Горгия, Крития, Протогора, 
Антифонта и других. Главным у софистов – это отказ от религии, 
рационалистическое объяснение явлений природы, этический и 
социальный релятивизм. В целом для них характерно 
материалистическое понимание природы. Вместе с тем некоторые 
софисты (особенно поздние) начали тяготить к философскому 
идеализму, прибегая при этом к приемам в споре, получившим 
впоследствии название софистики. 

 Непримиримым врагом софистов в Афинах выступил Сократ 
(469 – 399 до н. э.), хотя, с точки зрения обыденного сознания сам 
Сократ – не только софист, но даже их глава. Сократ был, скорее 
всего, народным мудрецом, противостоящим софистам, но 
воспринимающим все, то позитивное, что содержало их учение. Он 
полагал, в отличие от софистов, что истина все же существует и 
может быть найдена в споре. 
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 Сила Сократа заключалась в им же разработанном методе 
ведения дискуссии, когда серией простых вопросов он доводил 
своего оппонента до признания неправильности его позиции, а 
затем тем же методом доказывал справедливость своей позиции. В 
основе учения Сократа, в сущности своей идеалистического, лежит 
идея об объективно существующем духе, познаваемом мудрецами.  

 Во взглядах Сократа отразились некоторые новые явления 
жизни афинского общества. Он подчеркивал необходимость 
профессиональных знаний для успешной деятельности в любой 
сфере жизни, откуда делались и политические выводы: руководство 
государством – это также профессия, и необходимо, чтобы ею 
занимались тоже профессионалы. Эта концепция была абсолютно 
противоположна основополагающим принципам афинской 
демократии, согласно которым управление полисом – дело каждого 
гражданина. Тем самым, учение Сократа создавало теоретическую 
базу для олигархов, что и привело его, в конце концов, к 
непримиримому конфликту с демосом, закончившимся осуждением 
и смертью Сократа. Его карикатурно изобразил в комедии 
«Облака» Аристофан, но в сознании последующих поколений 
вошел другой образ Сократа, замечательным мастерством, 
нарисованный его учеником Платоном, как пример кристально 
честного, независимого мыслителя, ставящего истину выше всех 
других побуждений. 

 Сократ – прежде всего представитель идеалистического 
религиозно-нравственного мировоззрения, открыто враждебного 
материализму. Впервые именно Сократ сознательно поставил перед 
собой задачу обоснования идеализма и выступил против 
материалистического миропонимания, естественнонаучного знания 
и безбожия. 

 В то же время, Сократ, стоит у истоков рационалистических и 
просветительских традиций европейской мысли. Ему принадлежит 
выдающееся место в истории моральной философии и этики, 
логики, диалектики, политических и правовых учений. Влияние, 
оказанное им на прогресс человеческого познания, ощущается до 
наших дней. Имя Сократа навсегда вошел в духовную культуру 
человечества. 

 Если V век до н.э. можно считать временем рождения науки, в 
том числе и философской как специальной сферы деятельности, то 
IV век до н.э. оказался очень плодотворным для их дальнейшего 
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развития. В это время были созданы две самые известные 
философские системы – Платона и Аристотеля. 

 В этот период борьбе с материалистическим мировоззрением 
Демокрита формировался философский идеализм. Родоначаль-
ником последовательной философской системы объективного идеа-
лизма стал Платон (427-347 гг. до н.э.). 

 Согласно учению Платона, лишь мир идей представляет собой 
истинное бытие, а конкретные вещи - это нечто средне между 
бытием и небытием, они только тени идей. Идеи истолковываются 
Платоном как идеальные образы - образцы для чувственно 
воспринимаемого мира вещей. Абстрагировав идеи от разума 
конкретных людей, Платон объявил мир идей божественным 
царством, в котором до рождения человека пребывает его 
бессмертная душа. Затем она попадает на грешную землю, где, 
временно находясь в человеческом теле, как узник в темнице, она 
«вспоминает» о мире идей. Познание, по Платону, есть воспоми-
нание душой своего доземного существования. 

 Соотношение между мышлением и бытием представлялось в 
философии Платона перевернутым с ног на голову, и из такого 
ложного понимания философ выводил идеалистическую трактовку 
познания. Он считал, что чувства обманывают человека, и поэтому 
советовал для познания истины «закрыть глаза и уши» и 
довериться вспоминающей о своем божественном прошлом душе. 

 Трудно назвать область знаний, которая не нашла бы 
отражение в трудах Платона: он занимался этикой, политикой, 
проблемами знания, искусством, религией и др. В основном 
благодаря диалогам Платона нам известны учения софистов и 
Сократа.  

 В Греции у философа было много учеников, прошедших 
обучение в его школе, названной Академией. Среди них - известные 
философы: Спевсипп, Ксенократ, Евдокс Книдский, Гераклит 
Понтийский. Особенно большие заслуги имела Академия в 
развитии математики и астрономии. 

 Огромное влияние оказал Платон и на последующие периоды. 
Его принцип противопоставления чувственного мира миру идей с 
различными модификациями присутствует во многих учениях 
античности, средневековья и Нового времени. Сильное воздействие 
Платона испытало не только европейская, но и арабо-язычная 
средневековая философия. 
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 В системе Платона многое подвергалось критике и его 
современниками, и последующими поколениями. Вместе с тем 
платоновская философия – одна из немногих выдержавших испы-
тание временем и продолжающих быть источником знаний и 
объектом исследований. Достижения современной науки позволили 
увидеть в учении Платона ранее неизвестные аспекты. Новые 
открытия в лингвистике помогли по-иному взглянуть на диалог 
«Кратил», посвященный изучению взаимоотношений между вещью 
и ее наименованием. Есть мнение, что именно Платон разработал 
тот метод доказательства, который лег в основу современной 
математики, без него невозможно возникновение науки Нового 
времени как системного знания. Недавно физики обратили 
внимание на картину микромира у Платона и чрезвычайно высоко 
оценили его гениальные догадки, предвосхитившие открытия 
Новейшего времени.  

 Будучи источником как материалистической, так и 
идеалистической линии в философии, античность создала и первые 
попытки их применения в пределах единой философской системы. 
Одной из вершин философской мысли Древней Греции в этом 
отношении являются творения Аристотеля (384-322 гг. до н.э.), 
воззрения которого энциклопедически вобравшие в себя 
достижения античной науки, содержат как глубокие 
материалистические и диалектические идеи, так и элементы 
идеализма.  

 Свои философские взгляды Аристотель начал разрабатывать в 
противоположность идеализму Платона (именно ему 
приписывается изречение: «Платон мне друг, но истина 
дороже!»). В ранних работах Аристотель развил три типа 
идеализма, стремясь преодолеть платоновский разрыв между 
миром чувственных вещей и миром идей.  

 Исходя из признания объективного существования материи, 
Аристотель считал ее вечной, несотворимой и неуничтожимой. 
Материя не может возникнуть из ничего, говорил он, не может 
также увеличиться или уменьшиться в своем количестве. Однако в 
более поздних работах он частично вернулся к признанию мира 
платоновских идей как первоосновы мира. Сама по себе материя, 
утверждал Аристотель, пассивна. Она содержит в себе лишь 
возможность возникновения действительного многообразия вещей 
как мрамор - возможность различных статуй. Чтобы эту воз-
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можность превратить в действительность, надо придать материи 
соответствующую форму. Функцию формообразования 
осуществляет ум – перводвигатель. Под формой Аристотель разу-
мел предшествующий вещий активный, творческий фактор, 
благодаря которому она становится действительной. Форма - это 
стимул и цель, идеальный образ, причина становления 
многообразных вещей из однообразной материи, а материя - своего 
рода глина. Для того чтобы из нее возникли разнообразные вещи, 
необходим «гончар» (или ум – перводвигатель). Основным 
двигателем мира является Бог, определяемый как форма всех форм, 
как причина и одновременно вершина мироздания. Поздний 
Аристотель, таким образом, оторвал форму вещей от своих вещей и 
превратил ее в самостоятельную субстанцию по аналогии с миром 
платоновских идей. Однако в гносеологии (познании) Аристотель 
последовательно отстаивал материалистические позиции. Изучение 
мира состоит в открытии форм, но для достижения этого мы 
должны отправляться не от самих форм, а от данной нам 
действительности. Единичные вещи, утверждал он, изменчивы, а 
их единичные формы неизменны - в этом утверждении Аристотеля 
диалектика и метафизика слились воедино. 

 Вместе с тем Аристотель одним из первых разработал 
подробнейшую классификацию форм и способов рационального 
мышления. Его учение о наиболее общих философских понятиях, 
или категориях (количество, качество, отношение, сущность, время, 
пространство и др.), с помощью которых он стремился выразить 
диалектику бытия и мышления, явилась огромным вкладом в 
теорию научного познания.  

 Значение философии Древней Греции в развитии мировой 
философии очень велико. Из вышеизложенного можно с 
уверенностью сказать, что древнегреческая философия внесла свой 
выдающийся вклад в развитие мировой философии. 
Древнегреческие философы разработали решения проблем, 
связанных со становлением общества, и в то же время у каждого из 
них была своя система, на основе которых в современном мире 
созданы более совершенные системы. 

 Именно древнегреческая философия дала начало в том или 
ином смысле большинству последующих философских систем. По 
своему характеру античная философия явилась выдающимся 
вкладом в развитие не только философских, но и научных, в 
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частности, естественнонаучных исследований. Содержательность и 
разработанность многих философских систем античности были 
универсальны, а самих мыслителей того времени, можно 
определить, как Философов с большой буквы. 

 Спустя более тысячи лет, когда Античная философия была 
практически забыта в Европе, занятой бесконечными войнами 
зарождавшихся европейских государств, на Востоке, 
завоевательные походы арабов привели к появлению Арабского 
Халифата, где династия Аббасидов заложило основы 
Мусульманского Ренессанса (А. Мец). «Золотой век» 
мусульманской цивилизации спас и сохранил для человечества 
уникальное наследие античной философии и науки в целом.  

 Несмотря на многочисленные выступления местных народов 
против арабского владычества эта власть утвердилась на огромных 
пространствах «от Магриба до Машрика» («От Запада до Востока») 
в значительной мере благодаря демократическим основам и тради-
циям. Арабский язык стал инструментам интеграции в арабо-
язычную, а через нее мировую науку и культуру, инструментом 
общения образованных людей, принадлежащих к различным этни-
ческим группам. 

 Благодаря исламу (в отличие от христианства) большое 
развитие в этот период получила наука. Она развивалась в тесном 
взаимодействии с ближневосточной. Столица Халифата - Багдад 
стал крупным научным центром того времени, где халиф аль-
Мамун (813-833) создал «Дом мудрости» («Байт ал–хикма»), аналог 
современной Академии наук. Спустя, тысячу лет аль-Мамуна 
великий русский писатель Н.В. Гоголь назвал «величайшим пок-
ровителем наук, имя которого история внесла в число 
благодетелей человеческого рода и который замыслил государство 
превратить в государство муз»1. 

 Уже на рубеже VII – VIII веков появляются первые 
богословские кружки и школы, основными дискуссионными 
проблемами которых явились вопросы о боге и его атрибутах, 
философские споры о предопределении и свободе воли, о 

                                                 
1См.: Ковалевский М. Гоголь как историк // Три юбилейные речи. Издание 
Казанского Педагогического музея. – Типо-литография императорского уни-
верситета, 1909. – С. 36-51. 
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справедливости, источниках добра и зла и т.д. Среди этих учений 
можно выделить течение мутазилитов (VII – X вв., осно-
воположники – Амр ибн Убайд, Василь ибн Ата), религиозное 
учение которых тесно увязывалось с конкретными политическими 
проблемами того времени. Эта была первая оформившаяся 
богословская школа, основавшая свое учение на рационализме и 
использовании понятий и методов греческой логики и философии. 
Основными положениями (усул) мутазилитов являются 
единобожие и справедливость. Отрицая догмат об извечности 
Корана, мутазилиты рассматривали его как одно из творений 
Аллаха, вели борьбу со сторонниками учения о предопределении 
(джабаритами). 

 Классический период арабо-исламской философии начинается 
спустя приблизительно сто лет после возникновения ислама, 
которые понадобились для того, чтобы новое мировоззрение, 
связанное с монотеистической религией, вполне овладело умами. 
За это время исламское государство распространилось на 
обширных территориях Ближнего и Среднего Востока и Северной 
Африки, включив в свою орбиту многочисленные народы, уже 
испытавшие значительное влияние философского наследия 
античности и исповедовавшие зороастризм, христианство, 
гностицизм. Хотя эти факторы оказали свое воздействие на 
зарождение теоретической рефлексии и, в частности, философской 
мысли в арабо-исламском мире, последняя никак не сводится к 
сумме внешних влияний и заимствований. Она представляет собой 
самостоятельный историко-философский феномен, характеризую-
щийся собственным способом задания проблемного поля и рацио-
нальными критериями оценки допустимости постановки задач в его 
пределах и правильности их разрешения. На этой основе сформи-
ровался блок проблематики, общей для всех течений классической 
арабо-мусульманской философии и послужившей в ней предметом 
дискуссий. Он включает вопросы метафизики (первоначало и его 
отношение к множественному миру, модусы существования – несу-
ществования и соотношения между ними, причинность), теории 
познания (истина, типология знания, интуитивное и дискурсивное 
познание), учения о человеке (человек как наделенный 
способностью действия и познания, практически-созерцательное 
отношение человека к миру и первоначалу). 

 Значительным явлением по своему философскому 
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содержанию был восточный перипатетизм (аристотелизм), где 
одним из главных философских вопросов был вопрос о соот-
ношении философии и религии. 

 Абу Ю́суф Яку́б ибн Исха́к ибн Саббах аль-Ки́нди (800-879), 
прозванный «Философом арабов», в условиях господства мусуль-
манского мировоззрения сформулировал главные для всей арабо-
мусульманской философии вопросы: рационально-аллегорическое 
толкование «священных текстов»; отождествление Бога с 
первопричиной; толкование творения как наделения вещей 
существованием, как разновидности причинно-следственных 
отношений и, наконец, как процесса эманации; философская 
интерпретация проблемы бессмертия индивидуальной души. 

 В его учении выделяются, как правило, два аспекта: первый из 
них связан с поиском внутреннего смысла Корана на основе 
аллегорической интерпретации и попыткой легализации 
философии в мусульманском обществе. Второй аспект – 
собственно философское учение аль-Кинди, которое основано на 
идеях Аристотеля. К одной из основных его концепций относится 
учение о четырех видах разума: деятельного, всегда пребывающего 
в актуальном состоянии; потенциального, находящегося в 
состоянии «лишенности»; разума по обладанию, перешедшего в 
актуальное состояние; разума проявляющегося, т.е. функционирую-
щего.  

 Трактуя философию как «познание истинной природы вещей 
в силу человеческой способности», аль-Кинди не представляет ее 
предмета без математических наук и без наук о природе. Сама 
философия – это знание о субстанциях, о количестве и качестве, а 
также учение о таких всеобщих определениях бытия, как материя, 
форма, место, движение и время. Она является также познанием 
истинной природы вещей, связанных с ответами на четыре вопроса: 
«Есть ли это?», «Что это?», «Каково это?», «Почему это?». 

 Одним из основоположников восточного перипатетизма по 
праву считается выдающийся центрально-азиатский философ, 
уроженец Южного Казахстана Абу Наср Мухаммад ибн Мухаммад 
ибн Улугбек ибн Таркан аль-Фараби (870–950). Круг его интересов 
был широк – это философия и логика, политика и этика, музыка и 
астрономия, математика и грамматика и т.п. (всего им создано 
более 100 произведений). 

 Фараби, прозванный «Аристотелем Востока», «Вторым 
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учителем», был одним из основателей передовой культуры Средней 
Азии, Ближнего и Среднего Востока. Поэтому к личности и 
творчеству Фараби привлечено внимание множества ученых, 
неугасающие споры вокруг его научного наследия, продолжаются и 
сегодня, несмотря на то, что со времени его смерти прошло более 
11 веков. Под влиянием его учения формировались такие деятели 
средневековой культуры, как Маймонид, Низами, Руставели, Носир 
Хисрау, Улугбек, Джами, Навои, Роджер Бэкон, Сигер 
Брабантский и многие другие. 

 Одной из наиболее интересных сторон философской системы 
Фараби является его учение о познании, которому он уделяет 
большое внимание во многих своих работах – «Философские 
вопросы и ответы на них», «Сущность мудрости», «Комментарий», 
«Гражданская политика», «О началах существования форм и 
акциденций» и др. В этих трудах освещаются такие вопросы, как 
возникновение человеческого знания и его отношение к реаль-
ности, познание объективной действительности, степень 
познаваемости мира, формы и виды познания, особенности 
чувственного и рационального познания, взаимоотношение 
конкретного и абстрактного в познании, взаимосвязь тела и души и 
др. 

 При рассмотрении проблемы познания Фараби исходил из 
естественнонаучных достижений своей эпохи и использовал свои 
знания в области медицины, физиологии, математики, астрономии, 
филологии и других наук. Проблему познания он рассматривает 
как часть общей задачи выяснения сущности человека. 

 Сам человек, согласно Фараби, является итогом, венцом 
развития природы и по своим душевным качествам отличается от 
остального животного мира. Однако человек, возникший из 
природы, не отрывается от нее, а всеми узами связан с нею, хотя, 
душа его по первоначальному происхождению связана с небесной 
душой, имеющей нематериальную сущность. Акт возникновения 
человека Фараби считает, с одной стороны, естественным 
продолжением общего процесса развития природы, а с другой – 
качественно новым этапом в процессе эманации. 

 Учение Фараби о предмете, содержании и классификации 
наук, а также его теория познания явились одним из крупнейших 
достижений средневековой науки и сыграли большую роль в 
развитии научной мысли и систематизации научных знаний. 
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 Огромное значение учения Фараби состоит также в том, что 
оно дает исчерпывающие и всесторонние сведения обо всех 
существовавших на средневековом Востоке отраслях знаний и 
представляет своего рода энциклопедию наук. 

 Каждая наука, по Фараби, изучает определенные стороны, 
субстанции, определенную группу или свойства материальных тел; 
науки отличаются друг от друга, прежде всего объектом изучения. 
В своих научных изысканиях Фараби по сравнению с Аристотелем 
более последователен. Если Аристотель чрезмерно 
противопоставляет «первую философию» как науку о сущности 
(т.е. метафизику) всем остальным конкретным наукам, изучающим 
отдельные свойства бытия, то Фараби в отличие от Аристотеля 
метафизику как науку о сущности ставит на одно из последних 
мест – после педагогических (наука о языке и логика), мате-
матических и естественных наук (т.е. после конкретных наук) и 
рассматривает предмет метафизики как общее, абстрактное, 
отвлеченное от конкретного. 

 Кроме того, следует указать и на то, что Фараби выделяет в 
отдельную группу науки, изучающие особенности познавательных 
способностей человека, - науку о языке, логику, называя их 
«педагогическими науками» и, тем самым, подчеркивая их отличие 
от наук, изучающих свойства объективно существующих 
естественных тел. Подобная группировка свидетельствует о 
тонкости наблюдений, о глубоких познаниях Фараби и научном 
подходе его к изучаемому предмету. Классификация наук Фараби 
сыграла прогрессивную роль, и долгое время сохраняла свое 
значение. И в этой области Фараби имел ряд последователей, 
которые представляли различные отрасли наук, как на Востоке, так 
и в Европе. 

 Энциклопедическая система наук аль-Фараби оказала большое 
влияние на развитие европейской науки. Она легла в основу 
крупнейшей европейской средневековой энциклопедии 
Гундиссалинуса (ХII в.). 

 В целом учение Фараби, будучи синтезом культурных и 
научных достижений IX – X вв., отразило в себе сильные и слабые 
стороны своего периода и сыграло огромную роль в дальнейшем 
развитии научной и философской мысли не только на Востоке, но и 
на Западе. 

 Так, труды аль-Фараби оказали существенное влияние на 
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философские взгляды крупнейшего арабо-мусульманского 
мыслителя Абу́ Али́ Хусе́йна ибн Абдалла́ха ибн Си́ны (980-1037), 
всемирно известного под латинизированным именем Авиценна. 
Научное наследие Ибн-Сины огромно и охватывает все области 
человеческих знаний того времени. Наиболее крупными его 
произведениями являются «Книга исцеления» («Китаб аш-шифа»), 
состоящая из 22 томов, «Книга знания» («Даниш-намэ»), «Книга 
спасения», «Канон врачебной науки», который был главным 
источником знаний по медицине в течение шести веков для врачей 
Востока и Запада. Многими сведениями из этой книги врачи 
пользуются и сегодня. 

 В классификации наук Ибн Сина соединил теоретические 
науки с практическими (этика, домоводство, политика), с одной 
стороны, и с ремеслами, производством, торговлей, медициной – с 
другой. Эта связь осуществлялась посредством выделения в 
теоретических науках первичных, «чистых», и вторичных, 
«прикладных», дисциплин, их субординации и подчинения высшей 
науке – метафизике. Метафизику Ибн-Сина делил на 
«универсальную» и «божественную». Первая изучала начала 
естественных наук, а вторая содержала в себе принципы 
эманационного учения, служащего переходом к этике и др. 
практическим наукам. К своего рода прикладной метафизике 
относились знания, касавшиеся откровения и потусторонней жизни. 

 Как рассказывает сам Ибн-Сина, «Метафизику» Аристотеля 
он читал сорок раз, текст книги знал наизусть, но в сущность идей 
Аристотеля никак не мог вникнуть, а удалось это только с 
помощью комментария Абу Насра Фараби к «Метафизике» 
Аристотеля. 

 Отстаивая и развивая философскую систему Аристотеля, Ибн 
Сина уделял в своих трудах значительное внимание логике, учению 
о причинности, первой причине, материи и форме, познании, 
категориях, принципах организации мысли и знания. 

 Одним из центральных пунктов философии Ибн Сины была 
концепция строго упорядоченного мира, подчиненного законам 
детерминизма. Ряд причиной зависимости, восходящих одна к 
другой порождающих причин заканчивается первой причиной, 
которая, являясь активным началом (воля), высвобождает свою 
потенциальность, в результате чего, опосредованный рядом 
ступеней, возникает множественный тварный мир. Решая проблему 
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не только действительного мира, но и его независимости от Творца, 
Ибн Сина главное внимание уделял теме возможного и 
необходимого. Основная идея арабоязычных перипатетиков - идея 
мира, в возможности уже содержащегося в Едином и в силу этого 
совечного Творцу. Придерживаясь перипатетической традиции в 
учении о причинности, Ибн Сина отказался от жесткого 
детерминизма: существование возможно сущего не является 
необходимым само по себе и становится таковым в результате 
изменения воли необходимо сущего как Первой причины, дающей 
начало последующему ряду сущих и делающий их необходимым. 
Первое, Первоначало – это единственное, что изначально 
необходимо само по себе. Все остальное является производным от 
него и потому лишь возможным. Но поскольку имеется причина, 
реализующая возможность, последняя становится в свою очередь 
необходимостью и как таковая – необходимой причиной 
следующего порождения. Таким образом, Первая причина 
становится первым толчком, в дальнейшем мир сущего 
определяется причиной зависимостью внутри него самого. 

 Пионером перипатетической философии в странах Магриба - 
мусульманской Испании (аль-Андалуз) был Абу Бекр Муха́ммед 
Ибн Ба́джа (1070-1138), широко известный под латинизированным 
именем Авемпас, или Авемпаце. В своих философских трактатах 
«Прощальное послание» («Рисалат аль-Вада»), «Жизнеустроение 
уединенника» («Тадбир аль-мутаваххид») он рассматривает 
вопросы о первом двигателе, человеческой цели, соединении 
человека с деятельным разумом. Философская максима его учения 
– как философ или группа философов могут достичь счастья или 
обрести интеллектуальные высшие и нравственные добродетели в 
обществе, далеком от совершенства. Ибн Баджа верил, что в 
Совершенном граде все сограждане будут счастливы, и поможет им 
обрести это счастье философ, ставший главой страны.  

 Последователь Ибн Баджи Абу Бекр Муха́ммед ибн Абд ал-
Ма́лик Ибн Туфа́йль (1110-1185), известный под латинизированным 
именем Абубацер, создал учение о философской робинзонаде. В 
своей единственной дошедшей до нас работе «Хайя бен Якзан» 
Ибн Туфайль высказал предположение о том, что интеллектуальное 
счастье надо искать в одиночку. Отсюда идея «робинзонады». Фор-
мирование мировоззрения у человека Ибн Туфайль выводил 
прежде всего из размышления о жизни и смерти. Богу нет места в 
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его теории антропогенеза и космогонии. Это лишало человека 
ореола «святости» и уникальности. Человек, возникающий из 
материи благодаря естественным процессам, в единстве и гармонии 
своих органов отражает единство и гармонию всего Сущего. 
Основные идеи романа: одинокий и одаренный человек развивается 
правильнее, чем член общества. Эти противообщественные 
воззрения «аристократов ума», как и амальгама аристотелизма с 
неоплатонизмом, очень характерны для той эпохи 

 Абу́ль Вали́д Муха́ммад ибн А́хмад ибн Рушд (1126-1198), 
всемирно известный под именем Аверроэс, сторонник наиболее 
аутентичного аристотелизма, очищенного от примесей 
неоплатонического учения о эманации обобщил накопленный 
испано-арабскими философами опыт, который свидетельствовал о 
невозможности какой-либо «истинной религии». Одним из 
ключевых утверждений Ибн Рушда является утверждение, что оба 
– «философ и рядовой верующий» - могут быть счастливы, но 
каждый по-своему. Для мусульманского мыслителя истина едина 
как для философов, так и для «широкой публики», а разница 
вызвана лишь способами ее постижения. Ибн Рушд отрицал 
бессмертную душу и считал вечным лишь интеллект человека. В 
последствии в западноевропейской средневековой философии 
возникло направление, сторонники которого продолжили начатую 
Ибн Рушдом интерпретацию учения Аристотеля. Направление 
получило название аверроизма. Его сторонники не заботились о 
согласовании философии Аристотеля с христианским вероучением 
(ими была выдвинута концепция «двойственной истины», 
обосновывавшая независимость истин разума от истин религии)1. 

 Таким образом, античная философия в лице представителей ее 
классического периода нашла свое продолжение в философской 
мысли арабо-мусульманского Востока, которое продолжило 
эстафету передачи философского знания будущему поколению 
философов-мыслителей эпохи Возрождения и Нового времени.  
 
 

 
 

                                                 
1Сагадеев А. В. Ибн-Рушд (Аверроэс). – М.: Мысль, 1973. – 207 с.  
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«РОМАНИЗИРОВАННЫЙ АРАБ» НА ИМПЕРАТОРСКОМ 
ТРОНЕ: МАРК ЮЛИЙ ВЕР ФИЛИПП И ЕГО 

ДЕЯТЕЛЬНОСТЬ В ИСТОРИОГРАФИЧЕСКОМ 
КОНТЕКСТЕ 

 
Статья посвящена рассмотрению наиболее актуальных аспектов, касающихся 

оценки деятельности римского императора Филиппа Араба. Проблематика рассмотрена 
в историографической перспективе, позволяющей осветить тему с различных ракурсов: 
происхождение будущего императора, стиль правления, приоритеты внутренней 
политики, определившие логику взаимодействия с элитами и «низами» социальной 
иерархии Империи. Опираясь на труды современных российских и зарубежных ученых, 
автор показывает причины решительного противодействия, оказанного в отношении 
достаточно гибкой и взвешенной политики данного императора. 

 
The article is devoted to consideration of the most actual aspects concerning an 

assessment of activity of the Roman emperor Philip Arab. The perspective is considered in the 
historiographic prospect, allowing to report a subject from various foreshortenings: the origin of 
future emperor, style of ruling, the priorities of the domestic policy which have defined the logic 
of interaction with elite and «bottoms» of social hierarchy of the Empire. Relying on works of 
modern Russian and foreign scientists, the author shows the reasons of the resolute 
counteraction regarding to the flexible and weighed policy of this emperor. 

 
Мақала рим императоры Филипп Арабтың қызметін бағалауға қатысты аса 

өзекті аспектілерді қарастыруға арналған. Проблематика тақырыпты түрлі тұрғыдан 
ашуға мүмкіндік беретін историографикалық перспективада қарастырылған: болашақ 
императордың шығу тегі, басқару стилі, Империяның әлеуметтік иерархиясының 
элитамен және «төменгі дәрежемен» өзара әрекеттесуінің логикасын анықтаған ішкі 
саясат басымдылықтары. Қазіргі ресейлік және шетелдік ғалымдардың еңбектеріне 
сүйене отырып, автор осы императордың салмақты және жеткілікті түрде иилгіш 
саясатына қатысты жасалған шешуші қарсы әрекеттің себептерін көрсетеді. 

 
Древнеримское государство по праву считают классической 

исторической моделью имперского универсализма, империей, 
близкой к идеал-типической. В такой империи все жители (вне 
зависимости от этнической принадлежности) являются ее 
подданными и в этом смысле равны, а к верховной власти вполне 
могут приходить и «инородцы». Как известно, Марк Юлий Вер 
Филипп, занимавший императорский престол в 244–249 гг., был 
сыном арабского вождя из города Трахонитида по имени Юлий 
Марин (Iulius Marinus), всадника по положению. Он вошел в 
историю под именем Филиппа Араба и стал первым 
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представителем этой национальности на римском троне. И даже 
более того: Уорвик Болл рассматривал правление Филиппа Араба 
как знаковое, предвосхитившее позднейшее (VII в. н.э.) стремление 
арабов к владычеству и мировому доминированию1, когда 
огромный регион перестал быть римским и стал арабским. 

«Загадочность» данного императора, порожденная 
отсутствием детального знания о нем, отнюдь не случайна: авторы, 
чьи произведения мы относим к разряду источников, слишком 
расходятся в своих вердиктах. Так, христианские писатели не 
скупились на похвалу в его адрес, в то время как «язычествующие» 
могли называть его нерешительным и предательски слабым2. К 
тому же время правления Филиппа Араба и последующие годы 
были периодом, когда имперская система, что называется, пошла 
вразнос; а потому императорам зачастую приходилось начинать 
свою деятельность даже не с нуля, а с отрицательных значений. И 
это, надо признать, весьма затрудняет оценку императорства 
«восточного инородца» Филиппа, в которой можно условно 
выделить несколько ключевых аспектов. 

 
Происхождение, определившее стиль правления 
Филипп Араб – третий, после Макрина и Маскимина 

Фракийца, римский император, не принадлежавший на момент 
занятия престола к сословию сенаторов.  

К. Крист пишет: он происходил не из городского центра 
древней цивилизации, а из скудной и мрачной гористой местности. 
Одним словом, очередной варвар на римском престоле – и этим все 
сказано; по мнению Е. В. Федоровой, Филипп «был человеком 
смелым, хитрым, некультурным и жестоким»3; подчас говорят о 
том, что в лице Филиппа Араба «Восток» получил возможность 
напрямую преобразовывать европейскую античную цивилизацию. 
Хотя есть и исследователи, которые предостерегают от излишней 
                                                 
1Ball W. Rome in the East. The Transformation of an Empire. – London / New 
York: Routledge, 2000. – 544 p. – P. 418. 
2Meckler М. Körner Сhr. Philip the Arab and Rival Claimants of the later 240s // 
De Imperatoribus Romanis (DIR):  An Online Encyclopedia of Roman Emperors // 
Loyola University Chicago [электронный ресурс]. – URL: http: // www. luc. edu 
/ roman-emperors / philarab. htm (дата обращения: 03. 02. 2014) 
3Федорова Е. В. Люди императорского Рима. – М.: Изд-во МГУ, 1990. – 366 
с. – С. 231. 
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«ориентализации»1 личности Филиппа, указывая, что в римский 
период слово «араб» не служило для строгого определения 
этнической принадлежности – идентификации в привычной нам 
сегодня диспозиции «Восток – Запад». 

 «Восточная провинциальность» Филиппа выразилась в том, 
что он всегда демонстрировал приверженность своей родине и 
семье: так, он свою родную общину возвысил в ранг колонии и дал 
ей имя Филиппополь. Благоустройство там велось по столичным 
стандартам – с непременными термами, театром и двором, но 
прежде всего монументальным храмом богу Марину, которым 
сделал своего покойного отца. 

Факт обожествления Юлия Марина (который, к слову, не был 
никогда императором), интересен сам по себе. Пэт Сазерн полагает, 
что подобный акт является не столько свидетельством типичного 
для Востока почтительного отношения к родителям. Согласно его 
мнению, Филипп Араб пошел на этот шаг в целях упрочения своей 
власти2 и дальнейшей ее легитимизации. В том же духе 
интерпретировал данное событие М. Грант: «чтобы усилить 
династический характер режима, он добился обожествления своего 
отца»3. Забегая вперед, отметим: Филипп не только обожествил 
своего отца, но и носил следующие победные титулы: «Персидский 
Величайший», «Парфянский Величайший», «Карпийский 
Величайший», «Германский Величайший»… 

 
Династическое мышление 
Для Филиппа Араба было характерно явно династическое 

мышление. И выразилось оно в том, что император «энергично 
принялся возвышать своих родствеников»4. 

 
                                                 
1Подр. см.: Kaizer T.  Christian Körner: Philippus Arabs, ein Soldatenkaiser in der 
Tradition des antoninisch-severischen Prinzipats. – Berlin-New York: Walter de 

Gruyter 2002 (Untersuchungen zur antiken Literatur und Geschichte 61). –XV. – 
435 s. // Plekos. – 2003. – № 5. – S.195-199. – S. 196. 
2Southern P. The Roman Empire from Severus to Constantine. – London - New 
York: Routledge, 2004. – 413 p. – P. 71. 
3Грант М. Римские императоры: Биографический справочник правителей 
Римской империи 31 г. до н.э. – 476 г. н.э. / Пер. с англ. М. Гитт. – М.: ТЕРРА 
– Книжный клуб, 1998. – 400 с. – С. 178. 
4Грант М. Указ. соч. – С. 178. 
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Так, без особого промедления он сделал Августой свою жену 
Октанцию Северу и несколько лет спустя почтил ее тем же 
титулом, который был введен для сирийских императриц: «мать 
Августа и сената, и лагерей, и отечества». Изображения его жены 
непременно появлялись на всех выпущенных монетах.  

В деле продвижения своего сына Филипп был не менее 
последователен: 

― сразу же после прихода к власти Филиппа его семилетний 
сын стал Цезарем; 

― в 247 г., когда Филипп наголову разбил дакийских карпов, 
он воспользовался возросшим престижем и возвысил своего сына 
до положения Августа и равного себе верховного жреца.  

Формально юный Филипп Младший стал равен императору 
(как были равны между собой Бальбин и Пупиен), хотя, конечно, по 
молодости не имел настоящего влияния. Т.е., к сыну Филиппа в 
полной мере применимо встречающееся в немецкой исторической 
литературе понятие «Kinderkaiser» (император-дитя). Это были 
правители, получившие императорскую власть в очень юном 
возрасте, полностью находившиеся под влиянием своего 
окружения или бывшие соправителями своих отцов и не 
проводившие самостоятельной политики1. 

В управлении Империей Филипп Араб, возможно из 
недоверия, тоже опирался в первую очередь на родственников. Он 
назначил своего брата главным наместником восточных 
провинций, зятя – наместником дунайского региона. Мы не можем 
с полной достоверностью судить о мотивах Филиппа, 
культивировавшего «клановость в органах власти»; однако итог 
данной кадровой политики нам известен: это вызывающее 
предпочтение родственникам позже спровоцировало решительное 
противодействие2. 

 
 
 

                                                 
1Сергеев И. П. О классификации правителей Римской империи периода 
кризиса III века // Вісник Харківського національного університету ім. В. Н. 
Каразіна: Історія. – Вип. 32. – Харків, 2000. – С. 32-39. – С. 35. 
2Крист К. История времен римских императоров от Августа до Константина. 
– В 2-х т. – Т. 2. – Ростов-на-Дону: Феникс, 1997. – 512 с. – С. 312. 
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Отношения с сенатом 
С самого начала в Риме от Филиппа ожидали многого, но 

принимали его «частично и с неудовольствием»1. В отличие от 
Максимина, Филипп сразу после провозглашения себя 
императором солдатами на восточной границе империи заключил 
мир с персами, поспешил в Рим и постарался установить хорошие 
отношения с сенатом. Видимо он считал важным для себя иметь 
поддержку со стороны сената2. 

Итак, Филипп Араб был «добросовестным правителем, 
который управлял с оглядкой на сенат»3. И. П. Сергеев относит 
Филиппа Араба к группе императоров, которые вынужденно 
сотрудничали с римским сенатом4. В условиях напряженной 
обстановки на границах Римской империи они должны были 
посвящать все свои силы и внимание борьбе с внешними врагами 
римлян. У них не было возможности спокойно оценить ситуацию в 
государстве, заняться решением вопросов его внутренней жизни. 
Поэтому решение этих вопросов они оставляли сенату. Каждый из 
них мог бы повторить слова, содержавшиеся в письме императора 
Эмилия Эмилиана к сенаторам: «Вручаю вам империю, сам же я 
как ваш полководец повсюду буду вести войны»5. Такую политику 
проводил не только Филипп Араб, но и Деций, Требониан Галл, 
Эмилий Эмилиан, Клавдий Готский, Проб. 

 
Приоритеты внутренней политики 
Как заметил А. В. Махлаюк6, Филипп Араб в современных 

исследованиях рассматривается не как одиозный «солдатский» 

                                                 
1Крист К. Указ. соч. – С. 313. 
2Сергеев И.П. Римская империя в III веке: проблемы социально-
политической истории. – Харьков: «Майдан», 1999. – 223 с. – С. 78. 
3Scarre Ch. Chronicle of the Roman Emperors. The Reign-by-Reign Record of the 
Rulers of Imperial Rome. – London: Thames and Hadson Ltd, 1995. – 244 p. – P. 
167. 
4Сергеев И. П. О классификации правителей Римской империи периода 
кризиса III века // Вісник Харківського національного університету ім. В. Н. 
Каразіна: Історія. – Вип. 32. – Харків, 2000. – С. 32-39. – С. 34-35. 
5Dionis continuatio // Fragmenta historicorum graecorum / Ed. C. Müller. – Vol. 4. 
– Parisiis, 1885. – P. 193. 
6Махлаюк А. В. Анонимная речь EIS BASILEA (Ael. Aristid. Or XXXV Keil). 
Вступительная статья, перевод с древнегреческого и комментарий // 
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император, но как способный правитель, стремившийся 
продолжать политическую и идеологическую линию Септимия 
Севера и Севера Александра1. В известном памфлете говорится, что 
правление Филиппа (если именно его принимать в качестве 
адресата речи2) основывалось на достоинствах философии стоиков 
и что он был готов простить отдельные ошибки и нарушения в 
работе правительственных чиновников3. 

Филипп Араб пытался стабилизировать положение внутри 
империи. Для этого он: 

― объявил общую амнистию всем ссыльным; 
― упорядочил императорское апелляционное 

судопроизводство; многие его эдикты впоследствии вошли в свод 
законов (Кодекс Юстиниана), обеспечивавший строгое соблюдение 
гражданских прав; 

― необычайно щедро финансировал общественные работы и 
обеспечил достаточное снабжение всей столицы водой; 

― препятствовал злоупотреблениям фиска (однако эти меры 
не могли кардинально трансформировать основ налоговой системы, 
а потому фискальный гнет сохранился по всей Империи). 

 Безусловно, в деле поддержания социальной стабильности 
Филипп преуспел больше, нежели его предшественник, но в полной 
мере проблему решить так и не удалось. Император получал много 
жалоб на беспрецедентные притеснения со стороны императорских 
офицеров, солдат и государственных чиновников, не говоря о 
муниципальных властях. Об этом свидетельствует текст жалобы 

                                                                                                                                                             
ANTIQVITAS AETERNA. Поволжский антиковедческий журнал. – Вып. 3. 
Взгляды на историю и историческая информация в трудах античных авторов. 
– Нижний Новгород, 2011. – С. 274-294. – С. 281.  
1Напр.: Blois L. de. The reign of the emperor Philipp the Arabian // Talanta. – 
1978 / 1979. – Vol. 10 / 11. – Pp. 11-43; Pickartz Ch. Philippe l’Arabe (244–249), 
civiles princeps // AC. – 1995. – Vol. 64. – P. 129-153; Körner Chr. Philippus 
Arabs, ein Soldatenkaiser in der Tradition des Antoninisch-severischen Prinzipats. 
– Berlin-New York: Walter de Gruyter, 2002. – 435 p. 
2Подр. о ходе дискуссии по этому поводу см.: Махлаюк А. В. Большие споры 
о маленькой речи (о некоторых итогах и проблемах изучения речи EIS 
BASILEA Псевдо-Аристида) // Вестник Нижегородского университета им. Н. 
И. Лобачевского. Серия История. Выпуск 1(3). – Н. Новгород: Изд-во ННГУ, 
2004. – С. 23-37. 
3Махлаюк А. В. Анонимная речь EIS BASILEA … – С. 285-286. 
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мелких арендаторов из фригийской деревни Араг. Они обратились 
к императору и его сыну со следующими словами: «В 
благословенные времена вашего правления, добродетельнейшие и 
благороднейшие из всех императоров, которые когда-либо были, 
все остальные радуются спокойной и мирной жизни, так как все зло 
и угнетения прекратились, одни мы терпим бедствия, которые не 
подобают счастливым временам; поэтому направляем вам 
следующую просьбу: мы, жители одного из ваших владений, 
святейшие императоры, моля о помощи, отдаемся под 
покровительство ваших величеств. Нас неслыханным образом 
мучают и сосут нашу кровь те, долгом которых является защищать 
народ… Эти люди, офицеры, солдаты, государственные 
магистраты и их чиновники, приходят в нашу деревню и мешают 
нам работать, реквизировав у нас волов. Они у нас отбирают то, что 
к ним не относится, вот так мы страдаем от больших притеснений и 
тягот»1. 

Далее следует просьба к обоим императорам оказать им 
помощь, и, очевидно, это произошло. Надпись по конкретному 
поводу чрезвычайно показательна. Она выражает наивную надежду 
на справедливость в непосредственном призыве к императорам. 
Кроме того, она использует официальную пропаганду о счастливых 
временах. То, что с этими временами было не все благополучно, 
показывают узурпации, которые были бы немыслимы без 
недовольства провинциалов2. 

 
Христианство 
Христианская традиция приписывает Филиппу 

приверженность этой религии. Согласно слухам, записанным 
Евсевием, Филипп был первым римским императором, 
исповедовавшим христианство. П. Аллар по этому поводу 
указывает: церковь пользовалась покоем в правление Филиппа. 
Последний был, кажется, сам христианин3. Но тут же 
оговаривается: в своей общественной жизни он, без сомнения, не 

                                                 
1Крист К. Указ. соч. – С. 313. 
2Крист К. Указ. соч. – С. 314. 
3Аллар П. Христианство и Римская империя от Нерона до Феодосия / Пер. с 
франц. – СПб.: Синодальная типография, 1898. – 305 с. – С. 91. 
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обнаруживал своих задушевных верований, и, празднуя 
тысячелетие Рима, поставил язычника царем этого торжества. 

Действительно, что касается Филиппа, то можно говорить 
только о его терпимости к христианам. Сам факт обожествления 
Филиппом своего отца, организация им грандиозных (и явно не 
«христианских») массовых кровавых зрелищ ставят под сомнение 
набожность Филиппа1. Судя по всему, (чеканка монет с языческими 
символами, отсутствие улучшений в правовом статусе христиан), 
Филипп не был христианином. Более того, о предполагаемом 
приверженстве христианству нет упоминаний ни у одного не 
христианского автора. А стереотип о кротком по отношению к 
христианству Филиппе сложился, по всей видимости, вследствие 
резкого контраста между религиозными политиками Филиппа и его 
преемника, развернувшего широкую кампанию суровых 
преследований христиан. 

 
Тысячелетний Рим 
Кульминацией правления Араба был с пышностью 

отмеченный праздник тысячелетия Рима в апреле 248 г. н.э. 
Вычисленный Варроном юбилей города сначала отметить не 
смогли, потому что император руководил сражениями на Нижнем 
Дунае. Теперь же этот праздничный юбилей провели с 
традиционными церемониями. 

Историки по этому поводу высказываются различным 
образом. Одни полагают, что Филипп провел дорогостоящее 
празднование тысячелетнего юбилея города Рима исключительно с 
целью укрепления своих позиций во главе империи; другие 
подчеркивают осознание правителем бедствий государства – и то, 
что «тысячелетние» игры отразили его надежду завершить, 
наконец, век «железный» и вернуть век «золотой» для Римского 
государства. Так или иначе, это из ряда вон выходящее событие 
отмечалось с великой пышностью, о чем упоминалось и в надписях 
на монетах (SAECVLARES AVGG2, SAECVLVM NOWM1).  

                                                 
1Scarre Ch. Op. cit. – P. 167. 
2На некоторых из них изображена жертвенная сцена у храма Юпитера, на 
других – Колизей с тремя квадригами. На третьих – волчица, кормящая 
Ромула и Рема. На следующих – антилопа, посвященная Диане. Все монеты 
этой серии имеют легенду Saecularis Augg. 
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Вдобавок к традиционным религиозным церемониям на арене 
Большого цирка с небывалой расточительностью проводились игры 
с участием множества диких зверей (пригодились «запасы» 
Гордиана III, сделанные во время похода против персов). 
Непомерность расходов и расточительность оглушающе 
воздействовали на сознание римлян, заставляя преисполняться 
чувством вновь открывающейся исторической перспективы. 
Жителям Рима раздали субсидии в виде специальных монет с 
надписью AETERNITAS AVGG. (Augustorum) с изображением 
известных своим долголетием слонов, чтобы убедить их в том, что 
слава этого города будет навеки связана с династией Филиппов. 
Монеты прославляли вечность августов, а также безопасность 
земного шара; эти мероприятия Филиппа Араба благоприятно 
влияли на расцвет культа «нового века» и связанных с ним 
понятий2.  

И хотя оба императора не скупились на расходы, на 
великолепные праздничные игры и щедрые подарки местному 
населению, внутренняя и внешняя обстановка в империи отнюдь не 
располагала к праздничному настроению3. Бодрый исторический 
оптимизм оказался преждевременным и неуместным: 
впечатляющий праздник не смог скрыть дисгармонию внутри 
Империи и опасность на ее границах4. 

В год проведения Секулярных Игр в разных провинциях 
объявилось целых три претендента на пурпур, положив начало 
эпохе, когда армии отдельных гарнизонов провозглашали своих 
командиров императорами, что привело к вооружению населения и 
почти полной утрате контроля над ситуацией. Примерно в то же 
время вспыхнули беспорядки в восточных провинциях: брат 
Филиппа, Гай Юлий Приск, был назначен верховным 
командующим всего азиатского региона Империи с небывалым до 
той поры званием «префекта претория и правителя Востока». Его 
                                                                                                                                                             
1Так, на ауреусе 248 г., чеканенном от имени Отацилии, изображались храм 
Ромы с ее культовой статуей, и легенда Saeculum novae – новое, второе 
тысячелетие. 
2Абрамзон М. Г. Монеты как средство пропаганды официальной политики 
Римской Империи. – М.: б/и, 1995. – 656 с. – С. 578. 
3Ковалев С. И. История Рима / Под ред. проф. Э. Д. Фролова. – СПб.: ООО 
«Издательство «Полигон». – 2002. – 864 с. – С. 750. 
4Крист К. Указ. соч. – С. 314. 
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деспотические методы правления привели к взрыву возмущения 
непомерными налогами, вследствие чего солдаты северной части 
Сирии объявили императором некого Иотапиана. 

 
Итоги 
Филиппу Арабу пришлось выдержать жестокую борьбу с 

несколькими претендентами в императоры1. Как известно, в этой 
борьбе он и пал жертвой. И хотя Филипп надеялся в своей 
внутренней политике избежать ошибок своих предшественников, 
его начинания оказались обречены ввиду кратковременности 
правления2. Он приложил огромные усилия для поддержания 
стабильных и хороших отношений с сенатом; с самого начала 
своего правления он подтвердил старые римские добродетели и 
традиции. И даже его отношение к церкви было исполнено 
видимой благосклонностью (Дионисий, епископ Александрийский 
говорил об «очень кротком царствовании Филиппа»). 

К тому же на его правление пришелся год, который римляне 
считали тысячным годом основания Рима. Но это сыграло с 
императором злую шутку: как замечает К. Крист, после быстрой 
смены событий 238–249 гг., после целого ряда узурпаций и 
феномена восточной династии празднование тысячелетнего юбилея 
воодушевило традиционные силы и побудило их к действию. Как 
бы доброжелательно и заинтересованно ни действовал Филипп 
Араб, он был слишком чужеродным, чтобы удержаться в тот 
момент на троне, с другой же стороны, недостаточно жесток и 
хладнокровен, чтобы опираться на террор. Поэтому и потерпел 
крах3.  

Филипп предпринял серьезные шаги, чтобы предотвратить 
социальную турбулентность и внешнеполитические потрясения. И 
хотя его короткое правление в этом отношении было отмечено 
известной «стабильностью»4 – настоящий мир так и не наступил. 

                                                 
1Его соперниками (Дитмар Кинаст применяет термин «Gegenkaiser») были 
(лат.): Pacatianus, Iotapianos, Marcus, Silbannacus, Sponsianus (см.: Kienast D. 
Römische Kaisertabelle: Grundzüge einer römischen Kaiserchronologie. – 
Darmstadt: Wissenschafliche Budigesenschaft, 2004. – 430s. – S. 201–203).  
2Southern P. Op. cit. – P. 72. 
3Крист К. Указ. соч. – С. 315. 
4Meckler М., Körner Сhr. Op. cit.  
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Его царствование было неочевидным с самого начала – если 
учитывать сомнительные обстоятельства восшествия на трон, 
которое стало возможным только после подозрительной смерти 
Гордиана III1. Заключительный же период оказался омрачен 
критическими обстоятельствами, сложившимися, в числе прочих, и 
вследствие ухудшения здоровья императора2. И вот уже вскоре 
легионы стали восторженно приветствовать нового полководца – 
Деция, который был им гораздо понятней и ближе, чем араб на 
троне. 

 
 

 
 
 
Д.Т.ИХСАНОВА /г. Алматы, Республика Казахстан/, 
доцент кафедры общеобразовательных дисциплин Алматинского филиала Санкт-Петербургского 
Гуманитарного университета профсоюзов, кандидат психологических наук 
 

ЦЕННОСТНЫЕ ОРИЕНТАЦИИ ЛИЧНОСТИ В 
ФИЛОСОФИИ ВОСТОКА И ЗАПАДА 

 
 Ценностные ориентации личности представляют интерес не только с точки 
зрения современной психологической науки, но и с точки зрения философии. В статье 
рассмотрено понятие ценностей личности в философии Востока и Запада. 
 

Тұлғаның құндылық бағдарлауы тек қазіргі психологиялық ғылым тұрғысынан ғана 
емес, сонымен қатар философия тұрғысынан да қызығушылық тудыруда. Мақалада 
ежелден бастап Шығыс пен Батыс философиясындағы тұлғаның құндылықтар ұғымы 
қарастырылған. 
  

The valuable orientations of a person are of interest not only from the point of view of a 
modern psychological science, but also from the point of view of philosophy. The article 
observes the concept of values of a person in Oriental and Western philosophy, starting from 
antiquity.  
 

Ценностные ориентации личности признаны её центральным 
образованием, определяющим базовые ее свойства – активность, 

                                                 
1Луис Свифт указывал, что греко-римская историография была враждебно-
необъективна по отношении к Филиппу, обвиняя его в убийстве Гордиана III 
– см.: Swift L. J. The Anonymus Encomium of Philipp the Arab // GRBS. – 1966. 
– Vol. 7. – P. 267. 
2Грант М. Указ. соч. – С. 182. 
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направленность, и саморегуляцию, регулирующих деятельность в 
целом. 

Аксиология (от др.-греч. ἀξία — ценность) - как наука о 
ценностях разрабатывалась на стыке философии, социологии, 
психологии и других наук о человеке. 

Родоначальниками аксиологии являются В. Виндельбанд, Н. 
Гартман, И.Кант, Г. Коген, Р.Г. Лотце, Р.Б. Перри, Г. Риккерт, М. 
Шелер. Эта проблема находится в центре внимания таких 
социологов как Э. Дюркгейм, Г. Парсонс, Т. Парсонс, М. Рокич и 
др. Российские исследователи также разрабатывали частные и 
общие вопросы аксиологии: К.А. Абульханова-Славская, О.М. 
Бакурадзе, В.А. Блюмкин, Г.П. Выжлецов, О.Г. Дробницкий, А.Г. 
Здравомыслов, М.С. Каган, Д.А. Леонтьев, Г.А. Мелекесов, Е.С. 
Рапацевич, В.П. Тугаринов, Д.И. Фельдштейн и др.  Значительный 
вклад в изучение ценностных ориентаций внесли современные 
исследователи И.С. Артюхова, Е.К.Киприянова, Н.А. Киримова, 
И.С. Кон, В.М. Кузнецов, А.В. Мудрик, А.С. Шаров и др. 

Несмотря на неугасающий интерес к аксиологической 
проблематике, до настоящего времени нет единого определения 
ценностных ориентаций личности, не выяснено их соотношение и 
взаимосвязь с другими личностными сферами. При этом 
большинство исследователей едины во мнении о том, что система 
ценностных ориентаций, являясь основой для рассмотрения 
человека как зрелой личности, выражает избирательное отношение 
человека к социальной действительности. 

Формируясь в ходе социализации, ценностная структура 
отражает содержание и характер внешних социокультурных 
воздействий. 

Анализ литературы позволяет обнаружить «корни» 
ценностного мироощущения еще   в трудах античных философов 
(Сократ, Аристотель, Диоген). Древние философы, оценивая 
природные, общественные явления, употребляли понятия «благо», 
«красота», «добродетель», вне зависимости от поступков или 
вещей, которыми обозначаются эти понятия.  

Сократ, как основатель этики, первым, среди философов 
античности выделял понятия благо и добродетель, вне зависимости 
от тех вещей, которыми обозначаются эти понятия. По его мнению, 
в основе нравственного поведения лежит знание, достигаемое 
посредством определения основных жизненных ценностей. 
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«Агатом» или благо определяется человеком в соответствии с 
поставленной целью. 

Как отмечает Г. П. Выжлецов, «введение Сократом принципа 
целесообразности, общего для блага и красоты, возводит их из 
оценочных понятий («хорошее», «прекрасное») в ранг идеальных 
ценностей»1. 

Аристотель, впервые ввел термин «ценимое» (тимиа), а также 
выделил отдельные виды благ. Он выделяет ценимые и хвалимые 
блага, а также блага-возможности, которые могут использоваться 
как для добра, так и для зла2. Таким образом, в отличие от Сократа, 
у Аристотеля, по его собственным словам, «благо может быть 
целью и может не быть целью»3. 

По мнению Аристотеля, высшим благом являются 
добродетели, как этические ценности. Добродетели, Аристотель 
разделил, на мыслительные и нравственные. К мыслительным, он 
относил мудрость, рассудительность, нравственность, в то время 
как к нравственным – благоразумие и щедрость, противопоставляя 
таким образом, разумную и страстную части души. 

Как отмечает Б. Расселл, в этике Аристотеля мыслительные 
добродетели являются целями личности, а нравственные — только 
средствами их достижения4. 

В отличие от философов античности, восточная философия 
особое внимание уделяла соотношению внутренних и внешних 
источников происхождения ценностей.  

Ценностные ориентации в представлениях ученых Востока 
имеют разные степени интенсивности, разную часовую 
длительность. Одни исчезают или ослабляются, другие – 
усиливаются, возвышаются на высшие ступени ценностных 
иерархий. Центральной проблемой философии Лао-Цзы является 
вопрос «дао». «Дао» - это одновременно и путь, которого 
придерживаются все явления и вещи, и их первоисточник, 
первооснова. Можно сказать, что ценностные ориентации часто 

                                                 
1Выжлецов Г. П. Аксиология: становление и основные этапы развития // 
Социально-политический журнал. – 1995. – № 6. 
2Философский энциклопедический словарь. – М.: ИНФРА М, 1997. – 507 с. 
3Аристотель. Сочинения: в 4 т. – М.: Мысль, 1984. – Т.4. – 830 с. 
4Рассел Б. История западной философии: в 2 т. – М.: Миф, 1993. – Т 1. – 509 
с. 
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превращаются в неисполнимую мечту, так как цель познания 
восточная философия видит в сведении разнообразных вещей к их 
общему единству, которое скрыто в «дао». 

Восточная и прежде всего конфуцианская философия, особое 
внимание уделяет соотношению внутренних и внешних источников 
происхождения этических ценностей. Важнейшей этической 
категорией китайской философии является добродетель («дэ»), 
понимаемая как наилучший способ существования индивида1. 
Высшая форма мирового социально-этического порядка («дао») 
образована иерархизированной гармонией всех индивидуальных 
добродетелей («дэ»). Важнейшими проявлениями дао и дэ на 
личностном уровне, их «человеческими ипостасями» в 
конфуцианстве являются «благопристойность» («ли») и 
«гуманность» («жэнь»), составляющие вместе двуединую ось 
конфуцианства, вокруг которой концентрируются все его 
остальные этические категории2. 

Таким образом, подход к трактовке ценностей у философов 
Востока и Запада был различным, однако закономерности развития 
представлений о ценностях имели сходство. 

В Античной философии ценности разделялись, таким образом, 
на абсолютные и относительные, в то время, как в средние века 
понятие ценности приобретает больше религиозный оттенок. 
Однако, на смену философской описательной традиции с 
представлением о ценности, имеющей идеальный характер, 
возникает период формирования научных основ знания, с вопросом 
о субъективности ценностей.  

Одним из первых, кто ставит вопрос об относительности 
ценностей, которые обусловлены человеческими склонностями и 
интересами, является Т. Гоббс. Использование социально-
психологических подходов, Т. Гоббс пытается использовать в 
качестве научной основы определения ценностей. 

В отличие от предшественников И. Кант, не признает 
божественное происхождение ценностей, так как, по его мнению, 
мораль и долг существуют в разуме. Кант утверждает, что любое 
разумное создание «существует как цель сама по себе, а не только 

                                                 
1Китайская философия: Энциклопедический словарь / Под ред. М. Л. 
Титаренко. — М.: Мысль, 1994. – 573 с. 
2Там же. 
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как средство», в отличие от предметов, существование которых 
хотя зависит не от нашей воли, а от природы, которые «имеют тем 
не менее, если они не наделены разумом, только относительную 
ценность как средства»1. 

Позднее, на Западе положение об общественно-историческом 
характере ценностей получило дальнейшее развитие в работах 
классиков социологической традиции, в частности А. Тойнби и П. 
А. Сорокина, опиравшихся на идеи В. Дильтея о множественности 
культурно-исторических систем ценностей и типологию 
«культурных организмов» О. Шпенглера2. 

В философской трактовке под ценностями понимают наиболее 
общие принципы деятельности. Отталкиваясь от них, человек 
приписывает определенную значимость объектам материального и 
духовного мира. Что в дальнейшем определяет его поведение. 

Н. Гартман рассматривает ценности как содержательно-
материальные, объективные образования, то есть они не 
представляют собой формальные образы, а скорее «материи» или 
«структуры», открытые личности, которая к ним стремится.  

В. Виндельбанд противопоставляет ценности настоящему, как 
таковому. По мнению ученого «есть известные оценки, которые 
имеют абсолютное значение, хотя бы они фактически не 
пользовались всеобщим признанием или даже никем не 
признавались»3. Так как эти оценки обладают «нормативной 
общезначимостью», то «представляют собой, следовательно, 
систему норм, которые будучи значимыми объективно, должны 
быть значимы и субъективно: в соответствии с этими нормами 
определяется ценность реального»4.  

 Г. Риккерт осуществил более четкое разделение понятий 
«ценности» и «оценки». Он отмечал, что смешение этих понятий 
является одним из самых распространенных предрассудков. Он 
призывал видеть разницу между понятием ценности и понятием 

                                                 
1Кант И. Сочинения: в 6 т. / Пер. с нем. – М.: Мысль, 1965. – Т.4. – Ч.2. – 544 
с. 
2Яницкий М.С. Ценностные ориентации личности как динамическая система. 
– Кемерово: Кузбассвузиздат, 2000. – 204 с. 
3Там же. – С. 89. 
4Виндельбанд В. Прелюдии. Философские статьи и речи. – М., 1995. – С.52. 
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объектов: «проблема ценности, есть проблема значимости 
ценности»1.  

Разрабатывая концепцию ценностей, Г.Риккерт выделил шесть 
областей ценностей:  

1) ценность научного познания (логические ценности), где 
истина в своей чистоте не может определяться как социальная, 
поскольку, если что-нибудь истинно, то оно остается истинным, 
независимо от того, существует ли вообще какая-нибудь 
общественная группа или нет;  

2) ценности искусства, где созерцающий объект 
непосредственно "переживает" единство, в котором и 
сосредоточена ценность. Произведения искусства, которые 
выражают эти ценности, подобно науке относятся (какую бы роль 
они не играли в социальной жизни) не только к сознательной, но и 
к безличной и асоциальной сфере;  

3) ценности мистического характер, которые притязают на 
созерцательное постижение мира в его целостности, при котором 
субъект поглощается Всеединым. Все есть Единый бог. Таковым 
выступает пантеизм, и в этой области совершенной ценности мы 
имеем так же чистейшие выражение безличного и асоциального 
характера ценностей. Индивид здесь ничто;  

4) ценности нравственной жизни (социально-этические 
ценности), которые определить гораздо труднее, чем понятие 
науки, или искусства, или мистической или пантеистической 
религии, но одно ясно, что они не есть созерцание. Этика в качестве 
"практической" философии имеет своим предметом действующего 
человека, действия которого принимают вид долга. Сознание долга 
направляется не только на осуществление ценностей вообще, но и 
на реализацию автономных личностей в социальной жизни, где 
определенные формы жизни ("права") считаются обязательными 
для каждого члена общества, т.е. индивид оказывается ими 
социально связанным;  

5) ценности личной жизни ("ценности жизни"), под которые 
подходит множество разнообразных фактов, но именно вследствие 
этого множества им трудно дать единую характеристику. Однако 
именно в этой сфере настоящая жизнь активного социального 
человека приобретает самостоятельное значение. Это относится к 
                                                 
1Риккерт Г. О понятии философии. Философия жизни. – Киев, 1998. – 459 с. 
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отношениям, которые мы называем любовью, добротой, дружбой, 
общительностью и т.д. Именно здесь в большей своей части 
кроется смысл нашего личного, активного социального 
существования;  

6) ценности религиозной жизни носящие не пантеистический 
характер, где субъект поглощается объектом, а ценности, которые 
выражают идеал абсолютного совершенного субъекта и на место 
пантеизма становится вера в личного Бога1. 

Благодаря идеям В. Виндельбанда и Г. Риккерта, понятие 
«ценность» прочно вошло в социологическую науку, заняв одно из 
центральных мест не только в теории, но и в практических 
исследованиях. 

 Р.Перри отстаивает идеи о том, что вещь обладает ценностью, 
поскольку она желаема, т. е. ценности как производное от интереса. 
Риккерт, трактовал ценности, считая, что единство «Я» и мира 
возможно только как единство действительности и ценности. 

К. Клакхон отмечал, что ценность – это концепция желаемого, 
внешняя и явная или скрыто-внутренняя, сугубо индивидуальная 
или характеристика группы, которая влияет на выбор из 
имеющихся способов, средств и конечных целей2. Ценности 
представляют собой как бы точку пересечения между 
индивидуумом и обществом, а ценностный подход в целом 
направлен на изучение и объяснение межкультурных вариаций. 
К.Клакхон ценностные ориентации определил, как «обобщенную 
концепцию природы, места человека в ней, отношения человека к 
человеку, желательного и нежелательного в межличностных 
отношениях и отношениях человека с окружающим миром, 
концепцию, определяющую поведение»3. В дальнейшем Клакхон 
разработал подход к кросс-культурным исследованиям ценностей и 
предложил способ систематизации ценностей. 

Ф. Клакхон, создавшая центр по изучению ценностей, считала, 
что ценностные ориентации являются результатом решения 

                                                 
1Риккерт Г. О системе ценностей науки и природе и науки о культуре. – М., 
1998. – С. 374-387. 
2Лурье С.В. Историческая этнология: учебное пособие для вузов. – 2-е изд. - 
М.: Аспект Пресс, 1998. – 448 с. 
3Там же. – С.102. 
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людьми ХХ столетия различных культур одних и тех же проблем, 
которые возникают у всех1. 

В конце 60-ых годов М. Смит начал исследовать ценности в 
этнологии и рассматривать концепцию ценностей как центральную 
в структуре человеческой личности, как ядро, отталкиваясь от 
которого, человек может конструировать себя2.  

Таким образом, мы приходим к выводу о том, что в рамках 
ценностного подхода нет различия между ценностями культуры и 
ценностями личности. Ценностный подход предлагает 
рассматривать ценности как глубинное ядро человеческой психики. 
И в ходе применения ценностного подхода мы можем выявить 
современные идеалы и установки сегодняшнего общества. 

Ценность предмета для субъекта определяется его ролью в 
социальном взаимодействии. Социальные ценности (предметы, 
явления, отношения) формируют центральные принципы, вокруг 
которых интегрируются индивидуальные и социальные цели. 
Классические примеры ценностей – свобода, справедливость, 
образование, любовь, дружба и т.п. Ценности связаны с выбором 
образа жизни и часто рассматриваются вместе с интересами, 
установками и предпочтениями. Понятие же «ценностные 
ориентации» выражает положительную или отрицательную 
значимость для индивида предметов и явлений социальной 
действительности и составляет основу отношений человека к 
различным ценностям материального, морального, политического и 
духовного порядка. 

В философии, как и в психологии исследование по проблеме 
ценностных ориентаций является актуальным.  Принято считать, 
что главным элементом культуры являются ценности, 
доминирующие в обществе. Так ценностные приоритеты 
реализуются через поведение, а накопленный нами опыт в быстро 
меняющихся социальных условиях оказывает влияние на ценности. 
Таким образом, можно увидеть изменения в культуре и личности, 
проанализировав ценности. 
 

 
 
                                                 
1www. cross-cultural. jimbo. com 
2Девяткин А.А. Явление социальной установки в психологии ХХ века. – М., 
1999. – 335 с. 
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ДРЕВНИЙ ВОСТОК И АНТИЧНОСТЬ В 

ИСТОРИЧЕСКОМ ЗЕРКАЛЕ ПРОТИВОСТОЯНИЯ И 
ВЗАИМОВЛИЯНИЯ 

 
В данной статье на сравнительном примере империи Ахеменидов и античной 

Греции в период греко-персидских войн в V веке до н.э. рассмотрены некоторые аспекты 
противостояния и диалога. 

 
The proposed article is reviewing aspects of interrelations and interactivity between the 

Empire of Akhamenids and Greek States during the Greece – Persian wars in V century B.C.  
 
Мақалада б. ғ.д. V ғасырда гректер мен парсылар соғысы кезеңіндегі Ахеменид 

империясы мен антикалық Грекия арасындагы салыстырулар мысалында қарсылықтар 
мен қарым-қатынастардың кейбір аспектілері карастырылады. 

 
Древние очаги цивилизации Востока и Запада, государства и 

империи, когда-либо существовавшие в мире, всегда находились в 
состоянии противостояния и взаимовлияния в зависимости от 
времени и обстоятельств. На примере взаимоотношений восточных 
и античной цивилизаций можно реконструировать одну из важных 
страниц Всемирной истории, чтобы познакомиться с опытом 
взаимодействия стран Востока и Запада в древнейшее время.                   

Первые очаги древнейших цивилизаций, возникшие на 
плодородных почвах в регионе Ближнего Востока, создали 
социальные и политические институты, совокупность которых 
определили очертания ранних модификаций человеческого 
общества. Древние греки и римляне, цивилизации которых были 
дочерними по отношению ближневосточной, с уважением и 
трепетом говорили: «Ex Oriente lux» («Свет с Востока»)1.           
Данная тема является актуальной в современное время, когда в 
ряде восточных стран новое поколение, нередко получившее 
хорошее западное образование, ищет собственные пути 
самоидентификации, ориентируясь на традиционно-исторические и 
религиозно-культурные ценности, отказываясь не только от 

                                                 
1Цит.по: Васильев Л.С. История Востока: В 2т. – Т.1: Учебник по 
специальности.  «История». -    М.: Высшая. Школа, 1994. – С. 14.  
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эталонного образа в духе вестернизации, но и от любых форм 
взаимодействия.  

 Однако современная практика взаимоотношений стран и 
народов в условиях усиливающейся глобализации показывает, что 
наиболее процветающие страны отнюдь не представляют собой 
замкнутые общества, они умеют заимствовать, адаптировать и 
успешно развивать заимствованное. Это демонстрируют Япония и 
особенно современный Китай, хотя в прошлом каждая из этих 
стран прошла свой путь изоляции и практики закрытого мира.   

Если исходить из точки зрения английского исследователя 
Клайва Понтинга, то следует отказаться от европейского 
противопоставления Запада Востоку, концепции евроцентризма 
вкупе с верой в то, что «западная цивилизация» есть главная 
движущая сила мировой истории, воплощение всего лучшего и 
прогрессивного, что есть в человеческом сообществе1. Так как 
нередко, рассматривая исторические события в контексте 
подобных интеллектуальных конструктов, явно созданных только 
для демонстрации достижений европейской истории, 
исследователи создают идеализированную и, следовательно, 
искаженную версию прошлого.             

Известный знаток истории Европы Дэвис Норман, касаясь 
европейских исследователей, писал: «Они извлекают из прошлого 
все, что представляется приятным и величественным, и 
отфильтровывают то, что кажется приземленным и 
отталкивающим»2.                                      

 Справедливости ради следует признать, что такой стиль 
мышления и такой метод исследования с многочисленными 
экскурсами в историческое прошлое для углубления собственной 
истории, изощренной пропаганды и демонстрации национальных 
достижений, характерен для ученых многих стран.         

 Изучение мировой истории через призму «западной 
цивилизации», идея европейского превосходства утвердилась в 

                                                 
1Всемирная история. Новый взгляд / Понтинг Клайв / Пер. с англ. 
А.Немировой, Н.Тартаковской, А.Бугаковой, В.Гончарова.  – М.: АСТ: 
Астрель, 2010. – С. 9. 
2Цит.по: История Европы / Норман Дэвис/ Пер. с англ. Т.Б.Менской. – М.: 
АСТ: Транзиткнига, 2005. – С. 12. 
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историографии только в XIX веке. Примеры мировой истории 
доказывают, что мир всегда был многополярным, и существовали 
определенные тенденции взаимовлияния и взаимопроникновения 
стран и народов.  
        В данной статье предметом исследования являются империя 
Ахеменидов, и материковая Греция периода греко-персидских 
войн. Интерес к данным странам вызван желанием ответить на 
вопрос, почему мощная империя Ахеменидов, известная своей 
историей успешных экспансий, не смогла победить уступающие ей 
по численности вооруженные силы греческого общества, покорить 
свободолюбивых граждан греческого полиса.  

 Империя Ахеменидов1 появилась около 560 года до н.э.  в 
регионе, считавшемся до этого времени периферийным по 
отношению к центрам цивилизации Юго-Западной Азии. Империя 
персов, связав весь громадный регион воедино на пике своего 
взлета2, протянулась от Босфора на западе до Египта и Северной 
Индии, а в Центральной Азии – до самых границ современного 
Казахстана.    

 Государство Ахеменидов стало первой из трех иранских 
империй. За ней последовали Парфянская империя (около 140 г. до 
н.э.) и держава Сасанидов (224- 651годы н.э.). Эти государства 
доминировали в истории Западной Евразии большую часть 
следующего тысячелетия3. 

Успешные завоевательные походы персов, сопровождавшиеся 
уводом в плен части населения покоренных стран, привели к 
громадному росту рабства. Значительная часть персов, связанная с 
войском и царской администрацией, превратилась в крупных 
рабовладельцев. Огромное распространение получила практика 
раздачи земель и целых территорий представителям крупной 
рабовладельческой знати за службу или в порядке дарения. 
Держава с точки зрения поступательного исторического процесса, 
ориентируясь на консервативную стабильность и сильное 

                                                 
1названная по имени правящей семьи 
2около 400 г. до н.э. 
3Всемирная история. Новый взгляд / Понтинг Клайв / пер. с англ. 
А.Немировой, Н.Тартаковской, А.Бугаковой, В.Гончарова. – М.: АСТ: 

Астрель, 2010. – С. 9. 
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государство, добивалась укрепления эффективности власти. Власть 
в персидском обществе была первоначалом. Она абсолютно 
подавляла нарождавшуюся частную собственность, 
контролировала товарно-денежные отношения и собственников, 
мало заботясь об их свободах, правах и гарантиях. Абсолютная 
власть, породившая высшую и абсолютную собственность, создала 
командно-административную структуру и особую систему 
рыночных отношений, принципиально отличавшихся от античной 
структуры. 

Для правящих верхов был создан особый режим наибольшего 
благоприятствования, а рынок и собственники находились в 
подчиненном и подконтрольном состоянии. Разница между 
античной рыночно-собственнической и восточной командно-
административной структурами сводилась, главным образом, не к 
возможному объему произвола власти отдельно взятого деспота 
(примеры деспотичного правления имеются и у греков), а к 
принципиальной разнице самих структур. Ни рынок, ни частная 
собственность, ни собственник не были свободными в персидском 
государстве, так как тон всему задавала сама власть. Пример 
греческих полисов показывает, что в европейской рыночно-
собственнической структуре тон задавал рынок и господствующая 
частная собственность, под которые выстраивались экономическая, 
правовая, политическая и социальная системы греческого 
общества1. 

В годы правления Дария I огромная империя представляла 
собой мало связанный конгломерат народностей и племен, сильно 
различавшихся по уровню развития, формам хозяйственной жизни, 
языку и культуре. Немногочисленный этнос персов, расширяя 
территории империи, для управления этим конгломератом 
неразвитых и высокоразвитых народов, создал оптимальную 
административную структуру.  Следует напомнить, что во времена 
правления персидских царей Кира и Камбиса, власть центральных 
органов над покоренными ими странами можно охарактеризовать в 
основном как военное владычество. 

                                                 
1Подробнее см.: Васильев Л.С. История Востока: В 2т. – Т.1: Учебник по 
специальности: «История». – М.: Высшая. Школа, 1994. – С. 75-78. 
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Громадная империя персов была поделена Дарием I на 
провинции - «сатрапии», которые стремились вырасти в числе и 
занимать поменьше пространства с целью ослабления контроля из 
центра. Во главе провинций стояли ответственные перед центром 
управители-сатрапы, которые на местах являлись неограниченными 
повелителями гражданского населения. Они осуществляли 
судебные функции, чеканили серебряные и медные монеты, 
обеспечивали регулярное налогообложение и выполнение 
повинностей1. 

Сатрапы в основном были персами по происхождению и 
правили из главных провинциальных городов, которые были 
связаны сетью благоустроенных дорог, путевыми станциями и 
гарнизонами в ключевых точках. Обычно сатрапы не имели 
военной силы, за исключением небольшой личной охраны и 
аппарата принуждения на местах. 

Дарий I разделил военную и гражданскую власть на местах с 
целью упрочения власти центра и ограничения власти сатрапов. 
Держава была поделена на пять больших округов во главе с 
военачальниками. Сатрапы и военачальники обеспечивали 
необходимый для центра взаимный контроль и доносили друг на 
друга в случаях невыполнения ими функциональных обязанностей 
и, особенно в случае возникновения прецедента сепаратистских 
устремлений. Первоначально воины за различные формы военной 
службы награждались землей, которая не облагалась налогом, но 
впоследствии практиковались денежные выплаты. В число воинов 
не должны были включаться жители данного региона. 

На организацию армии обращалось особое внимание, так как 
военная сила была основой власти персов. Войско на 
древнеперсидском языке называлось словом «кара», означавшим 
также и народ. Армия в основном вербовалась из свободных 
общинников. Дарий I, сознавая значение войска-народа («кары»), 
для безопасности империи завещал преемникам: «Если ты так 
мыслишь: я не хочу бояться врага, - то оберегай народ 
(персидский)»2. Но по мере разрастания размеров империи большая 
                                                 
1См.: Васильев Л.С. История Востока: В 2т. – Т.1: Учебник по 
специальности: «История». – М.: Высшая. Школа, 1994. – С. 137-138. 
2Всемирная история. В 10 томах. – Т. 2 / Под редакцией С.Л. Утченко, Д.П. 
Каллистова, А.П. Павловской, В.В. Струве. – М.: Государственное издание 
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часть армии была представлена наемниками, что в борьбе с греками 
сделало ее более уязвимой. 

Центральный аппарат власти империи сохранил за собой все 
рычаги управления. Из центра шли указания через разветвленную 
систему коммуникаций – стратегические дороги, продуманную 
почтовую службу с использованием унифицированной 
канцелярско-деловой переписи, что было очень важно в 
многоязычной империи. 

Суть реформ Дария I сводилась, прежде всего, к обеспечению 
господства персов в рамках созданной ими мировой державы1. 
Персы не платили налогов и могли иметь поместья по всей 
империи. Представители персидской власти имели в сатрапиях 
крупные земельные владения, которые обрабатывались трудом 
сотен и тысяч рабов. Династия Ахеменидов обеспечивала растущие 
потребности рабовладельцев, стремящихся к новым военным 
добычам и захватам. При этом важно отметить, что по мере 
укрупнения империи и превращения из централизованного 
этнически гомогенного государства в этнически гетерогенную 
супердержаву исчезали традиционные представления о 
кардинальной противоположности «своих» и «чужих». Рабство 
иноплеменников утрачивало свою первоначальную роль, во всяком 
случае, захваченные в плен народы уже не превращались в рабов  
поголовно2. 

В покоренных странах династия Ахеменидов опиралась и на 
местных крупных рабовладельцев, которые поддерживала власть 
покорителей, видя в ней надежную защиту против восстаний 
бедноты и рабов. В некоторых областях с разрешения царя правили 
прежние правители, которые являлись персидскими наместниками 
и полностью подчинялись воле сатрапа. Кроме того, местная элита 
завоеванных стран на местах могла осуществлять управление на 
более низких позициях системы административного управления. 

Греция накануне греко-персидских войн представляла собой 
независимые друг от друга и самоуправляющиеся города-
государства, которые в силу исторически складывающейся 
                                                                                                                                                             

политической литературы. – С. 30. 
1См.: Васильев Л.С. История Востока: В 2т. – Т.1: Учебник по 
специальности: «История». – М.: Высшая. Школа, 1994. – С. 137. 
2Там же. – С.231. 
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обстановки вступали либо в союз друг с другом, либо враждовали 
между собой1.    

Ряд крупных греческих полисов, возникших на побережье 
Малой Азии, рано превратились в богатые торгово-ремесленные 
города. Во второй половине VI века до н.э. все греческие города 
малоазийского побережья подпали под власть персов. Однако к 
началу V века до н.э. центром античного греческого мира был 
Балканский полуостров, на котором выделялись два значительных 
города-государства – Спарта и Афины. 

История античной Греции демонстрирует устойчивый интерес 
греков к восточным странам и империи. Основные источники 
греческой истории – великие поэмы «Одиссея», «Илиада» и другие 
- показывают, что греки с глубокой древности контактировали с 
ближневосточными странами, немало заимствовали и в сфере 
экономики (транзитная торговля и мореплавание), и в политике 
(реформы Солона), и в сфере мудрости, знаний, философии и т.п. 

В период, предшествовавший архаической революции, жизнь 
греков мало чем отличалась от древневосточных народов. Подобно 
финикийцам, они занимались торговлей и мореплаванием, 
постепенно заселив и освоив колонии на фракийских и скифских 
землях, Малой Азии, Италии и других местах, в основном на 
побережье и островах. Во всех передовых общинах Греции 
развитие товарного производства на основе общественного 
разделения способствовало развитию греческой торговли в V-IV 
веках до н.э. Морская торговля, в том числе и посредническая 
(афинская гавань Пирей становится крупнейшим центром античной 
торговли)2, способствовала взаимообмену с восточными странами. 

Древние народы Востока – египтяне, вавилоняне, финикийцы 
и другие - дали много инновационных идей, знаний и открытий 
античным грекам. Центральное место среди заимствований греков 
занимает письменность, ведь именно с нее начинается развитие и 

                                                 
1См.:  Всемирная история. В 10 томах. – Т. 2.  / Под редакцией С.Л. Утченко, 
Д.П. Каллистова, А.П. Павловской, В.В. Струве. – М.: Государственное 
издание политической литературы. – С. 35. 
2См.:  Всемирная история. В 10 томах. – Т. 2.  / Под редакцией С.Л. Утченко, 
Д.П. Каллистова, А.П. Павловской, В.В. Струве. – М.: Государственное 
издание политической литературы. – С. 37. 
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функционирование государств и цивилизаций. Благодаря 
письменности хранились и передавались знания и информация. 

Распространение письменности было обусловлено сначала 
торговлей и административными функциями. Будучи сложной и 
малодоступной грамотность поначалу была  привилегией элиты, но 
вскоре письменность стала важным инструментом во многих 
сферах греческого общества: для составления торговых счетов, 
переписи чиновников, записей победителей олимпийский игр, 
религиозных гимнов, свода законов и пр. Для греческого алфавита 
исходным стал финикийский алфавит, который был дополнен 
гласными буквами. Устное народное творчество вылилось в 
художественную, историческую и философскую литературу – 
появились драмы Еврипида и Софокла, красочно описанные 
истории Геродота и Фукидида1.  

 Последовали самые ранние размышления о политике и 
обществе Платона и Аристотеля, которые имели много общего с 
трудами китайских философов, датирующихся практически тем же 
временем. 

Решительные реформы Солона в 594 году до н.э., реформы 
Клисфена в Афинах навсегда изменили экономическое, 
политическое, социальное и культурное развитие греков. На месте 
старых родовых связей и организации появились территориальные 
представительства граждан в совете, выборные общественные 
должности, подотчетные народу, суд присяжных, своды законов, 
которые в совокупности создали новый гражданский 
демократический строй. В наше время мы бы идентифицировали 
эти изменения как формирование гражданского общества. 

После архаической революции греческий полис стал 
обществом равноправных граждан, чье имущество и достоинство 
охранялись, теперь в нем ценились и активная частная инициатива, 
и предприимчивость, и обогащение. Не только в Афинах, но даже в 
строго регламентированной и военизированной Спарте не 
нарушались гражданские права и обязанности, свобода и 
достоинство граждан. В греческом обществе равноправные 
граждане стремились быть грамотными и образованными, греками 
                                                 
1См.: Всемирная история. Новый взгляд / Понтинг Клайв / Пер. с англ. 
А.Немировой, Н.Тартаковской, А.Бугаковой, В.Гончарова.  – М.: АСТ: 
Астрель, 2010. – С. 229-230.  
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ценились занятия спортом, участие в олимпиадах, 
культивировались красота тела и физическое совершенство. В 
архаической Греции община равноправных граждан на практике 
слилась с государством. В новой системе руководства греческого 
полиса управляли не причастные к власти верхи общества, не 
профессиональная административно-бюрократическая элита, а 
сами полноправные граждане при посредстве демократических 
процедур - принцип подчинения меньшинства большинству в ходе 
выборов или голосования; правоспособность каждого члена полиса 
вне зависимости от его имущественного положения и родовых 
связей и т.п.1 При этом не следует забывать, что по-новому 
выстроенные общественные институты демократии обеспечивали 
защиту интересов и прав только граждан. 

В греческом полисе рабство отличалось от рабства стран 
восточных деспотий, тем не менее бесправность раба на фоне прав 
гражданина была очевидной и громадной. Процветание полисам 
обеспечивал не только рабский труд, хотя рабы являлись 
основными производителями, а труд равноправных граждан, 
основанный на формах социально-экономических 
частнособственнических связей, которые разительно отличались от 
персидской империи Ахеменидов. 

Династия Ахеменидов напала на Грецию после подавления 
восстания греческих городов Малой Азии под предлогом, что 
афиняне оказали помощь восставшим. Персы понимали, что они 
могут укрепиться в своих малоазийских владениях только после 
покорения материковой Греции. В 492 г. до н. э.  состоялся 
неудачный сухопутно-морской поход против Греции Мардония – 
зятя Дария. В 490 г. до н.э.  начался второй поход персов против 
Греции. Спарта заняла выжидательную позицию. Сами же афиняне 
могли выставить 10 тыс. тяжеловооруженных воинов. 
Стратегическим совещанием афинян было принято верное решение 
– выдвинуться и дать бой у Марафона. Решение это было вызвано 
не только военными, но и политическими соображениями. 
Защитники опасались, что их предадут аристократы - сторонники 

                                                 
1См.: Васильев Л.С. История Востока: В 2т. – Т. 1: Учебник по 

специальности: «История». – М.: Высшая. Школа, 1994. – С. 19. 
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бывшего политического режима Писистрата, которые при 
приближении врага могли перейти на сторону персов1. 

Полная победа греков над сильнейшей державой персов 
воодушевила греков. Греческие города, которые раньше выразили 
покорность Дарию, объявили себя независимыми.    История греко-
персидских войн, описанная в многочисленных источниках (в 
основном греческих – Геродот, Фукидид и др.), свидетельствует, 
что греки быстро сумели мобилизовать в своем регионе 
сравнительно небольшие силы, чтобы одержать победу над 
персами. Великая империя Ахеменидов не сумела покорить 
свободолюбивых греков, несмотря на политическую 
раздробленность греческих полисов, разногласия и соперничество 
между ними, особенно между Спартой и Афинами. Уже в середине 
Vвека до н.э. персидские войска были вынуждены отступить, 
отказаться от планов порабощения Эллады. Персидские войны 
помогли грекам выработать стойкое национальное самосознание.   

События, связанные с греко-персидскими войнами, в 
основном излагаются в греческих источниках и с точки зрения 
древнегреческих драматургов, поэтов и историков. Воспетая в 
многочисленных произведениях греческих авторов (Эсхил и др.), 
свободная Эллада представлялась «Славным западом», «Страной 
свободы», родиной Красоты и Мудрости. Восток же был 
представлен областью рабства, жестокости и невежества2.  

Греческие авторы стремились показать врагов своих 
богатыми, но трусливыми, слабыми и жестокими, тогда как греков 
представляют свободными и храбрыми.  В своих успехах греки 
видели победу свободы над рабством и преимущества 
демократического развития. В этом смысле греко-персидские 
войны сыграли огромное значение для формирования гражданских 
и патриотических чувств народа, осознавшего свою независимость 
и величие. 

                                                 
1См.:  Всемирная история. В 10 томах. – Т. 2 / Под редакцией С.Л. Утченко, 
Д.П. Каллистова, А.П. Павловской, В.В. Струве. – М.: Государственное 
издание политической литературы. – С. 38. 
2См.: История Европы / Норман Дэвис / Пер. с англ. Т.Б. Менской. – М.: 
АСТ: Транзиткнига, 2005. – С. 74. 
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На этой демократической волне народного сознания стало 
возможным превращение Афин в политический, экономический, 
культурный центр Греции. Вместе с тем в источниках слабо 
прослеживается история взаимодействия персов и греков в 
различных сферах.  Известно, что по окончанию греко-персидских 
войн и персы, и греки продолжали вмешиваться в дела друг друга. 
Например, во время братоубийственной Пелопоннесской войны 
Спарта не раз обращалась за помощью к персам в борьбе против   
Афин. Но эти страницы истории (победа Спарты с помощью персов 
над Афинами в 404 г. до н.э., разгром Спарты Фивами) не стали 
предметом романтизированных драматургических произведений 
греческих авторов. 

Таким образом, история отношений империи Ахеменидов и 
греческих полисов времен их Золотого века свидетельствует о том, 
что диалог этих народов существовал в различных форматах. 
Именно эти взаимоотношения и контакты заложили евразийскую 
средиземноморскую культуру. Так формировался современный 
многополярный мир с определенными традициями и тенденциями 
взаимовлияния, накрепко связавшими Восток и Запад 
цивилизационными связями. 
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ПРОБЛЕМА СООТНОШЕНИЯ ВЕРЫ И ЗНАНИЯ В 

ИСТОРИКО-ФИЛОСОФСКОЙ НАУКЕ 
 

В данной статье автор отмечает, что формирование и развитие философских 
вопросов, которые всегда концентрировались в проблемах соотношений веры и знания, 
богословия и философии, произошло в конкретных исторических связях, и во многих 
отношениях зависели от культурных, экономических, политических условий 
рассматриваемого периода. Кроме того, в статье делается вывод о том, что человек, 
прежде всего, ценил знание, рассматривая его как самое высокое благословение, 
уникальный способ достижения счастья. Историко-философская наука современного 
Казахстана стоит перед решением проблемы сооотношения «знания и веры»для 
достижения духовно-нравственного общества, способного сопротивляться 
отрицательным требованиям времени. 
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In this article the author notes that formation and development of philosophical 
questions which always concentrated in problems of ratios of belief and knowledge, divinity and 
philosophy, happened in concrete historical links, and in many respects depended on cultural, 
economic, political conditions of the considered period. Besides, in article the conclusion that 
the person, first of all, appreciated knowledge is drawn, considering it as the highest blessing, a 
unique way of achievement of happiness. The historico-philosophical science of modern 
Kazakhstan faces a solution of the problem of a ratio "knowledge and belief" for achievement of 
the spiritual and moral society, capable to resist to negative requirements of time. 

 
Мақалада сенiм мен білім қатынастарының мәселелерiмен бірге теология және 

философия әрдайым шоғырландыратын философиялық сұрақтардың қалыптасу, шешiм 
және даму дәуiрдiң мәдени, экономикалық, саяси шарттарынан нақты тарихи 
байланыстарда болды көпшiлiгiнде тәуелдi болатыны қарастырылады. Сонымен бірге, 
мақалада барлық заманға адам жоғарыда жинағы оның жоғарғы игiлiгi, бақыттың 
табысының жалғыз ғана сенiмдi әдiсiмен санай бiлiмдi қастерлейтiн туралы 
қорытынды iстелiнедi. 

Қазiргi қазақстандық тарихи-философиялық ғылымы үшін қазiргi заманның 
негативтi шақыруларына қарсы тұруға қабiлеттi рухани-адамгершiлiк қоғамның 
табысы үшiн бiлiмнiң концепттердiң байланысының мәселесi және сенiмдегi 
көзқарастарын маңызды мағынасын түсiну деген қорытындыға келеді. 

 
Люди издавна принимали различные точки зрения в вопросе 

веры и знания. Это неизбежно, до тех пор пока эти понятия будут 
противопоставляться друг другу. Августин и Ансельм последовали 
этой традиции в их призыве верить для того, чтобы понять. В этом 
смысле вера была начальным и единственным способом добраться 
до истины. В исламской религии царствовал разум. Авиценна и 
Аверроэс (Ибн-Рушд) в средние века настаивали, что разум ведет к 
абсолютной истине и что вера есть ничто иное, как короткий путь 
для неспособных мыслить. Ф. Аквинский предпринял попытку 
примирить эти крайности, утверждая, что как вера, так и знание 
являются путями к истине. Таким образом, даже в размышлениях 
Ф. Аквинского был разрыв между верой и знанием. 

Проблема всех стремлений противопоставить веру и знание 
исходит из непонимания правильного религиозного учения. Любая 
религия учит тому, что вера и знание дополняют друг друга, и 
когда на первый взгляд они кажутся противодействующими, то 
что-то не так с тем, что принимают за веру или считают знанием 
или с обоими понятиями. Это так, потому что оба эти понятия 
имеют отношение к истине, а истина абсолютна в своем 
постоянстве. Если знание и вера неразделимы, это должно быть от 
того, что они некоторым образом связаны. Разум (знание) и воля 
(вера) дополняют друг друга. Но, несмотря на высокую степень 
изученности проблем знания и веры, которые поднимались на 
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протяжении всей историко-философской традиции, можно 
говорить об актуальности данного исследования. Прежде всего, 
нам следует ответить на вопрос: как изменяются концепты 
«знания» и «веры» в историко-философской науке?  

Вопрос о знании, его формах, видах и границах был 
центральным на протяжении всей историко-философской 
традиции. Становление проблемы знания традиционно относят ко 
времени древнегреческой философии. Платон позиционировал 
знание как одну из важнейших способностей человека и выделял 
два его вида, истинное знание «эпистеме» и промежуточное знание 
между наукой и незнанием - мнение (докса). Далее проблематика 
знания получила свое развитие в трудах Аристотеля, который 
впервые систематизировал приемы рассуждения, сделал их 
предметом философского анализа. Он выделяет знание 
«предварительное», которое необходимо для изучения, а также 
общее и частное знание, указывает на различие между знанием и 
мнением.  

1. В средневековой философии вопрос соотношения веры и 
знания являлся основной гносеологической проблемой. 
Христианство исходило и исходит из того, что вся истина дана 
Богом в Священном писании. Как отмечают Дж.Реале и 
Д.Антисери в своем труде «Западная философия от истоков до 
наших дней», для того, чтобы лучше увидеть линии напряжения, 
возникавшие между разумом и верой (верой и знанием) необходимо 
вспомнить о внутреннем устройстве средневекового университета, 
о различных ориентациях его факультетов. Университет 
«…делился на факультет свободных искусств с шестигодичным 
обучением и факультет теологии, где учились не менее восьми 
лет…»1. 

2. Первый факультет был подготовкой ко второму. На 
факультете искусств опора делалась на разум и знание. На 
факультете теологии, напротив, основное внимание уделялось 
точному изучению Библии. При этом магистрами теологии 
становились лишь обучавшиеся на факультете искусств.  

3. Раннехристианские апологеты придерживались той точки 
зрения, что языческая религия и философия были простым 
                                                 
1Реале Дж. и Антисери Д. Западная философия от истоков до наших дней. В 
4-х т. – Т.2. Средневековье. – СПб.: ТОО ТК «Петрополис», 1995. – С. 90. 
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искажением учения ветхозаветных пророков. Однако, в средние 
века труды древних уже изучаются в церковных школах и 
университетах. Схоласты Средневековья, исследуя проблему 
соотношения веры и знания активно используют работы 
древнегреческих философов. Золотой век схоластики связан с 
именем гения схоластики – Ф. Аквинского, который находил 
гармонию и единство между верой и знанием. По Ф. Аквинскому, 
вера совершенствует разум, теология совершенствует философию, 
философия служит теологии. «Те кто прибегает к философским 
аргументам в пользу Святого писания и ставит их на службу вере, 
не подмешивают воду к вину, они превращают воду в вино» - 
говорит Ф. Аквинский1.  

4.  У Ф. Аквинского вера ведет за собой знание. В своих 
работах Ф. Аквинский использовал учение Аристотеля, но речь 
идет не о механическом заимствовании. Ф. Аквинский 
переосмыслил Аристотеля, трансформировал его идеи для 
потребностей христианства. Благодаря трудам Ф. Аквинского, 
Аристотель получает официальное признание церкви.  

Одновременно с Ф. Аквинским соотношение веры и знания 
исследует Бонавентура, но если у Ф. Аквинского вера ведет за 
собой знание, то у Бонавентуры разум видит только то, что 
освещает вера. После Ф. Аквинского и Бонавентуры соотношение 
веры и знания исследовалось Д. Скотом, который выступал за 
размежевание веры и знания, философии и теологии. По Д. Скоту 
философия имеет свой объект и свою методологию, отличные от 
объекта и методологии теологии. Д. Скот полагал, что есть истины, 
ускользающие от разума, - например, начало мира во времени, 
бессмертие души. К этим истинам человек приходит только через 
личный духовный опыт, но не через доказательства. Для понимания 
этих истин обычное знание бесполезно. Удар по установленной Ф. 
Аквинским гармонии знания и веры наносится номиналистом У. 
Оккамом, для которого является очевидным вспомогательный 
характер знания по отношению к вере. С точки зрения У. Оккама 
владения человеческого разума и владения веры не пересекаются и 
будут разделены вечно. У. Оккам заявляет, что невозможно искать 
логическую и рациональную основу для того, что дано верой в 
                                                 
1Грановский Т.Н. Лекции по истории Средневековья. – М.: Наука, 1986. 
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Откровении. Философия у У. Оккама уже не является служанкой 
теологии, как и теология у него уже является не наукой, а неким 
комплексом положений, связанных между собой верой.  

5. Как отмечалось выше, у Ф. Аквинского вера ведет за собой 
знание, философия (наука) служит теологии. Э. Роттердамский 
усиливает роль знания, которое становится элементом, практически 
равноценным вере. Знание по Э. Роттердамскому универсально. 
Оно не меняет своей сути в зависимости от источника, поэтому для 
веры имеет значение любое знание, если оно соответствует духу 
христианства. В.В. Соколов считает, что в вопросе соотношения 
веры и знания Э. Роттердамский примыкает к концепции «двух 
истин» или концепции о двойственности истины, возникшей в XII-
XIII веках. По этой концепции истина, формулируемая 
человеческим разумом и относящаяся к природе составляет истину 
философии, в то время как истина Писания или совсем недоступна 
человеческому уму или, постигаемая им лишь частично, имеет 
отношение только к сфере человеческой морали, ориентированной 
не столько на реальную земную жизнь, сколько на вечную жизнь в 
посмертном существовании. В.В. Соколов приводит в качестве 
примера излагаемые в «Книге анти-варваров» взгляды Э. 
Роттердамского о том, что ученость пользуется доказательствами в 
своем исследовании вопроса, а благочестие опирается на веру. 
Однако, отмечает В.В. Соколов, для Э. Роттердамского более 
характерна ориентация благочестия, то есть всей сферы морального 
поведения человека, и на знание1 . 

6. «Вернуться к истокам истинной веры, искать их там, где они 
еще были божественно чисты и незамутнены никакой догмой, - вот 
чего хотел Эразм от новой гуманистической теологии»2. 

7. Как мы видим, для Э. Роттердамского возвращение к 
истокам было не просто идеей, но и реальной практической 
деятельностью. Он создает новый, очищенный от ошибок 
латинский перевод Нового Завета, переиздает античных авторов и 
активно отстаивает свои взгляды на соотношение веры и знания в 

                                                 
1Соколов В.В. Философское дело Эразма из Роттердама // Эразм 
Роттердамский. Философские произведения. – М.: Наука, 1986. – С. 33-48. 
2Цвейг С. Триумф и трагедия Эразма Роттердамского // Соб. соч. В 4-х т. –
Т.4. – М.: Худож. лит., 1982-1984. – С. 90. 
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своих работах. В одном из ранних своих произведений, в «Книге 
анти-варваров» Э. Роттердамский выступает в защиту 
необходимости знания для веры.  

Ряд аспектов проблемы знания, исследованных 
древнегреческими философами, актуализируются в Новое время. Р. 
Декарт осуществляет поиск универсального метода для получения 
истинного знания. Дж. Локк, исследуя непосредственную данность 
в опыте элементов знания, рассматривает проблему знания, 
опираясь на теорию врожденных идей. Существенный вклад в 
разработку интересующей нас проблемы внес И. Кант, который 
обнаружил, что существуют два способа образования знания, а 
соответственно и два его вида, опытное и внеопытное. И. Кантом 
была поставлена новая проблема - априорного знания, которое 
включает в себя такие положения науки и философии, как 
принципы, аксиомы и законы.  

На соотнесенность знания и сознания впервые обратил 
внимание Г.В.Ф. Гегель. С его точки зрения, знание и истина 
являются необходимыми моментами самого сознания. Следует 
отметить разработку проблемы знания на логико-лингвистическом 
уровне, которую осуществил Л. Витгенштейн. В своих работах 
автор открывает особый вид знания, принятые на веру и 
передаваемые по традиции эмпирические суждения.  

На наш взгляд, учитывая вышесказанное, следует 
актуализировать в современной философской практике дилеммы 
«знание-вера». В историко-философской традиции выделяются 
авторы, которые в своих работах исследовали концепт «знания» и 
его соотношения с феноменом веры: П. Абеляр, А. Августин, Н.А. 
Бердяев, М. Бубер, JI. Витгенштейн, И.А. Ильин, И. Кант, Ч.С. 
Пирс, М. Полани, В.Н. Порус, К. Ясперс, и др. В работах 
вышеперечисленных авторов отмечается, что познание носит 
коммуникативный, диалогичный характер, знание же как продукт 
познания, также меняется в данной ситуации.  

Современная ситуация глобального цивилизационного мира, в 
которой находится сегодня наше общество может быть 
охарактеризована как новая эпоха. В этом динамическом, 
коммуникативном контексте значение и роль концептов «знание», и 
«вера» переосмысливаются современными учеными. Концепты 
«знание» и «вера» в современной науке знаменуют собой 
становление нового взгляда человека на мир и на самого себя в 
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этом мире. Проблематика знания становится центральной для 
понимания современного общества и человека. Оставаясь 
субъектом познания, человек предстает теперь как определяющий 
предметные смыслы, постоянно находящийся в процессе 
понимания, интерпретирования смыслов, которые стоят за 
буквальными, поверхностными значениями, причем эти 
интерпретации осуществляются с использованием не только 
научных знаний. В познавательной деятельности мы опираемся на 
смыслополагание или раскрытие уже существующих смыслов. В 
рамках современной философской проблематики актуализируется 
вопрос о необходимости понимания человеческой рациональности, 
которая вбирает в себя иррациональные моменты как свои 
составляющие. В связи с этим следует отметить, что 
незавершенность, спонтанность, коммуникативность, 
диалогичность современного знания задает элемент новизны 
традиционной проблеме соотношения веры и знания.  

8. Понятие «вера» является очень сложным и многосторонним, 
включает в себя веру религиозную, научную и философскую, 
является одной из составляющих духовного мира личности, ее 
жизненным феноменом имеющим свои функции. Так, М. Шелер 
рассматривает знание как ценностный феномен, выделяя три его 
«высших рода»: «… знание ради господства или деятельное знание 
позитивных наук; знание ради образования, или образовательное 
знание философии; знание ради спасения, или религиозное знание. 
С точки зрения образцовых типов личностей первый род знания 
требует исследователя, второй - мудреца, третий - святого»1. 

9. Вера является специфическим отношением людей с 
окружающим миром, с другими людьми в котором содержится, 
прежде всего, убеждение в бытии и значимости кого-либо или чего-
либо, в осуществимости, возможности чего-либо. Религиозная вера 
характеризуется тем, что содержание ее объекта относится к сфере 
сверхъестественного, что определяет ее иррациональный характер. 
Основной характеристикой и отличием философской веры от веры 
религиозной, является ее опора на знание, тесная взаимосвязь с ним. 
«Религиозное - самое раннее знание о мире указывает индивиду: 
этот мир несовременен, он «лежит во зле». Отсюда тоска по 
                                                 
1Шелер М. Формы знания и общество // Социологический журнал. – №1 / 2. 
– 1996. – С. 137-139.  
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какому-то нездешнему идеальному порядку, по целостности, по 
вечности. Вот почему с ранних ступеней своего исторического 
существования индивид занят поисками иного мира»1. 

Если разум основывается на вере, то он утверждает 
существование новых, положительных начал, которые могут 
породить иное содержание жизни и знания, потому что утверждает 
существование чего-то неизвестного, лежащего за пределами 
обыкновенного опыта.  

Содержание понятия «знание» в настоящее время должно 
раскрываться посредством таких понятий как: спонтанность, 
«духовность», информативность. Современное знание не может 
быть четко определено. Важным свойством современного знания, 
задающим его специфику, является и огромный поток информации. 
В постиндустриальном обществе информационный поток не только 
усиливается, но и виртуализуется. Большая часть информации, 
которую мы получаем, мы получаем дистанционно, что уменьшает 
возможность ее верификации. Как следствие, адекватное, 
критическое суждение человека о мире затрудняется из-за избытка 
информации. Информационное давление на человека мешает и 
процессу его самоопределения как в познавательном, так и 
нравственном отношении. Проблематичным становится и духовное 
становление личности, которое предполагает самостоятельное 
принятие решений, ответственность за свои поступки. В связи с 
данной угрозой актуализируется поиск нового способа познания 
окружающей реальности, который предполагает сохранение и 
развитие духовной составляющей в человеке. Имеется ввиду такая 
характеристика современного концепта знания, как установка на 
«духовность». В данном случае подразумевается необходимость 
осознания как своего единства с природой, так и установка на 
сосуществование с миром. Сам концепт знания претерпевает 
серьезные изменения. Соответственно знание начинает носить 
коммуникативный, конструктивный характер, не может быть 
окончательно зафиксировано, определено. Кроме того, необходимо 
отметить, что новое понимание рациональности привело сегодня к 
изменению соотношения веры и знания. Как следствие, 

                                                 
1Кисилев Г.С. «Вторая Вселенная: драма свбоды // Вопросы философии. –
№3. – 2010. – М.: «Наука». – С. 5. 
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особенностью современного научного и философского познания 
является усиление интереса к основаниям и предпосылкам знания. 
Результатом данной тенденции явилось обнаружение новых или 
почти ранее не фиксируемых компонентов знания, которые носят в 
основном интуитивный характер. Важно отметить, что вера, теперь 
осознается как неявная предпосылка познавательного процесса в 
целом.  

Концепт «вера» употребляется нами по-разному, что еще 
более усложняет возможность ясного восприятия. Вера включает 
концепцию доверия, что проявляется в поступках на основании 
того, во что мы верим. Вера не есть просто согласие с тем, что что-
либо является истинным, она есть наша готовность действовать на 
основе того, что по нашему убеждению, является истинным. Вера - 
это воля, которую добродетель подвела к действию. Однако, 
неверно утверждать, что вера означает отсутствие доказательств. 
Подобное утверждение оспаривается как верующими, так и 
неверующими. Некоторые говорили, что если утверждение 
покоится на достаточных доказательствах, то это утверждение 
становится вопросом знания, в то время как вера имеет отношение 
к тому, что не имеет доказательств. В соответствии с этим, знание 
начинается, когда начинаются доказательства, и заканчивается, 
когда заканчиваются доказательства.  

В наши дни есть предрассудок в отношении к вере, согласно 
которому «знание» есть нечто достоверное, доказательное, 
истинное, а «вера» есть в конечном счете не более чем «суеверие». 
Доказанное и обоснованное не приемлется на веру: оно познается и 
знается, оно мыслится. Верить же можно лишь в то, что не 
обосновывается и что поэтому не основательно, в то, что не 
доказуется и потому не имеет за себя ничего достоверного. С 
другой стороны, вера и суеверие совсем не одно и то же, в области 
веры имеется своя особая достоверность и свои полноценные 
основания, не замечать их или отвертываться от них можно только 
по недостатку духовного опыта. 

Таким образом, можно сделать вывод о том, что становление, 
решение и развитие философских вопросов, которые всегда 
концентрировались в проблемах отношений веры и знания, 
теологии и философии, происходили в конкретных исторических 
связях, во многом зависели от культурных, экономических, 
политических условий эпохи. Человечество во все времена 
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превыше всего ценил и ценит знание, считая его высшим благом, 
единственно верным способом достижения счастья. Современной 
казахстанской историко-философской науке важно переосмыслить 
взгляды на проблему соотношения концептов «знания и веры», так 
как стремление к знаниям всегда являлось одним из важных 
аспектов на пути духовного совершенствования человека. В этой 
связи нам необходимо взять за основу стремление к знаниям для 
достижения духовно-нравственного общества, способного 
противостоять негативным вызовам современности. 
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ВЛИЯНИЕ ЭТИЧЕСКОГО УЧЕНИЯ АРИСТОТЕЛЯ НА 

ВОСТОЧНЫЙ ПЕРИПАТЕТИЗМ 
  
  Теоретическая концепция Аристотеля, которая, впервые выделив этику в 

независимую сферу науки и включив ее в научно-философскую систему знаний, оказала 
свое влияние на средневековых мусульманских перипатетиков. Здесь следует отметить 
Ибн Мискевейха, получившего имя «третьего учителя» (после Аристотеля и аль-
Фараби), соединившего в своем творчестве взгляды Аристотеля на этику с исламской 
этикой, тем самым по-новому взглянув на проблемы этики.  В своих произведениях он на 
научной основе анализировал и истолковал такие ведущие этические проблемы, как воля, 
справедливость, добродетель, взаимопонимание, и т.д.    

Аристотель, рассматривая в своих произведениях «Политика. Этика» проблемы 
добродетелей и нравственности, подчеркивал, что через науки и рациональное знание 
можно добиться нравственности, а через хорошее воспитание – добиться 
формирования добродетелей.   Если мудрость, простота означают добродетель 
человека, то обладание качеством   достойного человека означает следование 
добродетелям. Насиреддин Туси, написавший свое произведение «Эхлаги-Насири» на 
основе анализа книги Ибн Мискевейха «Эт Техаре», также считал, что добронравное 
(идеальное) общество должно прежде всего воспитать добронравного человека. Каждая 
идеальная семья является гарантом идеального государства, его регулирующей и 
упорядочивающей частью.  

  
 
 Aristotle was the first philosopher who included ethics to the scientific and philosophical 

knowledge system as independent subject and his theoretical concept affected to the Moslem 
peripatetic school. Ebn Meskavayh who called “third teacher” after Aristotle and Al-Farabi 
brought new explanation by connecting Aristotle’s opinions with Islamic morality. Justice, 
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volition, kindness and other problems in ethics investigated in his works in scientific way.  
 Aristotle talked about advantageous and virtues in “Politics. Ethics” and he said we can 

get virtues by knowledge but advantageous we get by good upbringing. Nasir al-Din al Tusi 
wrote Akhlaqi-i-Nasir over the work of Ebn Meskavayh named "At-Tahara" and he considered 
that we have to bring up peoples with good manner for ideal society. Every ideal family is the 
guarantee and regulatory of ideal society. 
 

Аристотелдің алғаш рет этиканы ғылымның тәуелсіз саласына бөлген және оны 
білімнің ғылыми-философиялық жүйесіне енгізген теориялық тұжырымдамасы 
ортағасырлық мусылман перипатетиктеріне өз әсерін тигізді. Бұл жерде Ибн 
Мискевейханы атап өту жөн, оны «үшінші ұстаз» атайды (Аристотель мен аль-
Фарабиден кейін). Ол өзінің шығармашылығында Аристотелдің этикаға көзқарасын 
исламдық этикамен байланыстырады, осылай этика проблемасына жаңаша қарайды. 
Өзінің шығармаларында ол еркіндік, әділдік, жақсылық, өзара түсінушілік сияқты және 
т.б. жетекші этикалық проблемаларды түсіндіріп, ғылыми негізде оларға анализ 
жасайды.  

Аристотель, өзінің «Саясат. Этика» шығармаларында жақсылық және 
адамгершілік проблемаларын қарастыра отырып, ғылым мен рационалды білім арқылы 
адамгершілікке қол жеткізуге болатынын, ал жақсы тәрбие арқылы жақсылықты 
қалыптастыруға қол жеткізуге болатынын атап өтеді. Егер даналық, қарапайымдылық 
адамның жақсылығын танытса, онда абзал адамның қасиетіне ие болу жақсылықты 
сақтау дегенді білдіреді. Ибн Мискевейханың «Эт Техаре» кітабының анализі негізінде 
«Эхлаги-Насири» шығармасын жазған Насиреддин Туси, жақсы, адамгершілігі мол 
(идеалды) қоғам ең алдымен осындай адам тәрбиелеуі керек деп есептеген. Әр идеалды 
отбасы идеалды мемлекеттің кепілі, оның реттеуші бөлігі болып табылады.  
 

Antik dönemin ethic-estetik fikir tarihinde ve gelişmesinde 
müstesna rol oynayan Aristo ilk kez ethicanı bilimsel-felsefi bilgi 
sistemine dahil ederek onu ruh hakkında bilim olan psikoloji ve devlet 
hakkında bilim olan politikanın ortasında yerleştirmiştir. Aristo ethicanı 
kendi sosyo-politik görüşlerine uygun işleyerek hesap ediyordu ki, ethic 
siyaset ve ekonomiyle sıkı bağlıdır. Bu açıdan Aristo'nun görüşleri 
Konfüçyüs'ün "Şu-fu-tszyao" formülü ile (halk - zenginlik - terbiye) 
yakınlık oluşturuyor. İnsanlar öncelikle tok olmalı ve giyinmelidir, 
yerleşim minimumuna sahip olmalı, bundan sonra onların terbiyesi 
hayata geçirilmelidir. Aristo yazıyordu ki, akıllı siyasetçi olmak için 
öncelikle ahlaki olgunluk kazanmak, devletin yüksek yararına, saadetine 
çalışmak için fazilet sahibi olmak gerekiyor. Hayatı bilmeyen gencin 
siyasetçi olmak iddiaları reva değildir. Tutkulara uyanlara siyaset, ahlak 
dersi vermek verimsizdir. Bu alanlar hareketin akla, muhakeme 
yeteneğine uygunluğunu ister. 

Aristo "Politika. Ethica" eserinde meziyetler ve faziletlerden 
bahsederek, faziletlere bilim ve rasyonel bilgiyle, meziyetlere ise güzel 
terbiye sayesinde nail olmayı vurguluyor. Aristoteles faziletlerin 
doğuştan değil, sonradan kazanılan nitelik olduğunu söylüyor. Faziletler 
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doğuştan olmadığı için Aristo onların terbiye olunmasına özel önem 
verirdi. Eğer müdriklik, adillik insanın fazilet sahibi olmağıdırsa, 
liyakatli adam olmak - meziyetlere sahip olmak demektir1. 

Sokrates'in meziyetler hakkındaki görüşüne karşı çıkarak Aristo 
insan ruhunun düşünen (idrak eden) ve duyan olduğunu kaydetmiştir.  
Onun görüşüne göre, insanın ahlaki nitelikleri için intellektualizm ve 
rasyonalizm yeterli değildir, düşünen ruhun temel fazileti hikmet-felsefe 
dirse, duyan ruhun esas meramı, fazileti ahlaktır. Ahlaki niteliklerin 
göstergesi gibi insan iradesini önemli sayıyor, çünkü insan başına 
gelecek olaylar için, gelecek kaderinde kendisi sorumludur, tercih 
insanın kendi elindedir. 

Bildiğimiz gibi, Aristoteles'in neredeyse tüm eserleri Doğu 
peripatetikleri tarafından tercüme ve şerh edilmiştir.  Aristo felsefesinin 
en güzel yorumcusu gibi Farabi "ikinci öğretmen" adına layık görülmüş, 
peripatetik felsefenin gelişmesinde önemli hizmet göstermiştir. 
Aristoteles'in etik talimini sürdürdüğü için İbn Miskəveyhi zaman zaman 
islam felsefi düşünce tarihinde "üçüncü öğretmen" ve "ethic felsefi 
talimine bilimsel açıdan yaklaşan ilk Müslüman alim" adlandırmışlardır. 
İbn Miskeveyhin başlıca bilimsel ilgi nesnesi ethica idi. Onun ethica 
talimi Yunan felsefi gelenekleri ile sıkı bağlıydı. İbn Miskeveyh başta 
Aristo olmak üzere diğer yunan filozoflarının ahlaka dair olan 
görüşleriyle İslâm ahlakını  sentez ederek ahlaka yeni bir yorum 
getirmiştir. İbn Miskeveyh antik geleneğe dayanarak iyilik, adalet, 
mutluluk ile ilgili ahlaka dair konuları gözden geçirmiştir. O, tüm bu 
gibi kateqorileri bütün olarak direkt birbirleriyle bağlıyordu. 

İslâm filozofları arasında adalet problemini sistematik bir düşünce 
biçiminde ele alan  İbn Miskeveyh   Allah’ın “adl” sıfatından yola 
çıkarak adalet anlayışını inşa  ederek, öz ethic görüşlərini  “südûr 
nazariyesiyle” temellendirir. Bu nazariyeye göre,  her şey Bir'den hiçbir 
güçlük olmaksızın tam bir nizam içerisinde ve nasıl olmaları gerekiyorsa 
öylece südûr etmiştir. Bu südûr ilâhi rızaya uygun olduğu için de iyidir, 
adaletlidir. İbn Miskeveyh'e göre insan nefsinin bilgi, öfke ve şehvet 
gücünden; hikmet, şecaat ve iffet gibi üç erdem doğar. Adalet ise bu üç 
erdemin insanın ahlakî yapısında gerçekleşmesiyle kazanılan ve hepsini 

                                                 

1Aristotel, Siyasət.Böyük etika, tərcümə edən Fikrət Xəlilov (Təbibi), Bakı, “XXI 
əsr -Yeni Nəşrlər Evi” nəşr., 2006, 432 səh.  
 



118 
 

kuşatan dördüncü temel erdemdir. İşte bu erdemlere sahip olan kimseye 
adaletli; cehalet, korkaklık ve iffetsizlik gibi aşağılık niteliklere sahip 
olan kimseden de zulüm doğar ki o da zalim diye adlandırılır1.  

İbn Miskeveyh  adaleti, aşırı nefsani arzuların ortasında bir yer alıp 
eksik ve fazlasıyla orta yola getirmeyi sağlayan bir yatkınlık olarak 
görür. Onun fikrincə, adalet anlayışının özünü “denge” düşüncesi 
oluşturur.     

Miskeveyhden sonra Müslüman Doğusunda ahlak felsefesini geniş 
şekilde çalışan Nasiruddin et-Tusi "Ahlaki Nasiri", "Adabul-
müteallimin" gibi değerli eserler ortaya koymuştur. Nasiruddin Tusi 
"Ahlaki Nasiri" eserini İsmaili hükümdarı Nasirinin siparişi ile 
yazmıştır. Nasiri alime Ebu Ali Miskeveyh  "Et-Tahara" kitabını 
Farsçaya tercüme etmeyi havale ediyor. "Ahlaki-Nasiri" eseri üç 
risaleden (makaleden) oluşmaktadır:  - Tusi birinci makaleyi "ideal 
insan", ikinci makaleyi "ideal aile", üçüncü makaleyi "ideal toplum" 
adlandırmıştır. 

N.Tusi Aristo'ya istinaden hikmeti iki gruba ayırır: teorik ve pratik. 
Teorik hikmete riyazi ve doğa bilimleri, metafizik dahilse, ameli 
hikmete aittir - ahlak (fert), ev-aile kurumu, siyaseti-maden (kültürel 
toplum). Metafizik felsefe'yi Aristoteles pozisyonundan yorumlayan 
Tusi ahlak felsefesini İslam değerleri ile uzlaşdırırdı. Ona göre birey 
(fert), aile ve toplumun faziletli tekamülü yolu iman, akıl ve ahlaka 
dayanır ki, onlar da 

1) diyanet değerleri - temiz, saf iman ve inanç; 
2) hikmet değerleri - zeka, fehm, aklî kavrayış; 
3) şecaat değerleri - nefse galip gelmek, cesaret, irade, tahammül, 

tevazu, mertlik; 
4) iffet değerleri - disiplin ve nizam, haya, sabır, dostluk, cömertlik, 

tasarruf, hürriyet, fedakarlık, afv etmek; 
5) adalet değerleri - sadakat, vefa, ödül-ceza, denge, ibadet, sağlıklı 

muhakeme, ebeveyn hakkını tanımak, sağlıklı işbirliği-ortak çalışma 
kabul edilir. 

Tüm fazilet ve rəzalətlərin kaynağı nefistir, eğer nefis kendisi 
mutedil durumdaysa bu sağlıklı ve dengeli bir haldır, bu halden 
koparmak nefsin hastalığıdır. Tusi ahlak öğretisinde diğer İslam âlimleri 

                                                 
1İbn Miskeveyh, Tehzibu'l- Ahlak (Ahlak Eğitimi), çeviren: Prof. Dr. Abdulkadir 
Şener, İstanbul, Büyüyen Ay Yayınları, 2013, 250 sayf. 
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gibi "orta sınır" prensibini seçiyor: Mesela, israf - aşırı hal, cimrilik tefrit 
sayılırsa, cömertlik - denge (fazilet) olarak kabul edilir. Zulüm etmek ve 
zulme qatlaşmaq rezalet, müsavat ise denge - fazilet ve adalettir1.  
Tusiyə göre faziletli toplumun (ideal) temelinde bilim ve hikmet, iman 
ve ahlak, adalet ve kanun durur. O, devleti akılla yönetmeyi, toplumda 
insanlar arasında huzurun kurulması fikrini ileri sürüyor ve gösteriyor ki, 
sadece devletin kendi içinde, hatta komşu devletler arasında da 
hoşnutsuzluk insan felaketine sebep olabilir. Devlet işlerini öyle kurmak 
gerekir ki, tartışmalı konular savaşa dönüşmesin. Devleti yöneten 
insanlarla kitleler arasında birlik olmalıdır. Eğer bu birlik olmazsa, 
devlet düşmanlar tarafından Darma-dağın edilebilir. Tusi not ediyor ki, 
devlet başkanı yedi özellik ve nitelikleri kendisinde birleştirecek; 
birincisi, babalık kaygısı, ikincisi âlicenaplık, üçüncüsü metinlik, 
dördüncüsü azim ka rlık, beşincisi sabırlı olmak, altıncı servetmendlik, 
yedinci sadakat. Büyük padişahların beş tür kişinin malına dokunması 
günahtır: 1) bilim adamlarının, 2) yaşlıların, 3) hasta ve engellilerin, 4) 
yoksulların, 5) yetim çocukların. Dört çeşit kişiden vergi alınabilir - 
çiftçi, tüccar, sığır sahibi ve kuş cular dan. Nasiruddin Tusi ahlaki 
keyfiyetlerin şekillenmesini hakiki gerçeklikle bağlayarak, "insanlar 
kendi ahlaki sıfatlarını hayatta bulduklarına göre, kendilerini iyi terbiye 
etmeyi de bacarmalıdırlar" söylüyor. O. altı çeşit insanlarla iletişim 
kurmanın zor olduğunu kayd ediyor: 1) nezaketsiz şah ile, 2) rüşvətxor 
gazı ile, yalancı ve dolandırıcı kişiyle, 3) sahibine hizmet eden xidməçi 
ile, 4) kötü, nezaketsiz kadın ile, 5) tembel kişiyle, 6) tapşırı ğa kötü 
amel eden yavərlə.  

"Ahlaki Nasiri" eserinden sonra Şemseddin el-Cüveyninin ricası ile 
Tusi düşünürlerin - sufi alimlerinin geçtiği tarikat - manevi ahlaki 
kamillik yolları konusunda kısa "Övsafül-Eşraf" eserini yazıyor. Eserin 
mukaddimesinde bu konuda yazılıyor: "... bu risalenin yazarı 
Muhammed Tusi, güzel ahlakın ve filozofların kaidesine uygun 
beğenilmiş siyasetin beyanına şamil olan ve" Ahlaki Nasiri "adlandırılan 
kitabı yazdıktan sonra düşünüyordu ki, tarikat yolcularının ve aklî, nakli 
ilkelere dayanan, ve teorik ve ameli yönden gerçek âşıklarının kaidesine 
uygun evliya ve basiret ehlinin yolu hakkında Muhtasar - aynı fennin 
özeti ve muhteviyatı sınırında olabilecek - bir risale hazırlamıştır. [Ama] 

                                                 
13. Xacə Nəsirəddin Tusi, Əxlaqi-Nasiri, farscadan tərcümə, müqəddimə və şərh: 
Rəhim Sultanov, Bakı, Lider nəşr. 2005, 280 s. 
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işlerin çokluğundan, bazı engeller yüzünden aynı mühim işle uğraşmak 
bir türlü müyesser olmuyordu, fikirde olanları hayata geçirmeye imkan 
bulunmuyordu. Nihayet Yeryüzünün padişahı, âlemin buyruqçusu, 
kılıcın ve kalemin Valisi, Arabın ve acemin büyüklerinin müqtedası, 
hakkın ve dinin güneşi, İslam'ın ve Müslümanların şefketi, alemlerin 
meliki, memleketlerin divanının sahibi, eşref ve eyanın iftiharı, adalet ve 
ihsanın mazhar, cihanın Afzal ve akmalı , İran'ın sığınak ve ümit kapısı, 
velilerin sevgilisi, mutluluk sahibi Muhammed bin El-Cuveyninin etkili 
işareti bu fikrin hayata geçmesine neden oldu. Öyle ki, fırsat el verdi, 
zaman ve hal da yerine düşmüş oldu; engellerin olmasına ve işlerin 
çokluğuna rağmen, o şey ki, gönül onun beyan edilmesinde yardımcı 
olmuştu, bu engellerin kaleme alınmasında güzeşte gitti. O büyük zatın 
emrine baş eğerek ve fermanına itaat ederek o hakikatlerin 
açıklamasından ve fikirlerin zikrinden ibaret birkaç bab bu Muhtasar 
risalede kaleme aldı. Her babda Kur’ani Mecidden - [nasıl ki, bu ayette 
buyurmuştur:]" Hiçbir batıl ne önden ne de arkadan onun sorağına 
gelmez "- dediğimizi şehadet verecek örnekler verildi. Eğer amaca 
uygun apaçık örnekler tapılmadısa, ona yakın olanlarla yetindi ve onu 
"Övsaful-Eşraf" olarak isimlendirdi. Eğer [bu risale onun] şerefli 
nazarında beğenilərsə, [demek] amaç yerine getirilmiştir, aksi takdirde 
önceden özür ediyor, [ve umut] Onun şerif zatının beğenilmiş ahlak ve 
güzel özellikleri yol verilmiş noksanları kendi mağfiret perdesi ile 
örtsün. Allah-Teala onu mecazi alemde mahsus padişahlık derecesine 
ilettiği gibi, gerçek alemde de ilahi raf’ete ve ebedi devlete ulaştırsın. 
Allah latif ve duaları Kabul edendir1.  

Bir növ sufinin sorak kitapçığı sayılan bu eserin her bölümünün 
başlangıcında konuya ait münasip Kur’an ayetlerinden iktibas getirilmiş, 
hadis ve rivayetlere istinat edilmiştir. Hadislere dayanırken Tusi bazı 
sufi mesleklerine uygun ve zevklerinden dolayı beğendikleri hadisleri 
değil, daha çok senet açısından muteber kabul ettiği hadisleri nakil 
etmeye gayret göstermiştir. Manevi temizlenme yolunun - tarikatın 
şeriattan geçtiğini diğer tasavvuf ehli gibi N.Tusi de eseri boyunca 
tasdik ediyor.  

Filozof "Adabu'l-müteellimin" ("Eğitim alanların talim metotları") 
eserinde ilim öğrenmeye başlayan insanlara eğitim almanın düzgün 

                                                 
1Tusi Nəsrəddin, Övsafül-əşraf (Şərafətli insanların xüsusiyyətləri), tərcümə edən 
Füzuli Şəfiyev, Bakı, Darul-huda, 2005, 80 s. 
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yollarını ve yöntemlerini göstermiştir. Kitapta bilimsel faziletin 
(Onurun) mahiyeti, arzu ve maksat, bilim, öğretmen ve arkadaş seçmek, 
çaba ve çalışkanlık, şeriat meseleleri, eğitim almanın dönemi, hafizənin 
İrsen geçmesi, eğitimde qayğıkeşlik vb. konular yer alır. Ön sözde Tusi 
yazıyor ki, "Bilim yolunda eğitim almakta yanılmak olmaz, bu yolda 
kim yanılarsa, kendi yolunu azır ve başarı kazanmıyor. Bu nedenle 
kitaplarda gördüklerime ve bana ilim öğreten  Üstad'dan duyduklarıma  
dayanarak istedim ki, eğitimin yolunu bildirem". I bölümde 
Peygamber'in (s.a.s.) nasihatedici sözlerini dikkat merkezine getiriyor, 
"İlim öğrenmek her Müslüman erkeğin ve kadının görevidir." Bilimde 
maksat mevcut durumu öğrenmektir ki, onun da en faziletlisi ameldir-
iştir, yani ilme mevcut durumda fayda sağlama için ihtiyaç vardır, çünkü 
ilim, bilgi sahibi kimseden korkmaz, ilim sadece insanlığa hastır ve 
müşterektir, Bilimle Allah Adem'i meleklerden faziletli etti, ilim 
öğrenen kimse meşakkatlere dayanmali, nefsini tamaha sarf 
etmemelidir. 

Bundan başka, eserde yazar öğretmen-öğrenci ilişkilerine 
dokunuyor, öğretmeni öğrencinin yakın dostu sanıyor, bildirir ki, eğer 
öğretmen dost adam olmasa, öğrencisi bilimin doğru yolundan 
uzaklaştırır. "Adabu'l-mutaallimin" eserinde İslam'da tehsile, savada 
münasebetiyle dini liderlerin ifadesinde seciyelendirir. O, 
Peygamber'den (s.a.s.) sonra Ali'nin kelamını da atıf getiriyor: "Kim 
bana bir harf öğretmişse, beni kendine kul etmiştir". Nasiruddin eğitim 
alan gençlerin öğretim metot ve yöntemlerinin doğru belirlenmesine 
büyük önem vermiştir. Bununla ilgili o yazıyordu ki, "Bilim öğrenen 
öğrencilerin çoğu çalışsalar da, eğitim almak onlara müyesser 
olmamıştır. Onlar meşgul olsalar da eğitimin semerelerinden faydalana 
bilmemişler, çünkü onlar eğitim metodunda hataya yol vermiş ve onun 
şartlarına amel etmemişlerdir. Eğitim metodunda hataya yol vermiş 
herkes yanılmış oldu ve amacına ulaşmadı". Alim ilmin ve ahlakın beşer 
tarihinde özel önem arz ettiğini defalarca vurguluyor. "Konumu üzerinde 
oluşan mahlukatın en şereflisi insandır" şiarı Tusi eserleri boyu insanın 
ahlaki niteliklerini değerlendirmeye yönlendirilir.  

Çağdaşlık açısından Aristo, İbn Mıskaveyh ve Nasiruddin Tusi'nin 
adap ve ahlaka dair eserleri kendi güncelliğini korumuştur. Etiğin bir 
çok alanlarında - aile etiği, siyasi, kültür, meslek etiği, özellikle 
pedagojik etik alanında bu eserlerden yeterince istifade edilebilir. 
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ИДЕИ И ДУХОВНЫЕ ЦЕННОСТИ КАК ПРОДУКТ 
ВЗАИМОДЕЙСТВИЯ ДРЕВНЕГРЕЧЕСКОЙ И ВОСТОЧНОЙ 

КУЛЬТУР: ОБЩЕТЕОРЕТИЧЕСКИЙ ЭКСКУРС 
 

В данной статье рассматривается проблема преемственности и взаимовлияния 
психологической и философской мысли между странами Востока и Запада в эпоху 
Античности. 

 
Айтылмыш мақалада Антика заманындағы Шығыс және Батыс елдерінің 

арасындағы психологиялық, философиялық ойдың өзара ықпалдығы және 
қабылдалғандық мәселесі қарастырылады. 

 
The question of succession and mutual influence of the philosophy and psychology 

thought between the Western and Eastern countries in the era of Antiquity is considered in this 
article. 

 
Рассматривая проблемы античной психологии, возникшие в 

период смены цивилизаций, мы отмечаем, что она удивительна по 
своим достижениям. Она ознаменовала собой новый этап в истории 
человечества, культурный рассвет, возникновение многочисленных 
философских школ, появление выдающихся исследователей. 
Именно в период расцвета античной культуры и были предприняты 
первые попытки понять и описать психику человека. Античная 
психология развивалась в контексте философских взглядов и 
формировалась как новая космогония (представление о 
возникновении и развитии мира). 

Смена первобытнообщинного строя классовым 
рабовладельческим обществом произошла почти одновременно как 
на Востоке – в Древней Индии, Древнем Китае, – так и на Западе – 
в Древней Греции и Древнем Риме. Психологические проблемы 
возникали неизбежно, так как предметом размышлений был мир в 
целом, который включал вопросы о человеке, его душе и т.д. В 
результате чего возникла проблема преемственности в развитии 
психологических знаний в странах Востока и Запада, проблема 
взаимовлияния психологической и философской мысли между 
Востоком и Западом. 

«Время около VII века до нашей эры характеризовалось 
коренными изменениями в культурной жизни всего древнего мира. 
Почти одновременно появляются Лао-Цзы и Конфуций в Китае, 
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Сократ и классическая философская школа в Греции, проповедники 
различных религиозных школ в Индии, начиная от мудрецов 
упанишад и кончая крупнейшими фигурами Будды и Джины»1. 

Контакты и взаимодействие культур между народами 
представляют собой постоянный фактор исторического развития 
народов. Из истории известно, что Древняя Греция имела богатые 
связи со странами Ближнего Востока – Сирией, Вавилоном, 
Египтом. Но, при этом, в VI в. до н.э., когда в Древней Греции 
возникла философия, то в Вавилоне и Древнем Египте продолжала 
еще свое существование религиозно-мифологическая идеология. 

А если рассматривать научные знания, то некоторые народы 
Африки и Азии опередили греков в том, что у них раньше 
появилась письменность. В то же время у египетских и 
вавилонских жрецов развивались астрономические и 
математические знания, которые активно усваивались древними 
греками. Если рассматривать отдельные представления о природе и 
психике человека, то они созвучны в философских школах Древней 
Греции, Древней Индии и Китая. Например, поиск первооснов 
природных явлений, понимание души как источника движения и 
приписывание психического всей физической природе, идея о 
переселении душ характерны для древнеиндийских, 
древнекитайских и древнегреческих мыслителей. Считается, что 
древнеиндийская философия явилась источником философской 
мысли всего Востока. Но определяющее влияние на последующее 
развитие европейской культуры оказала все же философия Древней 
Греции. 

Классические формы философии сложились в античности. В 
них сочетались мировоззренческие этические, онтологические и 
гносеологические аспекты. Данные аспекты были направлены на 
познание мира, утверждали роль опыта и разума. Психологические 
представления западноевропейской мысли берут свое начало от 
античности. 

Интересно то, что ученых Запада очень привлекала восточная 
мысль, её духовность, глубина, представления и пути 
совершенствования человека. Необходимо отметить и различия 
между философией Востока и Запада, которые определяются 
                                                 
1Фишер Иво. От брахманизма к индуизму // Боги, брахманы, люди. – М.: 
Наука, 1969. – С. 416. 
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особенностями социально-экономического развития стран Запада и 
Востока, их традициями духовной жизни, это и затрудняет 
представление о человеке в этих двух направлениях. 

Рассмотрим первые философские системы, авторы которых 
брали за первооснову мира тот или иной вид материи. Так Фалес, 
на концепцию которого повлияли воззрения египтян, считал, что 
первоосновой души является вода. Анаксимен вечно движущимся и 
вечно живым началом считал воздух. Необходимо отметить, что на 
взгляды древнегреческих ученых повлияли разнообразные 
философские и психологические концепции, в том числе и 
древнеиндийские веды, в частности, учение о том, что важнейшим 
свойством (праной) жизни является дыхание (диада – Атман-
брахман). Отражение этих идей можно увидеть в теории 
Анаксимена и других греческих ученых, связывавших архее с 
дыханием, воздухом, ветром. Идея о том, что пневма (воздух, 
движение) является одной из составляющих души, прослеживается 
и в более позднее время, например, в концепции Эпикура. 
Неопределенное бесконечное вещество «алейрон» (Анаксимандр). 
Гераклит Эфесский рассматривал универсум (космос), как вечно 
изменяющийся (живой) огонь, а душу, как искру. 

Таким образом, возникает новая картина мира и человека. 
Перед человеком открылась перспектива постижения законов 
бытия при помощи наблюдения и логической работы ума, так как 
он уже не мог полагаться на сверхъестественные силы. 

Интересны для психологии идеи Гераклита о неразрывной 
связи индивидуальной души с космосом, о процессуальном 
характере психических состояний, также о различных, 
переходящих один в другой уровнях душевной жизни (зачатки 
генетического подхода), о подчиненности всех психических 
явлений непреложным законам материального мира.  

Новые учения возникли не в континентальной Греции с ее 
земледельческим укладом, а в греческих колониях на побережье 
Малой Азии: в Милете и Эфесе – крупнейших торгово-
промышленных и культурных центрах того времени. С утратой 
этими центрами политической самостоятельности восток 
древнегреческого мира перестает быть средоточием философского 
творчества. Им становится запад. Возникают учения Парменида 
(конец VI века до н.э.) в Элее и Эмпедокла (490-430 гг. до н.э.) в 
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Агригенте на острове Сицилия, распространяется философия 
полумифического Пифагора с острова Самос. 

Эмпедокл из Агригента вносит идеалистические 
представления о двух силах, управляющих смешением и 
разделением элементов мира: связующей (ее он называет Любовью) 
и разъединяющей (ее он называет Ненавистью). Именно они из 
четырех элементов образуют весь мир. В этих идеях Эмпедокла 
психолог ХХ века З.Фрейд увидел соответствие своей 
психоаналитической теории о двух первоначальных инстинктах – 
стремление к Эросу и стремлению к деструктивности, которые, как 
он утверждал, направляют жизнь отдельного человека и развитие 
культуры в целом1. 

Экономический подъем и развитие демократических 
институтов после греко-персидских войн (V век до н.э.) 
способствовали дальнейшему развитию науки. Демокрит создал 
атомистическую теорию. Воззрения Гиппократа на организм имели 
значение и для медицины, и для философии. Анаксагор учил, что 
природа построена из мельчайших материальных частиц – 
«гомеомерий», упорядочиваемых внутренне присущим ей разумом.  

В V веке до н.э. центром интенсивной работы философской 
мысли были Афины. В это же время возникли учреждения, участие 
в которых требовало красноречия, образованности, искусства 
доказывать, опровергать, убеждать. Иначе говоря, возникла 
необходимость воздействовать на сограждан не внешним 
принуждением, а путем влияния на их интеллект и чувства. В этот 
период развернулась деятельность софистов (учителей мудрости). 
Против софистов, доказавших относительность и условность 
человеческих понятий и установлений, выступил Сократ, который 
учил, что в понятиях и ценностях должно быть общее, незыблемое 
содержание. 

Два великих мыслителя IV века до н.э. – Платон и Аристотель 
создали системы, которые на протяжении многих веков оказывали 
глубокое влияние на философско-психологическую мысль 
человечества.  

                                                 
1Фрейд З. Анализ конечный и бесконечный // Психологическое 
консультирование и психотерапия: Хрестоматия. – Т. 1. Теория и 
методология. – М., 1999. – С. 98-99. 
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С возвышением Македонии (IV век до н.э.) создается 
грандиозная империя, после ее распада начинается новый период – 
эллинистический. Для этого периода характерны укрепление 
тесных связей между греческой культурой и культурой народов 
Востока, а также расцвет в некоторых эллинистических центрах 
(особенно в Александрии) опытного и точного знания. Основные 
философские школы этого периода были представлены 
перипатетиками – последователями Аристотеля, эпикурейцами – 
последователями Эпикура (341-270 гг. до н.э.) и стоиками.  

Философским учениям эллинистического периода 
свойственна сосредоточенность на этических проблемах. 
Положение личности в обществе коренным образом изменилось. 
Росло недоверие к познавательным способностям человека. Возник 
скептицизм, родоначальник которого, Пиррон, проповедовал 
полное безразличие ко всему существующему («атараксию»), отказ 
от деятельности, воздержание от суждений, о чем бы то ни было. В 
идеологическом плане учения стоиков, эпикурейцев, скептиков 
утверждали покорность индивида по отношению к военным 
рабовладельческим монархиям, которые возникли после распада 
империи Александра Македонского. Мудрость усматривалась не в 
том, чтобы познавать природу вещей, а в том, чтобы вырабатывать 
правила поведения, позволяющие сохранить невозмутимость в 
круговороте социально-политических и военных потрясений.  

Вместе с тем появляются новые центры культуры, где 
взаимодействуют различные течения западной и восточной мысли. 
Среди этих центров выделялась Александрия (в Египте), где были 
созданы в III веке до н.э. при Птолемеях библиотека и Мусей.  

Мусей представлял по существу исследовательский институт 
с лабораториями, комнатами для занятий со студентами, 
ботаническим и зоологическим садами, обсерваторией. Здесь был 
проведен ряд важных исследований в области математики 
(Эвклид), географии (Эратосфен), механики (сюда приезжал из 
Сиракуз Архимед), анатомии и физиологии (Герофил и 
Эразистрат), грамматики, истории и других дисциплин. Нарастает 
специализация научного труда, складываются объединения лиц, 
занятых научной деятельностью (научные школы). 
Совершенствование техники анатомических исследований ведет к 
ряду открытий, важных не только для медицины, но и для 
психологии.  
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Древний Рим, развитие культуры которого непосредственно 
связано с достижениями эллинистического периода, выдвинул 
таких крупнейших мыслителей, как Лукреций (I век до н.э.) и Гален 
(II век н.э.).  

Позднее, когда восстания рабов и гражданские войны начали 
сотрясать Римскую империю, широкое распространение получили 
взгляды, враждебные материализму и опытному изучению природы 
(Плотин, неоплатонизм).  

В трудах древнегреческих мыслителей затронуты многие 
великие проблемы, которые и сегодня направляют развитие 
психологических идей. В их объяснениях генезиса и структуры 
души обнаруживаются три направления, по которым шел поиск тех 
больших, независимых от индивида сфер, по образу и подобию 
которых трактовался микрокосм индивидуальной человеческой 
души.  

Первым направлением стало объяснение психики исходя из 
законов движения и развития материального мира. Здесь главной 
была идея об определяющей зависимости душевных проявлений от 
общего строя вещей, их физической природы (вопрос о месте 
психического в материальном мире, поднятый впервые древними 
мыслителями, до сих пор остается стержневым в психологической 
теории). 

Только после того, как были осмыслены производность жизни 
души от физического мира, их внутреннее родство, а тем самым – и 
необходимость изучать психику исходя из того, что говорят опыт и 
размышления о взаимосвязи материальных явлений, – 
психологическая мысль смогла продвинуться к новым рубежам, 
открывшим своеобразие ее объектов.  

Второе направление античной психологии, созданное 
Аристотелем, ориентировалось преимущественно на живую 
природу; исходной точкой для него служило отличие свойств 
органических тел от неорганических. Поскольку психика является 
формой жизни, выдвижение на передний план этой проблемы было 
крупным шагом вперед. Оно позволило увидеть в психическом не 
обитающую в теле душу, имеющую пространственные параметры и 
способную (по мнению, как материалистов, так и идеалистов) 
покидать организм, с которым она внешне связана, а способ 
организации поведения живых систем.  
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Третье направление ставило душевную деятельность 
индивида в зависимость от форм, которые создаются не физической 
или органической природой, а человеческой культурой, а именно – 
от понятий, идей, этических ценностей. Эти формы, действительно 
играющие большую роль в структуре и динамике психических 
процессов, были, однако, начиная с пифагорейцев и Платона, 
отчуждены от материального мира, от реальной истории культуры 
и общества и представлены в виде особых духовных сущностей, 
чуждых чувственно воспринимаемым телам.  

Это направление придало особую остроту проблеме, которую 
следует обозначить как психогностическую (от греч. «гнозис» – 
знание). Под ней надо понимать широкий круг вопросов, с 
которыми сталкивается исследование психологических факторов, 
изначально связывающих субъекта с внешней по отношению к 
нему реальностью – природной и культурной. Эта реальность 
преобразуется соответственно устройству психического аппарата 
субъекта в воспринимаемую им в форме чувственных или 
умственных образов – будь то образы окружающей среды, 
поведения в ней личности или самой этой личности.  

Все эти проблемы, так или иначе решавшиеся древними 
греками, образуют и поныне ядро объяснительных схем, сквозь 
призму которых видит свою эмпирию современный психолог 
(какой бы сверхсложной электроникой он ни был вооружен).  

Мир культуры создал три «органа» постижения человека и его 
души: религию, искусство и науку. Люди античной эпохи, 
обогащенные многовековым опытом человекопознания, из 
которого черпались как мифические представления о характере и 
поведении богов, так и образы героев эпоса и трагедий, осваивали 
этот опыт сквозь «магический кристалл» рационального 
объяснения природы вещей – земных и небесных. На основании 
этого начало расти разветвленное древо психологии как науки.  

О ценности науки судят по ее открытиям. Одним из первых 
«психологических» открытий стало открытие Алкмеоном того, что 
органом души является головной мозг. Чтобы по достоинству 
оценить нетривиальность алкмеонова вывода, стоит напомнить, что 
через двести лет великий Аристотель считал мозг своего рода 
«холодильником» для крови, а душу, с ее способностью 
воспринимать мир и мыслить, помещал в сердце.  
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Конечно, в те времена возможность экспериментировать над 
человеческим организмом была ничтожной. Как уже говорилось, 
сохранились сведения, что ставились опыты над приговоренными к 
казни, над гладиаторами. Нельзя, однако, упускать из виду, что 
античным медикам приходилось, врачуя людей, влиять на их 
психическое состояние и передавать от поколения к поколению 
сведения об эффективности своих действий, об индивидуальных 
различиях. Неслучайно учение о темпераментах пришло в научную 
психологию из медицинских школ Гиппократа и Галена.  

Не меньшее значение, чем опыт медицины, имели другие 
формы практики – политическая, юридическая, педагогическая. 
Изучение приемов убеждения, внушения, ведения словесного 
поединка (что стало главной заботой софистов) превратило в 
объект экспериментирования логический и грамматический строй 
речи. Философов-софистов интересовала не природа, с ее не 
зависящими от человека законами, но сам человек, который, как 
гласил афоризм первого софиста Протагора из Абдеры, «есть мера 
всех вещей, существующих, что они существуют, а не 
существующих, что они не существуют». В Афинах Протагор, 
утверждавший субъективную обусловленность знания, обвинялся в 
атеизме. В истории психологии познания деятельность софистов 
открыла новый объект: отношения между людьми, изучаемые с 
использованием средств, призванных доказать и внушить любое 
положение независимо от его достоверности. 

Сократ был мастером устного общения, пионером 
психотерапии и анализа, цель которого – с помощью слова 
обнажить то, что скрыто за покровом сознания, за внешними 
проявлениями работы ума. Создание техники диалога впоследствии 
стали называть сократическим методом. В его методике таились 
идеи, сыгравшие через много столетий ключевую роль в 
психологических исследованиях мышления. Таким образом, в 
практике общения Сократ открыл изначальный диалогизм, а его 
ученик Платон – внутреннюю речь как интериоризированный 
диалог. Ему же принадлежит столь близкая сердцу современного 
психотерапевта модель личности как динамической системы 
мотивов, разрывающих ее в неизбывном конфликте.  

Е.П. Блаватская отмечает: «Философия Платона – тонко 
разработанный компендиум трудно понимаемых систем старой 
Индии. Хотя прошло двадцать два века с четвертью со смерти 
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Платона, - великие умы мира все еще заняты изучением его 
писаний. Он был в самом полном смысле этого слова мировым 
истолкователем. И этот величайший философ дохристианской эры 
верно отражал в своих сочинениях духовность ведийских 
философов, живших тысячи лет до него самого, - верно отражал их 
метафизические выражения. Таким образом, обеспечен вывод, что 
Платону и древним мудрецам Индии одинаково была открыта одна 
и та же мудрость»1. 

Открытие множества психологических феноменов связано с 
именем Аристотеля (механизм ассоциаций по смежности, сходству 
и контрасту, открытие образов памяти и воображения, различий 
между теоретическим и практическим интеллектом и т.д.). Его 
психологическое учение сроилось на обобщении медико-
биологических фактов. Но это обобщение привело к 
преобразованию главных принципов психологии. 

Именно древнегреческим философом Аристотелем была 
осуществлена первая систематизация знаний о психике в трактате 
«О душе». По Аристотелю, душа – не бесплотная сущность, а 
способ организации живого тела и его поведения. «Душа движет 
живое существо решением и мыслью». Это утверждение – одно из 
основных достижений научной мысли Древней Греции. Так был 
сделан прорыв в анималистической трактовке души как особого 
существа, живущего в теле человека. 

Аристотель первым провозгласил функциональную 
взаимосвязь души (психики) и тела (организма): «…душа…движет 
живое существо не так, а некоторым решением и мыслью»2. Его 
учение о растительной, животной и разумной душе утвердило 
принцип развития психики от низших форм к высшим. 

Психологические взгляды Аристотеля основывались на 
естествоведческой основе. Способности человека Аристотель 
справедливо трактует как систему природных 
предрасположенностей, развившихся в практической деятельности. 
Аристотель заложил психологическое направление в философии. 
Из многообразного потока жизненных явлений он выделил 
отдельные группы, имеющие единую психологическую основу. Им 
                                                 
1Блаватская Е.П. Разоблаченная Изида. – Т.1. Наука. – М.: Эксмо, 2012. – С. 
3. 
2Аристотель. Соч.: в 4 т. – Т. 1. – М., 1975. – С. 381. 
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была дана первая классификация психических явлений. 
Интегрировав достижения античной мысли о психике (душе), 
Аристотель своими трудами на многие столетия определил 
развитие психологии. Кроме трактата «О душе» психологические 
взгляды Аристотеля содержатся во многих других его 
произведениях – «Этика», «Риторика», «Метафизика», «История 
животных». 

Многие его концептуальные положения входят в научный 
арсенал современной психологии: высшие психические функции 
возникают на основе низших; образы воображения служат 
предпосылкой мышления; память основана на ассоциациях по 
сходству, смежности и контрасту; внутренняя активность 
организма неизбежно сопряжена с чувством удовольствия и 
неудовольствия; действия, связанные с удовольствием, 
закрепляются – на этом основано научение, поведенческие реакции 
должны быть адекватными внешним условиям, они не должны 
быть ни избыточными, ни недостаточными. 

Будучи учеником Платона, Аристотель расходился с ним в 
понимании природы идей: «…покажется, пожалуй, невозможным, 
чтобы врозь находились сущность и то, чего она есть сущность; 
поэтому, как могут идеи, будучи сущностями вещей, существовать 
отдельно от них?»1. 

Но в учении Платона существенным было то, что мир идей он 
рассматривал как смыслообразующий фактор познания. Платон 
гениально распознал в идее, понятии умственную модель, 
устойчивый стандарт предметов. Трактовка Платоном психики как 
идеальной сущности также является выдающимся достижением 
древнегреческой философии. В учении Аристотеля и Платона 
психическое отделилось от телесного. Душа перестала трактоваться 
как мифологический двойник тела и была осмыслена как 
организующий механизм жизнедеятельности живых организмов. 
Идея Аристотеля о регуляционной сущности души и представления 
Платона об идеальной сущности психики стали фундаментом 
развития научной психологии на Западе. 

На Востоке же проблема души получила преимущественно 
этическое толкование как учение о достижении личностного 
самоусовершенствования. Возникший на Востоке в VI в. до н.э. 
                                                 
1Аристотель. Соч.: в 4 т. – Т. 1. – М., 1975. – С. 330. 
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буддизм также отрицал душу как особую сущность, интерпретируя 
ее как поток сменяющих друг друга состояний. Возникшие затем 
философские школы строились на позиции этического потенциала 
души. Так, йога учила и учит, что для самопознания души следует 
подавлять все затмевающие ее виды деятельности, постигать 
глубины подсознания. 

Этической направленностью отличались и сложившиеся в 
первом тысячелетии до н.э. философские школы Китая: даосизм, 
конфуцианство и др. Важнейшей категорией древнекитайского 
мировоззрения была идея «дао» – идея пути, всеобщей мировой 
направленности, которой должен соответствовать каждый человек. 

В отличие от Востока западноевропейская психологическая 
концепция развивалась в русле естественнонаучных представлений. 

Значительный вклад в развитие представлений о 
естественнонаучной основе психологии внесли древнегреческие и 
древнеримские врачи. Уже в VI в. до н.э. древнегреческий врач и 
философ Алкмеон Кротонский впервые в истории знания выдвинул 
положение о локализации мыслей в головном мозгу. «Отец 
медицины» Гиппократ (460 – ок.377 гг. до н.э.) привнес в 
психологию учение о темпераментах. И.П. Павлов отмечал, что 
Гиппократ «уловил в массе бесчисленных вариантов человеческого 
поведения капитальные черты»1. Во II в. до н.э. римский врач 
Клавдий Гален расширил представление о физиологической основе 
психики, приблизился к понятию сознания, расчленил движения на 
произвольные и непроизвольные.  

Учение о душе является первой формой знаний, в системе 
которых начали развиваться психологические представления. 
Л.С. Выготский писал: «…психология как наука должна была 
начаться с идеи души». Она явилась «первой научной гипотезой 
древнего человека, огромным завоеванием мысли, которому мы 
сейчас обязаны существованием нашей науки»2. 

Таким образом, мы видим, что в развитии психологии 
античность прославлена великими теоретическими успехами. 
Именно античные ученые впервые попытались ответить на 
вопросы, как соотносятся в человеке телесное и духовное, 
мышление и общение, личностное и социокультурное, 
                                                 
1Павлов И.П. Полн. собр. трудов. в 5 т. – Т. III. – М.; Л., 1949. – С. 525. 
2Выготский Л.С. Собр.соч. – Т.1. – М., 1982. – С. 429. 
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мотивационное и интеллектуальное, разумное и иррациональное, и 
многое иное, присущее человеческому бытию. Античные мудрецы 
и испытатели природы подняли на огромную высоту культуру 
теоретической мысли, которая, преобразуя данные опыта, срывала 
покровы с видимостей здравого смысла и религиозно-
мифологических образов. 
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СОЦИАЛЬНО-ПОЛИТИЧЕСКИЕ ВЗГЛЯДЫ ПЛАТОНА, 
АРИСТОТЕЛЯ И АВИЦЕННЫ В КОНТЕКСТЕ 
ТРАДИЦИОННОГО УЧЕНИЯ О ГОСУДАРСТВЕ 

 
В статье рассматриваются политические концепции Платона и Аристотеля и 

социально-политические взгляды Ибн Сины в контексте традиционных представлений о 
государстве. Выявляются общие моменты в понимании совершенного государства у 
Платона и Аристотеля, раскрывается влияние античных авторов на мышление Ибн 
Сины. 
  

The article focuses on the political concepts of Plato and Aristotle and socio-political 
ideas of Ibn Sina within the context of traditional views of the state. The author identifies 
common aspects in understanding of the ideal state in Plato and Aristotle and shows the impact 
of the ancient Greek philosophers on Ibn Sina. 

 
Мақалада Платон мен Аристотелдің саяси тұжырымдамалары және  Ибн 

Синаның саяси-әлеуметтік көзқарасы мемлекет туралы дәстүрлі көзқарас контексінде 
қарастырылады. Платон мен Аристотелдің мемлекетті толық түсінудегі 
ортақтықтар айқындалып, антикалық авторлардың Ибн Синаның ойлауына әсері 
анықталады 
 

Несмотря на «открытие» для науки и философии Запада 
традиционных восточных учений, западная цивилизация все еще 
находится в плену лестных для себя мировоззренческих установок. 
Для антитрадиционной новоевропейской цивилизации характерно 
некритическое отношение, как к своим собственным основаниям, 
так и к наследию других цивилизаций, значимость которых, 
вследствие европоцентризма, заведомо умаляется. Оригинальные 
достижения восточной философской мысли замалчиваются, в то 
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время как заимствованные современные теории скрупулезно 
изучаются. В этом нежелании признать Другого и свою 
зависимость от него виден нарциссический солипсизм 
цивилизации, которая боится потерять свою оригинальность 
именно потому, что на самом деле ею не обладает.  

В противовес этому представители традиционных 
цивилизаций демонстрируют уважительное отношение к 
духовному наследию других культур. Подобной продуманностью и 
основательностью отличается мышление и представителя 
классической арабской философии Ибн Сины, где, наряду с 
присутствием исламских и христианских компонентов, заметно 
влияние учений Аристотеля и Платона.  

Основное внимание Ибн Сина уделяет проблемам 
метафизики, логики, гносеологии, антропологии. Этические и 
политические идеи представлены в гораздо меньшей степени в 
работах «Книга исцеления», «Книга указаний и наставлений», 
«Книга знаний», «Трактат о любви», «Трактат о домоводстве». 
Социально-политические взгляды Ибн Сины сформировались под 
непосредственным влиянием античной политической мысли 
Аристотеля и Платона, а также арабских авторов, последователей 
античности Аль-Кинди и Фараби. 

В духе античности социальная философия арабского 
перипатетика строится на философской антропологии и этике. 
Этические воззрения представляют собой сплав античного и 
христианского наследия, перенесенного на мусульманскую почву. 
Аристотелевская идея умеренности как пути к наслаждению и 
счастью пронизывает этику и политические воззрения Ибн Сины. 
Однако в работах арабского перипатетика можно обнаружить и 
влияние философии Платона. Так, например, основополагающий 
принцип философии Ибн Сины – учение о необходимосущем – 
совпадает с учением Платона о благе. В политических взглядах, 
наряду с «Афинской политикой» Аристотеля и «Трактатом о 
взглядах жителей добродетельного города» Фараби, видно влияние 
«Государства» и «Законов» Платона.   

Как и вся Традиция, Ибн Сина с недоверием относится к 
индивидуальности, значимость которой всегда отступает перед 
интересами общего. Человек, живущий в обществе, зависит от 
объективных условий и поведения себе подобных, а 
неповторимость индивидуальности очень часто приводит к 
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одиночеству: «Когда я стал велик, не стало страны, вмещающей 
меня. Когда возросла на меня цена, не нашлось на меня 
покупателя»1. Для арабского мыслителя на первом месте 
оказываются интересы общего, что опять же сближает его с 
традиционным пониманием государства как некоего «общего 
дела».  

Отвлекаясь от существенных различий в политической 
философии Платона, Аристотеля, Авиценны, можно выделить ряд 
общих положений, которые составляют принципиальные 
характеристики традиционного понимания государства.    

1). Основной предпосылкой создания государства является 
поиск общего блага.  Государство «создают наши потребности»2, то 
есть государственное состояние есть естественное состояние 
человека. Данная идея, высказанная у Платона неявно, четко 
сформулирована у Аристотеля: человек есть существо 
политическое. Само государство понимается Аристотелем как 
«человеческое общение в наиболее совершенной его форме, 
дающей людям полную возможность жить согласно их 
стремлениям»3. Социальная ангажированность человека заострена 
и в социально-политической философии Авиценны. Так, в работе 
«Психология или наука о душе» он отмечает, что «Человек не 
является изолированным в смысле независимости своих личных 
потребностей, поскольку он их может удовлетворить не иначе, как 
в общении с другими представителями человеческого рода… 
необходимы соглашение между людьми, установленные нормы 
справедливости и закона…»4, то есть государство.  

2). Главной целью идеального государства является 
достижение общего блага. Платон отмечает: «мы основываем это 
государство, вовсе не имея в виду сделать как-то особенно 
счастливым один из слоев его населения, но, наоборот, хотим 

                                                 
1Авиценна. Жизнеописание // Авиценна. Избранные философские 
произведения. – М.: Наука, 1980. – С. 49. 
2Платон. Государство // Платон. Собрание сочинений в четырех томах. – Т.3. 
– М.: Мысль, 1994. – С. 130. 
3Аристотель. Политика // Аристотель. Собрание сочинений в четырех томах. 
– Т.4. – М.: Мысль, 1983. – С. 403. 
4Цит. по: Болтаев М.Н. Абу Али ибн Сина – великий мыслитель, ученый 
энциклопедист средневекового Востока. – М.: Сампо, 2002. – С. 344.  
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сделать таким все государство в целом»1. Сходных идей 
придерживается и Аристотель, считая, что «целью государства 
является благая жизнь», полагая, что «только те государственные 
устройства, которые имеют в виду общую пользу, являются, 
согласно со строгой справедливостью, правильными; имеющие же 
в виду только благо правящих – все ошибочны и представляют 
собой отклонения от правильных: они основаны на началах 
господства, а государство есть общение свободных людей»2. 

3). Разделение труда в идеальном государстве обусловлено 
различием потребностей и природных задатков в человеке. 
Отмечая, что все жители одного государства являются братьями, 
Платон, тем не менее, выделяет различные сословия, которые 
образуются путем доминирования в душах людей той или иной 
душевной примеси: «… бог, вылепивший вас, в тех из вас, кто 
способен править, примешал при рождении золота, и поэтому они 
наиболее ценны, в помощников их – серебра, железа же и меди – в 
земледельцев и разных ремесленников. Все вы друг другу 
родственники, но большей частью рождаете себе подобных, хотя 
все же бывает, что от золота рождается серебряное потомство, а от 
серебра – золотое; то же и в остальных случаях»3. И у Платона, и у 
Аристотеля государство зиждется на труде рабов и представителей 
низших сословий. Физический труд рассматривается в связке с 
животной природой и подобает лишь человеку с низкой душой: 
«…ни хороший человек, ни хороший государственный муж, ни 
добрый гражданин, не должны обучаться таким работам, которые 
подобают людям, предназначенным к подчинению…»4. 
Соответственно, правители-философы, будучи «друзьями богов», 
обладают досугом, что, собственно, делает их свободными и 
предоставляет возможность управления государством. 

Несмотря на гуманистический пафос социально-политических 
взглядов Авиценны, социальное деление общества осуществляется 
                                                 
1Платон. Государство // Платон. Собрание сочинений в четырех томах. – Т.3. 
– М.: Мысль, 1994. – С. 189. 
2Аристотель. Политика // Аристотель. Собрание сочинений в четырех томах. 
– Т.4. – М.: Мысль, 1983. – С. 456. 
3Платон. Государство // Платон. Собрание сочинений в четырех томах. – Т.3. 
– М.: Мысль, 1994. – С. 184. 
4Аристотель. Политика // Аристотель. Собрание сочинений в четырех томах. 
– Т.4. – М.: Мысль, 1983. – С. 452. 
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им во многом в духе платонизма. Мыслитель выделяет в 
государстве три категории граждан: царей (правителей), воинов и 
ремесленников. Социальная иерархия, основанная на различии в 
материальном положении и получаемой доли общественного 
богатства, является, по мнению Ибн Сины, естественной и 
необходимой: «… различие по (имущественному) положению и по 
занимаемой должности является причиной незыблемости 
(общественной) жизни людей»1. Люди также отличаются и по 
своим способностям, разуму, памяти, нравственным качествам: 
«Бог сотворил людей различными не только по их имущественному 
положению, но и по разуму, и по размышлению»2. Здесь опять же 
мы видим преломление платоновской идеи о создании души 
сословий из различного материала (золота, серебра, бронзы). 

Согласно широко распространенной традиционной идее, Ибн 
Сина отмечает, что необходимо подмечать способности человека 
еще в детстве и развивать их на благо общественной пользы и 
государства. Отсюда, как и у Платона, у Ибн Сины существует 
возможность перехода из сословия в сословие, что зависит от 
природных склонностей человека, от того, из какого «материала» 
сделана его душа.  

4). Занимаясь каждое своим делом, сословия обладают 
собственными добродетелями. Само идеальное государство 
«мудро, мужественно, рассудительно и справедливо»3, где 
справедливость понимается как традиционный принцип «каждому 
– свое». Предполагается, что каждое сословие занимается своим 
делом и не вмешивается в дела других сословий. Одновременно 
идеальное государство избегает двух крайностей – богатства и 
бедности: «Одно ведет к роскоши, лени, новшествам, другая, кроме 
новшеств, – к низостям и злодеяниям»4. Поэтому Платон крайне 
негативно относится к таким формам правления, как олигархия и 
демократия, как олицетворениям богатства и бедности, полагая 
наилучшей формой правления – аристократию, правление 

                                                 
1Цит. по: Болтаев М.Н. Абу Али ибн Сина – великий мыслитель, ученый 
энциклопедист средневекового Востока. – М.: Сампо, 2002. – С. 335. 
2Там же. – С. 335. 
3Платон. Государство // Платон. Собрание сочинений в четырех томах. – Т. 3. 
– М.: Мысль, 1994. – С. 198. 
4Там же. – С. 191. 
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достойных, разумных правителей. При всем различии в подходах 
Платона и Аристотеля, у последнего в концепции правления 
«среднего элемента» мы находим похожую идею меры, золотой 
середины, господства разума над низшими частями души: 
«Государственный строй в его целом является не демократией и не 
олигархией, но средним между ними – тем, что называется 
политией»1. Причем, «среднее» у Аристотеля – это не середина 
между добром и злом, а наилучшее в самом добре. Отсюда, 
наилучшей формой правления у Стагирита также оказывается 
аристократия: «… всякий станет более восхвалять лакедемонское 
государственное устройство или какое-нибудь иное с еще более 
сильно выраженным аристократическим правлением»2.      

5). Контроль государства за идейным воспитанием граждан, 
что подразумевает контроль за образованием и сферой искусств. У 
Платона в воспитании стражей сочетаются два вида искусств – 
мусическое для души и гимнасическое для тела: «безупречный 
страж государства будет у нас по свой природе обладать и 
стремлением к мудрости, и стремлением познавать, а также будет 
проворным и сильным»3. Настаивая на их взаимообусловленности, 
Платон все же на первое место ставит мусическое воспитание, 
подразумевая под этим идейное, идеологическое воспитание: «мы 
достаточным образом позаботимся о духовном облике наших 
стражей и затем уже их разумению поручим тщательную заботу о 
теле»4. Особая роль в воспитании человека принадлежит 
искусствам, воздействующим, на чувственность человека, самую 
податливую и слабую часть человеческой души. Отсюда, Платон 
считает необходимым тщательный контроль за всей сферой 
искусства: «… надо добиваться, чтобы первые мифы, услышанные 
детьми, самым заботливым образом были направлены к 
добродетели»5. 

                                                 
1Аристотель. Политика // Аристотель. Собрание сочинений в четырех томах. 
– Т.4. – М.: Мысль, 1983. – С. 417. 
2Там же. – С. 417. 
3Платон. Государство // Платон. Собрание сочинений в четырех томах. – Т. 3. 
– М.: Мысль, 1994. – С. 139. 
4Там же. – С. 170. 
5Платон. Государство // Платон. Собрание сочинений в четырех томах.  – Т.3. 
– М.: Мысль, 1994. – С. 142. 
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6). Следуя основным принципам Сократа в воспитании 
аристократии (аскетизм, энкратия), Платон полагает, что 
воспитание элиты должно подчиняться принципу 
рассудительности и чувственной аскезы, что отличает его от 
невоспитанной невоздержанности и чувственной распущенности 
представителя низших сословий: «простота в мусическом 
искусстве дает уравновешенность души, в области же гимнастики – 
здоровье тела».1  Так же считает и Аристотель, большое внимание 
уделяя воспитанию привилегированных сословий и контролю за 
низшими сословиями в государстве: необходимо «устроить так, 
чтобы люди, от природы достойные, не желали больше, а 
недостойные не имели такой возможности»2. Представитель 
аристократии должен быть «хорошим стражем самому себе»: 
«Рассудительность – вот единственная отличительная добродетель 
правителя»3.  

Подобный подход находим и у Ибн Сины: к правителям и 
представителям политической элиты должны предъявляться 
особые требования нравственного и интеллектуального характера. 
Так, в «Трактате о домоводстве» самосовершенствование души 
правителя рассматривается Авиценной как главная цель политики. 
Убеждение Ибн Сины о том, что излишнее богатство портит и 
развращает человека, опять же соответствует традиционному 
представлению, согласно которому высшее сословие, духовная 
аристократия, безразлична к материальным благам, которые 
выступают высшей ценностью только для низшего сословия 
земледельцев, ремесленников и торговцев.  

7). В идеальном государстве Платона предполагается 
тщательный отбор для представителей высших сословий.  
Испытания, описанные Платоном в «Государстве», фактически 
представляют собой обряд инициации, в результате которого 
человек должен обнажить подлинные свойства своей души. 
Правителями и стражами становились цельные, умеренные и 
гармоничные натуры, способные принести как можно больше 

                                                 
1Там же, С. 172. 
2Аристотель. Политика // Аристотель. Собрание сочинений в четырех томах. 
– Т.4. – М.: Мысль, 1983. – С. 422. 
3Там же. – С. 452. 
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пользы самим себе и государству1. В идеальном государстве 
существует правление наилучших, самых достойных, которые «не 
соглашаются управлять – ни ради денег, ни ради почета… Чтобы 
они согласились управлять, надо обязать их к этому и применять 
наказания… считается постыдным добровольно домогаться власти, 
не дожидаясь необходимости»2. Идеальное государство Платона 
построено, как это принято в Традиции, по принципу «большой 
семьи», где правители выступают мудрыми «родителями», а 
простые граждане – наивными «детьми». Предполагается, что ради 
блага государства и его граждан мудрые правители могут 
прибегать и ко лжи: «правителям государства надлежит применять 
ложь как против неприятеля, так и ради своих граждан – для 
пользы своего государства, но всем остальным к ней нельзя 
прибегать»3.   

Как и Платон, Ибн Сина также разделяет общество на два 
духовных класса: элиту (хасса) и массу (амма). Элита обладает 
знанием тайным, эзотерическим, скрытым и недоступным основной 
массе населения. Народу же надо сообщать экзотерическое знание 
в доступной и понятной форме. 

Можно согласиться с рядом исследователей, отмечавших 
социально-утопический взгляд арабского мыслителя на 
политические реалии: «В социально-политической утопии Ибн 
Сины много романтических тенденций, продиктованных 
стремлением найти линию гармонического согласования элементов 
нового гуманизма с мусульманской ортодоксией, совмещения 
античного философского наследия с принципами калама»4.  

Тем не менее, наличие общих моментов в социально-
политических взглядах Авиценны, Платона и Аристотеля говорит о 
сходстве в понимании сущности и задач государства в различных 
традиционных цивилизациях. Несмотря на ряд существенных 
различий в понимании идеологического, административного, 

                                                 
1Платон. Государство // Платон. Собрание сочинений в четырех томах. – Т.3. 
– М.: Мысль, 1994. – С. 183. 
2Там же. – С. 104. 
3Там же. – С. 153.  
4Болтаев, М.Н. Абу Али ибн Сина – великий мыслитель, ученый 
энциклопедист средневекового Востока. – М.: Сампо, 2002. – С. 343.        
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экономического и социального уклада, в политических взглядах 
Платона, Аристотеля и Авиценны можно выделить 
основополагающие идеи, позволяющие отнести их 
государственные проекты к единому образцу, который включает в 
себя следующие характеристики.  

1) Целью государства является общее благо, а не интересы 
отдельных социальных групп.  

2) Приоритет в государстве отдается разуму перед 
необузданностью чувственной сферы, духовному перед 
материальным.  

3) В государстве присутствует разделение труда и социальное 
неравенство: материальная сфера обеспечивается рабским трудом и 
деятельностью низших сословий; управление осуществляется 
мудрыми правителями, обладающими досугом.  

4) Государство заботится о своих гражданах, прежде всего, в 
духовном смысле, прививая низшим сословиям сдерживающую 
меру и повиновение перед разумом, а высшим – аскетизм, 
энкратию и принцип золотой середины во всем.     
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АНТИЧНЫЕ ФИЛОСОФЫ В ТВОРЧЕСТВЕ АБУ НАСРА 

АЛЬ-ФАРАБИ 
 

Статья рассматривает отношение Абу Насра аль-Фараби к предшествующей 
ему философии в лице известных мыслителей Древней Греции. 

 
The article deals with Abu Nasr al-Farabi’s attitude to proceding philosophy, especially 

well-known thinkers of Ancient Greece. 
 
Мақала Әбу Насыр әл-Фарабидің өзіне дейінгі белгілі ежелгі грек ойшылдарының 

философиясына деген көзқарасын қарастырады. 
 
Одной из самых центральных фигур в философском наследии 

Абу Насра аль-Фараби, как считает большинство исследователей 
творчества аль-Фараби, является Аристотель. Именно как его 
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последователь аль-Фараби еще при жизни заслуженно получает 
титул «Второго учителя». Действительно, идеи Стагирита легли в 
основу фарабиевской физики, метафизики, логики, гражданской 
науки, этики и эстетики. Однако нужно отметить, что влияние 
античной философии на нашего мыслителя не ограничевается 
именем одного только Аристотеля. Аль-Фараби очень хорошо знал 
историю развития античной философии, что подтверждается его 
рассуждениями относительно того, «что должно предшествовать 
изучению философии» в одноименном его трактате. И первое, что 
необходимо знать перед изучением философии, рекомендует аль- 
Фараби, - это «названия» школ, существовавших в философии. 

Аль-Фараби классифицирует философские школы на такие, 
которые называются либо по имени основателя, как, например, 
«пифогорейцы» - группа приверженцев Пифагора, либо по 
названию города, из которого происходил философ, это 
«киренаики» - школа Аристиппа из числа жителей Кириены, либо 
по месту, в котором шло обучение данной философской доктрине – 
это школа Хризиппа, приверженцы группы портика, названная так 
потому, что обучение протекало в портике храма богини Афины, 
под группой портика аль-Фараби имеет в виду стоицизм, 
основателем которого является Зенон из Китии, Хризиппу же 
принадлежит система обучения, либо по образу жизни 
приверженцев школы, к которой он относит школу Диогена, либо 
по философскому направлению ее последователей, например, 
школа Пиррона, названная «запрещающей», поскольку это 
направление характеризовалось стремлением своих последователей 
удержать людей от науки, эта школа более известна под названием 
«школа скептицизма», либо по взглядам последователей в 
отношении цели в изучении философии, в качестве примера аль-
Фараби называет школу Эпикура, названной им школой 
«наслаждения», поскольку ее последователи видели цель 
философии в удовольствии, вытекающем из ее знания, и, наконец, 
по образу действия приверженцев школы – это «многоходящие» - 
школа Аристотеля и Платона. Но, чтобы знать философию 
Аристотеля, как считает аль-Фараби, необходимо сначала 
ознакомиться с названием трудов Аристотеля, знать, какие цели 
преследовал он в каждой из своих сочинений, и знать особенности 
языка этих сочинений. 
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Об отношении Абу Насра к своим предшественникам в лице 
древнегреческих философов мы узнаем из его книг, одних он 
просто упоминал, других цитировал и комментировал, третьим 
посвящал свои сочинения, вынося в заголовок имена философов 
или названия их трудов, назовем некоторые из них: «Философия 
Аристотеля», «Философия Платона», «О трактате великого Зенона 
по высшей науке», «О целях Аристотеля в «Метафизике», «Об 
общности взглядов двух философов – Божественного Платона и 
Аристотеля», «О возражении Галену» и так далее. 

В трактате «Философия Аристотеля» аль-Фараби выделяет 
основную идею аристотелевской философии – это проблема 
человека, человека совершенного, совершеноство которого 
ассоциируется у Аристотеля с обретением человеком достоверных 
знаний, «необходимо полезных» для его жизнедеятельности, от 
чего «человек приходит в восторг», а «душа его становится 
величественной и благородной». Аль-Фараби акцентирует свое 
внимание на утверждении о том, что стремление человека к 
познанию окружающей его действительности «является 
потребностью человеческой сущности» и в этом он видит 
необходимое условие для формирования человеческой личности и 
достижения им наивысшего совершенства и мудрости. «Наука, в 
которой впервые была рассмотрена Аристотелем проблема 
мудрости, - говорит аль-Фараби, - ... стала самой первой 
необходимостью в обогащении разума, ради которого создан 
человек»1. 

Равноценное с Аристотелем место в философии аль-Фараби 
занимает Платон, о чем наглядно свидетельствует трактат аль-
Фараби «Об общности взглядов двух философов – Божественного 
Платона и Аристотеля». Написать этот трактат подвигло Абу Насра 
появившееся среди его современников мнение о разногласии «двух 
выдающихся мудрецов, возглавлявших философские учения» 
относительно «Первого Создателя и доказательства его 
существования», а также по многим вопросам политики, этики и 
логики. Поэтому, как пишет аль-Фараби в самом начале своего 
трактата, он «решил в этом сочинении показать общность взглядов 

                                                 
1Аль-Фараби. Философские трактаты. – Алма-Ата, Наука, 1970. – С. 211-
213,329. 
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этих философов и объяснить смысл их высказываний, чтобы 
выявить единство их убеждений и устранить их сомнение»1. 

Одним из главных пунктов общности взглядов двух 
философов аль-Фараби считает, что оба они одинаково определяют 
философию и ее предмет как «науку о сущем как таковом», а из 
этого «определения философии вытекает и ее цель – познание в 
меру человеческих способностей». 

Раскрывая общность взглядов двух философов, аль-Фараби 
тем не менее видел некоторые противоречия между ними, но это 
касалось либо разных сторон одного и того же вопроса, либо то, 
что они подходили к решению этого вопроса, преследуя разные 
цели, но это, по мнению аль-Фараби, вовсе не означает абсолютной 
противоположности между двумя корифеями античной 
философской мысли. Уверенный в своей аргументации в пользу 
подтверждения своего мнения относительно общности взглядов 
Платона и Аристотеля, аль-Фараби пафосно завершает трактат 
словами: «Кто поразмыслит на основе наших замечаний над 
высказываниями обоих философов, не проявив при этом явного 
упрямства, тот тем самым воздержится от следования порочному 
мнению и ложным взглядам и избежит греха приписывания этим 
достойнейшим из людей того, что им не было присуще и от чего 
они были освобождены»2. 

Раскрытию сущности философии Платона посвящен трактат 
аль-Фараби «Философия Платона и ее части. Расположение этих 
частей от начала до конца». Трактат состоит из семи разделов, 
каждый из которых имеет свой предмет исследования. 
Содержательно он напоминает трактат аль-Фараби «Философия 
Аристотеля», поскольку рассматриваются в основном те же 
вопросы, которые были поставлены Аристотелем в вышеназванном 
сочинении – это совершеноство человека, его счастье, связанное с 
образом его жизни и обретением знаний, виды знаний, количество 
и качество знаний, познавательные искусства, этические аспекты, 
проблемы воспитания и самовоспитания и так далее. Все эти 
вопросы, как замечает аль-Фараби, разбросаны тематически в 

                                                 
1Там же. – С. 41. 
2Там же. – С. 103-104. 
  



145 
 

разных диалогах Платона, на которые он ссылается, раскрывая свое 
видение их содержательной стороны. 

Большой интерес представляет сочинение Абу Насра «О 
трактате великого Зенона по высшей науке», посвященному 
изложению взглядов Зенона, ученика Аристотеля и основателя 
школы стоицизма. Содержание трактата включает рассмотрение 
таких вопросов, как философская аргументация идеи 
исуществования первоосновы, его атрибутах, об отношении вещей 
к нему, о пророчестве, религиозном законе и потустороннем 
обиталище души. Что касается концептуальной стороны данного 
трактата, то она по преимуществу строится на соединении двух 
концепций: аристотелевской концепции существования 
первоосновы как бытийно-необходимого и производного от него 
феноменального мира как бытийно-возможного, и эмоциональной 
концепции неоплатоника Плотина о происхождении возможно-
сущего от необходимо-сущего, что позволяет утверждать, что аль-
Фараби оказался под влиянием не столько самого Аристотеля, 
сколько  под влиянием того философского направления, которое 
эклектически вобрало в себя и идеи стоицизма и идеи 
неоплатонизма и идеи аристотелизма. 

К Аристотелю восходит и логическое учение аль-Фараби, и 
как заявляет он сам, исходным пунктом его логической концепции 
является «Органон» Аристотеля, который в большей степени дошел 
до нашего мыслителя через комментаторские труды Александра 
Афродисийского, Андроника Родосского, Порфирия Тирского. 
Последний оказался в поле зрения Абу Насра, единственного среди 
философов, кто тщательнейшим образом рассмотрел содержание 
его трактата «Эйсагоге», или «Введение», который служил вплоть 
до XIIв. основным учебным пособием по логике, являясь к ней 
пропедевтикой. В отличие от других философов, аль-Фараби 
считает «Эйсагоге» Порфирия как часть самой науки логики, а не 
как вводную часть к логике, поскольку она посвящена 
рассмотрению очень важной для изучения логики теме 
предикабилий, которая отображает субординацию родовых и 
видовых понятий. Аль-Фараби дает разъяснение предикабилиям, а 
их пять и у Порфирия, и у аль-Фараби, это род, вид, различающий 
признак, собственный признак, случайный признак. 

Метафизика аль-Фараби так же, как и другие отрасли его 
философии, пронизана ссылками на античных философов, учения 
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которых подвергаются Абу Насром критическому анализу в 
сравнении ее и со взглядами Аристотеля и со своими. Делается это, 
по мнению аль-Фараби, для того, чтобы лучше понять цели 
исследования метафизики, что и влечет за собой необходимость 
знать воззрения древних относительно предмета метафизики и все 
«трудные вопросы», связанные с противоречивыми и 
противоположными аргументами, а иногда абсолютно ложными во 
взглядах мыслителей предшествующей Аристотелю эпохи. 

С именем Антисфена, ученика Сократа и противника Платона 
связано рассуждение Абу Насра относительно соотношения 
единичного и общего. По Платону, общее, не являясь составной 
частью отдельных вещей, образует вполне особый самобытный 
мир, одинаково возвышающийся и над миром «идей», и над миром 
чувственных вещей, что в аристотелевской трактовке получило 
название мира «третьего человека», который воплощает в себе 
идею бесчисленной множественности. В связи с этим Антисфен 
пытается решить эту проблему в поиске «предела человека», 
предела его предела, переходящего в бесконечность1. Но аль-
Фараби в отличие от них, признавая стремление сущего к 
бесконечности, все же оконечивает его пределом познающего ума. 

С именем Парменида связано рассуждение Абу Насра 
относительно того, чему присуща материя и что обычно 
рассматривается наряду с сущим, «это – «вещь», которая, по его 
мнению действительно и реально обладает материей, а это значит, 
что ей присущи все свойства сущего. Но вещи рассматриваются 
всеми философами древности с точки зрения наличия у них 
противоположности, а поэтому аль-Фараби подвергает анализу 
мнение Парменида относительно того, как он понимал эту 
проблему. По мнению аль-Фараби, Парменид под «не – вещью» 
подразумевает то, чему совершенно не присуща никакая материя, 
ни реальная, ни воображаемая, и более того, подставляя под идею 
«не – вещь» идею «не – сущее», Парменид окончательно разрывает 
вещь с материей. 

Аль-Фараби обращается к Пармениду и при рассмотрении 
аристотелевского учения о бытии, в трактовке которого существует 
множество различных мнений, среди них – проблема «вечности». 
Как отмечает аль-Фараби, Парменид, признавая вечность в качестве 
                                                 
1Аль-Фараби. Книга букв. – Алматы, 2005. – С. 45. 
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первого признака бытия, утверждает, что сущее не возникает и не 
подвергается гибели, оно может или подлинно существовать, или 
вовсе не существовать. А поскольку им отрицается не – бытие, а 
признается только бытие в качестве подлинно существующего, то и 
отрицается возникновение бытия из не–бытия. В таком 
утверждении Парменида  о бытии содержится в большей степени 
понятийная сторона бытия и в меньшей степени его физическая 
реальность. 

Линию Парменида продолжает Мелисс. Обращение Абу 
Насра к Мелиссу1 не случайно, ибо он на примере рассуждений 
Мелисса о бытии хотел показать, где следует видеть точки 
соприкосновения и точки несовместимости взглядов Мелисса и 
Парменида на проблему бытия. Проблема бытия Мелиссом 
решается в ключе недопустимости возникновения бытия из ничего, 
поскольку, согласно ему, это бытие не имеет ни начала, ни конца, 
оно бесконечно, а следовательно и беспредельно. Еще Аристотель 
критиковал Мелисса за эту недопустимую логическую инверсию: 
он подменяет временную бесконечность пространственной, 
которую он выводит из идеи бесконечности, но не доказывает. 
Сказанное Аристотелем о Мелиссе полностью подтверждается Абу 
Насром, который раскрывает учение Мелисса о бытии, ссылаясь на 
самого Мелисса: «Как говорил Мелисс, - отмечает аль-Фараби, - 
все, что имеется кроме существующего, относится к 
несуществующему, а то, что не существует, оно суть ничто». Эту 
цитату Мелисса аль-Фараби дополняет своими словами: 
«Действительно, о том, что не существует, судят как о том, что оно 
ничто, поскольку под тем, что не существует, подразумевают то, 
что оно не обладает никакой сутью бытия»2. 

Что касается самого аль-Фараби, то он, придерживаясь 
взглядов Аристотеля на проблему бытия, утверждал свое видение 
проблемы бытия в споре с другими. Для аль-Фараби истинной, 
раскрывающей смысл бытия, становится понятие бытия как 
существующего. Оно представлено им как положение: бытие есть 
существующее, в котором усматривается такое содержание, 
которое своиственно логическому понятию бытия, а связь 

                                                 
1Там же. – С. 106. 
2Там же. 



148 
 

отнологического и логического понимания бытия есть самая 
истинная суть бытия. 

В своих трудах аль-Фараби упоминает и имя известного 
древнегреческого философа, софиста Протагора1. К нему он 
обращается в связи с рассмотрением использования 
вопросительных частиц в процессе познания, применяемых в 
разных силлогистических искусствах, в данном конкретном случае 
применительно к софистике. Среди всех искусств софистика, как 
считает аль-Фараби, менее всего достойна быть искусством, 
которое можно было бы использовать для исправления ложных 
мнений. Это, собственно, и адресуется Абу Насром софисту 
Протагору, доводы которого содержат в себе отрицание 
возможности объективного познания. 

Сказанное выше дает возможность утверждать, что Абу Наср 
аль-Фараби был хорошо знаком с учениями известных античных 
философов, начиная с ранней классики и завершая поздней 
классикой, не говоря уже о том, что Платон и Аристотель были для 
него источником вдохновения для создания собственной 
философской системы. 
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ВОСТОЧНЫЕ ИНИЦИАЦИИ И АНТИЧНАЯ 
ФИЛОСОФИЯ 

 
В статье рассматривается роль восточных инициаций в возникновении и 

развитии античной философии, показывается влияние доктрин и ритуалов посвящения 
на важнейшие концепции античной философии. На основе мифологических, философских 
и религиозных факторов раскрывается связь между древнегреческими и восточными 
философскими учениями.  

 
The article deals with the role of the Eastern initiations in the emergence and 

development of the Greek philosophy, explicating the influence of doctrines and rites of initiation 
on the major concepts of ancient philosophy. The author shows similarities between the Greek 

                                                 
1Там же. – С. 195. 
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and Oriental philosophical doctrines within the framework of mythological, religious and 
philosophical factors  

 
Мақалада антикалық философияның пайда болуы мен дамуындағы шығыс 

инициацияның ролі қарастырылады, антикалық философияның ең маңызды 
тұжырымдамаларына арнау ритуалдары мен доктриналардың әсері көрсетіледі. 
Мифологиялық, философиялық және діни факторлардың негізінде ежелгі грек пен 
шығыстық философиялық ілімдердің арасындағы байланыс ашылады. 

 
Существует устойчивая тенденция рассматривать 

древнегреческую философию в изоляции от влияния других 
древних цивилизаций и доктрин, в особенности восточного 
происхождения. Европейская культура, связанная с идеей 
превосходства Запада над другими цивилизациями, отвергает, как 
правило, даже малейшие намеки на производный или вторичный 
характер основных западных концепций. Восточные цивилизации 
представляются лишь фоном, подчеркивающим особое положение 
древнегреческого мира и Запада в целом. Для гегелевской 
философии истории Восток является символом деспотизма и 
неразвитости личности, тогда как Запад во всех его формах 
связывается с поэтапным движением к «царству свободы и разума». 
Следствием подобной установки является идеологическое 
противопоставление Запада и Востока, или Запада и «всех 
остальных» – как центра и периферии, причины и следствия. 
Отраженная в философии Гегеля западная либеральная идеология 
прогресса сыграла существенную роль в формировании 
искаженных представлений не только о Востоке, но и об 
античности. С одной стороны, эволюционизм видит в античной 
мысли «преднауку» и «предфилософию», которые заслуживают 
внимания только как предметы архивного интереса. С другой – 
устоявшийся образ древнегреческой философии является 
результатом искусственного сближения античного мира с 
современными представлениями. В сжатом виде эта тенденция 
выражена известным высказыванием Дэвида Юма, полагавшего, 
что для познания древних греков и римлян достаточно взглянуть на 
современных англичан и французов. Так, по аналогии с эпохой 
Просвещения древнегреческие философы искусственно 
разделяются на «материалистов» и «идеалистов», Пифагор 
предстаёт «примитивным» математиком, Сократ – основателем 
«этики» в духе буржуазной морали, Платон – фантазером, автором 
«учения об идеях» и «тоталитаризма», Аристотель – 



150 
 

первопроходцем в области «эмпирических» исследований. 
Античные философские школы (Пифагорейский союз, 
Платоновская Академия, Ликей, Стоя), объединявшие маргиналов, 
религиозных фанатиков и политических радикалов, выступают в 
виде прообразов современных учебных заведений и научных 
институтов, воплощающих абсолютно чуждые античности 
ценности. Еще одним следствием стремления сблизить античность 
с современным мышлением является преувеличение 
рационалистических и игнорирование религиозно-мифологических 
элементов. Рационалистический предрассудок утвердился уже в 
средневековье благодаря влиянию христианской теологии, 
использовавшей противопоставление «Афины и Иерусалим» как 
символ различия безжизненного рационализма древнегреческой 
философии и живой религиозности иудео-христианства. В 
действительности, философские школы античности никогда не 
были чисто рационалистическими и опирались на мифы, культы, 
ритуалы, символы и экстатические практики, не имеющие аналогов 
ни в христианстве, ни в современной культуре. Эти черты 
невозможно отрицать в пифагорейско-платоновской традиции, 
оставившей многочисленные свидетельства синтеза мифа и логоса, 
иррационального и рационального. Но даже у атомистов, 
олицетворяющих материалистические, механистические и 
рационалистические тенденции античной философии, атомы 
зачастую предстают как боги и демоны, а процессы их соединения 
и разъединения, порождающие и разрушающие вещи, наделяются 
магическим смыслом в духе фригийских колдунов1. 

Среди религиозно-мифологических факторов особое значение 
имели доктрины, ритуалы и организации посвящения, которые 
оказывали воздействие не только на философию, но и на 
социальные институты. Несмотря на то, что древнегреческая 
цивилизация испытала на себе влияние малоизученной эллинской 
традиции «доклассического» периода, основную роль в ее 
формировании сыграли ритуалы посвящения и духовные практики, 
пришедшие с Востока. Ключевое значение доктрин, ритуалов и 
организаций посвящения было обосновано в работах Рене Генона, 
Юлиуса Эволы, Мирчи Элиаде, Фритьофа Шуона и других авторов, 

                                                 
1Дугин А. Постфилософия. Три парадигмы в истории мысли. М.: 
Евразийское Движение, 2009. – С. 49. 
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которых принято причислять к интеллектуальному направлению 
европейского интегрального традиционализма. Для Генона 
посвящение было не просто предметом теоретического 
рассмотрения, но и реальной практикой участия в западных и 
восточных инициатических организациях. Критическое отношение 
к западной цивилизации позволило Генону вновь поднять 
«запретную» тему отношения восточных доктрин и античной 
философии. При рассмотрении проблемы отношений Востока и 
Запада он отбрасывает устоявшиеся предрассудки 
европоцентристской философии истории. С точки зрения Генона, 
интеллектуальная жизнь Запада существовала с самого начала 
благодаря прямым или косвенным заимствованиям с Востока1. Он 
обращает внимание на явное сходство некоторых классических 
античных философских концепций с идеями, характерными для 
индуизма и буддизма. Эта близость к индийским доктринам куда 
более заметна в идеях досократиков, нежели в философских 
течениях эпохи эллинизма, когда восточное влияние было 
очевидным2. Тем самым Генон по-новому раскрывает проблему 
происхождения концепций ранней греческой философии, которая 
обычно решалась на основе «классического предрассудка». Миф 
«классической античности» представлял Древнюю Грецию как 
«детство» западной цивилизации, наивную культуру, построенную 
на непосредственном опыте созерцания космоса. В 
действительности же так называемая «классическая» Греция 
является зрелым или даже поздним, то есть «неклассическим», 
этапом развития древней цивилизации, подводящим итоги 
многовекового развития. Это лишь вторичная цивилизация, 
возникшая в результате упадка изначальной эллинской 
цивилизации. В связи с этим Генон отмечал, что изначальная 
эллинская цивилизация в интеллектуальном отношении была 
гораздо более интересной, чем последующая, и что отношения 
между этими двумя цивилизациями аналогичны отношениям 
между средневековой и современной Европой3. Таким образом, 
Грецию VI-V вв. до н.э. можно сравнить с Возрождением и Новым 

                                                 
1Guenon R. Introduction to the Study of Hindu Doctrines. – London: 1945. – P. 33. 
2Ibid. – P. 50. 
3Генон Р. Избранные произведения: Традиционные формы и космические 
циклы. Кризис современного мира. – М.: Беловодье, 2004. – С. 166. 
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временем, а предшествующий период – со средневековьем и 
древностью. Даже ранняя греческая философия вовсе не является 
«наивной» и «преднаучной», а представляет собой результат 
развития более древних доктрин. Этот завершающий результат, 
однако, зачастую выступает в эклектичных, противоречивых и 
декадентских формах, что является характерной чертой поздних 
этапов существования цивилизации. В такой перспективе само 
возникновение древнегреческой философии можно рассматривать 
как адаптацию (предполагающую, в том числе, упрощение) к 
изменившимся условиям древнейших метафизических доктрин, 
которые держались в тайне и передавались в «доклассическую» 
эпоху в устном порядке – подобно передаче знаний у индийских 
брахманов или кельтских друидов. Именно поэтому появление и 
распространение первых философских текстов можно 
рассматривать в качестве одного из симптомов цивилизационнного 
упадка, когда закрытые эзотерические знания становятся 
достоянием профанного мира и подвергаются, вследствие этого, 
многочисленным искажениям, порождая гетеродоксию и 
эклектику.  

В работах Элиаде на обширном материале ритуалов 
посвящения самых различных цивилизаций исследуются 
многообразные аспекты посвящения, в том числе его влияние на 
формы познания и образования. То, что для современного 
западного человека выглядит лишь как архаичный религиозный 
ритуал, в действительности было центральным звеном передачи 
знания в традиционных культурах: «Через инициацию человек 
познает истинную теофанию, миф о происхождении племени, свод 
моральных и социальных законов, одним словом, свое место в 
Космосе. Таким образом, инициация — это не просто ритуал 
перерождения, но также получение образования»1. Взаимосвязь 
философии и посвящения носила в античном мире отнюдь не 
случайный характер: «таинства развили воображение, которое 
породило обширную философскую и духовную литературу, 
особенно в период поздней античности. Отождествление 
философии и посвящения стало лейтмотивом с начала 

                                                 
1Элиаде М. Избранные сочинения. Очерки сравнительного религиоведения. – 
М.: Ладомир, 1999. – С. 65. 
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возникновения пифагореизма и платонизма»1. Именно ритуалы и 
доктрины посвящения являются основным источником восточных 
влияний на древнегреческую философию, так как большинство 
инициаций античного мира пришли с востока: «За исключением 
дионисийства все мистерии имеют восточное происхождение: 
фригийское (Кибела и Аттис), египетское (Исида и Осирис), 
финикийское (Адонис), иранское (Митра)»2. Помимо передачи 
знания, инициация представляет собой и радикальное изменение, 
психическую и интеллектуальную трансформацию человека: 
«инициация одновременно обеспечивает перерождение 
инициированного и открывает ему тайны метафизического 
характера; она питает и жизнь, и силу, и знание»3. Знание, 
получаемое в результате инициации, призвано вывести человека за 
пределы повседневного мира и открыть путь для высшего 
интеллектуального развития, которое символически 
рассматривается как богоуподобление, превращение в 
сверхчеловека и слияние с вечностью: «Инициация – это, 
собственно говоря, завоевание бессмертия и преображение из 
человеческого в божественное состояние»4. Подобная точка зрения 
на полноценную человеческую реализацию наиболее детально 
разработана в восточных доктринах – индуизме, буддизме и 
даосизме. Однако её влияние ощущается в самых различных и, на 
первый взгляд, не связанных между собой чертах древнегреческой 
философии – таких, как «демон» Сократа, экстравагантный образ 
жизни киника, уподобляющегося богам путем отказа от желаний и 
имущества, «тайное учение» Платона, не изложенное в диалогах, 
или приемы мистического слияния с Первоединым у 
неоплатоников. 

Главное, «ортодоксальное», направление древнегреческой 
философии – пифагорейско-платоновское, оказавшее в той или 
иной мере воздействие на все остальные, «неортодоксальные» и 
менее значительные течения. Пифагорейство, которое длительное 
                                                 
1Элиаде Тайные общества. Обряды инициации и посвящения. СПб.: 
Университетская книга, 1999. – С. 289. 
2Элиаде М. История веры и религиозных идей. В 3 т. – Т. 2. – М.: Критерион, 
2002. – С. 236. 
3Элиаде М. Избранные сочинения. Очерки сравнительного религиоведения. – 
М.: Ладомир, 1999. – С. 66. 
4Там же. – С. 100-101. 
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время рассматривалось как чисто философское течение, 
представляет собой продолжение и адаптацию к новым условиям 
древнейшей религиозно-метафизической традиции, сложившейся 
под влиянием изначальной эллинской цивилизации и восточных 
элементов. Личность Пифагора совершенно не случайно 
соединяется с мифологическими сюжетами и символами, которые 
позволяли считать его учение и созданный им «союз» религиозной 
организацией, построенной на основе эзотерической доктрины. 
Рассматривая символику пифагорейства, Генон отмечает: «"золотое 
бедро" Пифагора, превращающее его в своего рода проявление 
самого Аполлона Гиперборейского, соотносится с символикой 
полярной горы и Большой Медведицы. С другой стороны, змей 
Пифон находится в особой связи с Дельфами, святилищем 
Аполлона Гиперборейского. Отсюда происходит имя Пифии, а 
также само имя Пифагора, которое в действительности есть имя 
Аполлона, "того, кто руководит Пифией", то есть вдохновителя его 
оракулов1. Для Генона подлинное понимание античной философии 
возможно только в контексте её связи с другими традиционными 
доктринами, в рамках преемственности, восходящей к изначальной 
Традиции. Именно такая преемственность и определяет ценность 
важнейших течений древнегреческой философии: «Связь 
пифагорейской традиции с дельфийским культом Гиперборейского 
Аполлона свидетельствует о ее непрерывной и подлинной 
преемственности по отношению к одной из наиболее древних 
традиций человечества»2. Пифагорейская доктрина, таким образом, 
представляет собой, в первую очередь, не философию, а часть 
инициатического культа Аполлона, использующего эзотерические 
символы, ритуалы и духовные практики. Пифагорейская наука о 
числах является аналогом эзотерических доктрин других 
цивилизаций, в частности, еврейской каббалы. Все, что известно о 
пифагорействе, указывает на существование инициатической 
организации: обет молчания, использование тайных знаков 
(пентальфа), закрытый от профанов характер учения, магические 
ритуалы. Структура пифагорейского союза включала учеников и 
посвященных, то есть имела характерное для инициатических 

                                                 
1Генон Р. Символы священной науки. – М.: Беловодье, 2004. – С. 195. 
2Генон Р. Избранные произведения: Традиционные формы и космические 
циклы. Кризис современного мира. – М.: Беловодье, 2004. – С. 166. 
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организаций разделение на различные степени посвящения в 
доктрину.  

Влияние инициатических ритуалов прослеживается в 
философии Сократа, который, по свидетельствам античных 
авторов, был связан с пифагорейством. Сократические беседы 
воспроизводят структуру ритуала посвящения, включая в себя 
«смерть» и «воскресение» инициируемого. Первый этап беседы – 
сократическая ирония, скептицизм, который предполагает 
символическую «смерть» индивида для профанного мира, гибель 
мнений и предрассудков, составляющих обыденное «Я». 
Профанное, по определению Элиаде, – это незначительное, ничто, в 
противоположность сакральному, содержащему вечность, полноту 
жизни, подлинное бытие. Однако отказаться от профанного «Я» – 
значит осуществить резкий разрыв с повседневным миром, 
навсегда осознать его незначительность, ничтожность и 
иллюзорность. Именно поэтому беседы Сократа вызывали у 
некоторых столь болезненную реакцию, так как его собеседники 
испытывали своеобразный «экзистенциальный кризис», внезапно 
осознавая, что все ценности и представления, определявшие их 
жизнь, оказывались ложными. Разрушительная сократическая 
ирония – это еще и аналог nigredo в алхимии, инициатической 
процедуры, которая предполагает возвращение души к состоянию 
хаоса первоматерии. Утрачивая ложные формы, возвращаясь к 
изначальному состоянию, душа тем самым приобретает готовность 
к тому, чтобы принять истину. Ирония Сократа – это 
инициатическое испытание, пройти которое мог лишь тот, кто 
обладал способностями к переходу в новое состояние, к «разрыву 
уровня». Второй этап сократической беседы – майевтика, новое 
рождение или «воскресение» в духовном мире, предполагает 
поэтапное восхождение души к высшей истине, абсолюту, 
божественному первоначалу. Подобное восхождение также 
является характерным для процедур посвящения: этапы, уровни, 
ступени, символы лестницы и подъема к небесному абсолюту 
присутствуют во всех посвящениях в тайные мужские союзы 
воинского, шаманского и жреческого типов. Майевтика 
представляет собой не просто логическое рассуждение, а 
инициатическую процедуру восточного типа, направленную на 
преображение человека, его рождение в новом состоянии: «Даже 
обряды «майя» (maia = мать, кормилица, повитуха), с помощью 
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которых Сократ пытался «родить» нового человека, имели свой 
прототип в обрядах посвящения первобытных обществ: они тоже 
«рожали» неофита, то есть помогали ему родиться к духовной 
жизни. Мотив «родов» в посвящении сопровождался к концу 
античности темой духовного отцовства, уже засвидетельствованного 
в поздних брахманизме и буддизме»1. Типично восточным является 
критическое отношение Сократа к тексту и письму как способу 
передачи знания. В «Федре» он противопоставляет устную и 
письменную традиции как подлинный и неподлинный виды знания. 
Такое противопоставление более всего напоминает позицию 
брахманизма, в котором письменные тексты носили всегда лишь 
вторичный и вспомогательный характер. Устная передача знания от 
учителя к ученику также представляет собой процедуру, 
характерную для инициатических организаций. Таким образом, 
важнейшие принципы философии Сократа аналогичны 
положениям восточных инициатических доктрин. 

В случае философии Платона элементы посвящения еще более 
очевидны: это связано как с прямым влиянием пифагорейства, так и 
с участием Платона в инициациях египетских жрецов и 
элевсинских мистериях. Платоновская Академия является ярким 
примером инициатической организации, духовного центра 
античного мира, просуществовавшего около тысячи лет. В 
диалогах Платона в виде мифов излагаются основные темы, 
характерные для инициатических доктрин. Так, в «Федоне» 
подробно рассматривается сакральная география, напоминающая 
географию «Божественной комедии» Данте и экстатические 
видения инициации. Знаменитый символизм пещеры как 
профанного мира, из которого необходимо выйти к свету 
подлинной жизни, выражает тематику инициатической смерти и 
воскресения. Аналогия микрокосма (человека) и макрокосма 
(вселенной), которая лежит в основе платоновской философии, 
представляет собой важнейший принцип восточных 
инициатических доктрин. Влияние инициатической тематики 
особенно заметно в платоновском учении о душе и ее 
разнообразных трансформациях в небесном и земном мирах. В 
диалоге «Федр» при изложении учения о душе используются не 

                                                 
1Элиаде Тайные общества. Обряды инициации и посвящения. СПб.: 
Университетская книга, 1999. – С. 289-290. 
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произвольные поэтические образы, а два важнейших восточных 
традиционных символа. Первый – мифический образ души, которая 
уподобляется возничему, управляющему колесницей, встречается в 
«Катха-упанишаде». Второй – образ «крыльев души», о росте 
которых после посвящения говорится у даосов в Китае и в тайных 
традициях австралийских целителей1. Платоновское учение о душе, 
забывающей о своем небесном странствии после попадания в тело, 
напоминает доктрину Упанишад, в которой «рождение 
представлялось как явление духовной монады, теряющей свою 
память при облачении в телесную оболочку»2. Анамнезис, теория 
познания как припоминания, которая излагается у Платона 
достаточно кратко, значительно более детально разработана в 
индийских текстах. В контексте доктрин индуизма припоминание 
имеет совершенно ясный смысл, исключающий произвольные 
интерпретации, которые так часто встречались в связи с этой 
концепцией у западных комментаторов Платона. Припоминание 
представляет собой не просто воспоминание о прошлых 
воплощениях, но является преображающим человека движением 
против хода времени, возвращением к истокам мира, изначальному 
состоянию. Именно возвращение в изначальное состояние является 
одной из задач инициации, которая тем самым позволяет 
восстановить высшие качества человека эпохи «золотого века». 
Анамнезис – это не акт теоретического познания, а практическая 
трансформация человека, возвращение к неиспорченному 
состоянию – до начала «грехопадения» и «темных веков». 
Доктрина Платона, таким образом, включает в себя гораздо 
больше, нежели просто философию, и представляет собой аналог 
синтетических восточных учений, предполагающих познание мира 
лишь как средство изменения человека. Политический проект 
Платона по созданию идеального государства также можно 
рассматривать как результат влияния инициатической доктрины: 
совершенное государство символизирует изначальное состояние 
«золотого века», к которому необходимо вернуться от упадочных 
форм демократии и тирании «железного века». Платоновский идеал 
мудреца, который в существенных чертах сохраняется в 

                                                 
1Элиаде М. История веры и религиозных идей. В 3 т. – Т. 2. – М.: Критерион, 
2002. – С. 172. 
2Анго М. Классическая Индия. – М.: Вече, 2007. – С. 85. 
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последующих школах античной философии, является аналогом 
«посвященного» восточных доктрин. Апатия, атараксия и 
невозмутимость стоицизма и скептицизма – состояния, 
напоминающие «нирвану» и предполагающие выход за пределы 
влияния физического мира. Достижение состояния высшей 
мудрости предполагало у греков освобождение от порабощающего 
влияния собственности, желаний и других влияний материального 
мира: «Уравнение «собственность и желания» = рабство» 
напоминает индийские доктрины, в частности, йогу и буддизм»1. 
Стоическое единство внутреннего логоса и логоса космоса близко к 
идее слияния личности и вселенского первоначала в индуизме: «Но 
мудрец открывает в глубине своей души, что он обладает тем же 
логосом, который одушевляет Космос и правит им (концепция, 
напоминающая древнейшие упанишады)»2.  

В последующие эпохи античная метафизическая традиция 
сохранилась не только в рамках философских течений, но и в виде 
тайных инициатических обществ. Генон выстраивает линию 
передачи от Пифагора к Вергилию, а затем к Данте Алигьери, 
члену тайного рыцарского ордена Fidele d’Amore, послужившего, 
возможно, связующим звеном между инициатическими 
организациями эпохи античности и Нового времени. 
Многочисленные современные закрытые организации и «тайные» 
общества, от масонов до теософов, также объявляют себя 
наследниками древних инициаций и метафизических доктрин, 
подчеркивая тем самым условность границ между мифом и 
логосом, инициацией и философией. Таким образом, исследование 
инициации позволяет раскрыть не только взаимосвязь цивилизаций 
Востока и Запада в античном мире, но и пролить свет на многие 
неясные моменты развития последующей европейской 
интеллектуальной истории. 

 
 
 

 
 

                                                 
1Элиаде М. История веры и религиозных идей. В 3 т. – Т. 2. – М.: Критерион, 
2002. – С. 177. 
2Там же. – С. 176. 
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ФИЛОСОФСКИЕ АСПЕКТЫ ВОСПИТАНИЯ 
ПОТРЕБНОСТЕЙ СОЦИУМА 

 
 Автор в своей статье поднимает вопросы о практической значимости 
философских идей поздней античности на примере стоицизма для понимания 
проблематики развития современного общества. Фоном статьи являются параллели из 
восточной философии, основой которым стал буддизм в его многообразии. 
 
 In the article the author, brings up the questions of the practical importance of 
philosophical ideas of late antiquity as an example of stoicism for understanding of a perspective 
of development of modern society. The background of the article are the parallels from oriental 
philosophy, the basis of which has the Buddhism in its variety. 
 
 Автор өзінің мақаласында қазіргі қоғамның даму проблемасын түсіну үшін 
стоицизм мысалында ежелғі антиканыз философиялық идеаларының практикалық 
маңыздығы туралы мәселені көтереді. Буддизмнің саналуандығы негіз болып табылатын 
щығыс философиясындағы ұксастықтар мақаланың мазмүның ашады. 
 
 Современное просвещение, формируемое потребностями XXI 
века, основой которому является расчетливый мир финансов, 
страдает от тех потребных задач общества, которые сужают, а 
порой и перекрывают возможности полноценного гармонического 
воспитания и развития человека. Локальность научного знания 
расчленяет и дистанцирует основные отрасли науки, процесс 
заводит ученое сообщество, а вместе с ним и социум в целом, к 
обособлению по интересам. К чему приведет подобное развитие? 
 Синергетический подход в подобном вопросе предполагает 
понимание взаимосвязи между случайностью и необходимостью, 
которая в нашем случае, опираясь на математическую нужду (что 
само по себе неплохо) в процессе контроля цены или расчета 
экономического кризиса, выбирает естественно необходимость, т.к. 
механизмом управляющих параметров в такой ситуации являются 
деньги. А кто и что не может без них существовать? Человек и его 
социум. Вот поэтому, в угоду такому варианту развития общества 
(если все это можно назвать развитием…), появляется в свое время 
базовая идея – антропоцентризм, и вместе с ней процесс такого 
развития наук, когда экономические идеи и причины стали главным 
фоном условий и направления прогресса, итогом чего возникла 
техносфера.  
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 Сфера разума и сфера духа, в практической плоскости 
которых мы занимаемся наукой и искусством, взаимопроникая, 
дают тот самый значимый результат – культуру, который и 
определяет нас как разумных. Имея возможность сравнивать 
временные отрезки процесса становления культуры, мы обязаны, 
ради понимания будущего состояния нашего общества, определить 
тот концентрат опыта прошлого, который не позволит потерять все 
то, что так необходимо сегодня для формирования единой 
интегративной культуры. Устремление к объединению западных и 
восточных идеалов, как проявление глобальной ориентации 
мирового развития, имеет цель повысить устойчивость 
цивилизационного процесса. 
 Н.Бердяев писал: «Есть люди прошлого, люди будущего, 
люди вечного. Большинство людей живет в тех, или иных 
разорванных частях времени, и лишь немногие прорываются к 
вечности, т.е. преодолевают болезнь времени…»1.  
 Воспитание и просвещение для того и потребны, чтобы одолеть 
«болезнь времени», так как, формируя психологию креативной 
личности, необходимо расширять человеческое сознание, подобно 
расширяющейся Вселенной. Подобное бывает в состоянии у 
ребенка, когда его озаряет какое-либо понимание, и он вдруг сам 
становится вселенной. И подобные же ощущения дают уже 
взрослому человеку ту силу возможностей, когда смысл жизни 
отождествляется с творчеством, как доказательством нашего 
присутствия на Земле, и проявляется в понятии любви – «Где нет 
любви, там нет и истины» Л.Фейербах. 
 Что может быть для нас, сегодняшних, находящихся между 
прошлым и будущим, мерилом норм существования и позитива? 
Помимо истины любви должна быть и память, то прошлое людей, 
когда существование определяло жизнь как череду времени и 
поступков. Время течет, проявляя поступки людей, разных по сути 
и возможностям, потому что жили они в разное время. Как нам 
успеть понять это неугомонное течение? 
 Люди прошлого торопились медленно, потому что их течение 
жизни определялось другим ритмом, нам в той ситуации было бы 
скучно. Но у тех людей была возможность созерцать все  

                                                 
1Бердяев Н.А. Дух и реальность. – М.: ООО «ИздательствоАСТ»; Харьков: 
«Фолио», 2003. – 679 с. 
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происходящее вокруг с такой глубиной осмысления, что и сегодня 
 их понимание жизни все еще востребовано. Примером может 
служить философия стоиков. В наши дни упоминание термина 
«стоик» вызывает представление о мудром человеке, который 
весьма мужественно выносит все невзгоды жизни и остается 
спокойным, несмотря на все неприятности и несчастья, им 
переживаемые1.  

И сегодняшние люди тоже нуждаются в осмыслении 
проблематики самых разных случаев своей жизни – анализу 
подвергается все и вся, потребности данного процесса не 
ограничены ничем, предметный разбор позволяет изучить до 
мелочей любую ситуацию. В предыдущие времена окружение 
человека было менее разнообразным, что давало мозгу пищу более 
однообразную, например, вопросы мироздания на фоне роли 
человека в этом процессе. Поступательное развитие общества 
людей привело в итоге к большему разнообразию в окружающей 
действительности, что естественным образом сузило предмет 
осмысления, дав человеку взамен множество этих самых предметов 
(тем). Сегодняшнему человеку-мыслителю сложно оторваться от 
мировых процессов, что порой влечет определенные последствия, 
как для него, так и для его (сегодняшнего) сообщества. Может 
поэтому, возвращаясь к опыту прошлого, современники желают 
найти какие-то подсказки из тех времен бытия, когда человека не 
отвлекала (или развлекала) курсовая устойчивость цены барреля 
нефти или факт обретения потомства молодящейся звездой 
посредством ЭКО-технологий.  

Логика восприятия дальнейших рассуждений потребовала 
небольшого терминологического экскурса. Речь пойдет об 
интериоризации, которая не имеет отношения к некоторому 
определенному психическому процессу (к памяти, восприятию и 
пр.), но в равной степени определяет социальные формы всех 
психических процессов: все, что воспринимается (и в широком, и в 
узком смысле данного понятия), человек воспринимает в 
социальных формах, в свою очередь определяющих структуру 

                                                 
1Лосев А. Ф. История античной эстетики. Ранний эллинизм. – М., 
«Искусство», 1979. 
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сознания социума в целом. Процессы подобного плана стали 
проявляться в природе человека задолго до наших дней. 

Некоторые ученые считают, что из нынешних мировых 
религий буддизм наиболее полно отвечает современным научным 
представлениям. Так, Бертран Рассел отмечал, что буддизм 
опирается на научный метод и позволяет исследователю ответить  
на те вопросы (например, на вопрос «что такое сознание и 
материя?»), на которые не может ответить наука из-за её 
ограниченного набора методов исследования1.  
 Далай-лама XIV, рассматривая взаимодействие науки и буддизма, 
указывал, что если какой-либо подтверждённый научными 
исследованиями факт будет противоречить буддийской теории, то 
«нет сомнений в том, что в таком случае мы должны принять 
результаты научного исследования». 
 Поступательное развитие человечества после рождения 
буддизма — первой по времени возникновения мировой религии, 
мировой на том основании, что буддизм в своем распространении 
по земному шару решительно переступил этно-конфессиональные 
и этно-государственные границы, став религией самых различных 
народов с совершенно разными культурными и религиозными 
традициями. Без понимания буддизма невозможно понять и 
великие культуры Востока — индийскую, китайскую, не говоря уж 
о культурах Тибета и Монголии. Традиции буддизма определили 
специфику философских систем, суть которых важна не только с 
историко-философской точки зрения, но и вполне возможно 
(современная интериоризация западного социума эту идею 
фактически подтверждает), что буддийское умозрение способно 
обогатить и современную жизненную философию. Таким образом, 
изучение буддизма (речь идет о дисциплине буддология) 
необходимо всем тем, кто реально заинтересован в понимании 
процессов, происходящих в дне сегодняшнем, т.к. буддизм 
провозглашает принцип всеобщей причинной обусловленности, а, 
следовательно, и сам также должен рассматриваться с точки зрения 
причинной обусловленности2.  
                                                 
1Dr. Martin J. Verhoeven. Buddhism and Science: Probing the Boundaries of Faith 
and Reason // Religion East and West, Issue 1, June 2001. – P. 77-97. 
2Торчинов Е.А. Введение в буддологию. Курс лекций. – СПб.: Санкт-
Петербургское философское общество, 2000. – C.5-18. 
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Марк Аврелий (это он сказал: «Ведь все это нуждается в 
помощи богов и судьбы», философ, представитель 
позднего стоицизма, а еще он был Римским императором с 7 
марта 161г. по 17 марта 180 г., автором 12 книг «Рассуждения о 
самом себе») с двенадцати лет вел довольно аскетический образ 
жизни, тот, что рекомендовали греческие философы-стоики. Жить 
согласно природе – основное правило стоиков. Природа – 
философская категория стоицизма, обозначающая, в данном 
контексте, связь "природы" человека с космическим миропорядком. 
Вот пример той самой причинной обусловленности, что дала 
значимый воспитательный пласт интериоризации для устойчивого 
будущего людей. Жизненная сила, дыхание, по учению стоиков, – 
проявление в живых существах мирового творящего огня – 
пневмы, в случае человека – разумного. Марк Аврелий термин 
употреблял в уменьшительном значении, указывая на малую часть 
этой вселенской силы, но все когда-то начиналось с малого. 

Император Рима, будучи философом позднего стоицизма, 
развивал среди прочих идеи этики, которая в его основных 
положениях была традиционна - даже если учесть ее, так сказать, 
общий паренетический тон. Необходимость теоретической этики 
задавалась практической потребностью. Чтобы правильно вести 
себя, нужно знать, что есть благо и добродетель. В пятом слове 
третьей книге своих рассуждений М.Аврелий писал: «Не поступай 
ни против своей воли, ни в противоречии с общим благом, ни как 
человек опрометчивый или поддающийся влиянию какой-нибудь 
страсти. Не облекай свою мысль в пышные формы, не увлекайся ни 
многоречивостью, ни многоделанием. Пусть божество в тебе будет 
руководителем существа мужественного, зрелого, преданного 
интересам государства, римлянина, облеченного властью, 
чувствующего себя на посту, подобного человеку, который, не 
нуждаясь ни в клятве, ни в поручителях, с легким сердцем ждет 
зова оставить жизнь. И светло у тебя будет на душе, и ты не будешь 
нуждаться ни в помощи извне, ни в том спокойствии, которое 
зависит от других. Итак, следует быть исправным, а не 
исправляемым».  

Сила грамотно оформленного слова правды имеет 
возможность оставить след в душе читающего человека. Убеждать 
примером имеет смысл только в случае согласия присутствующего. 
Восточная мудрость (на примере многих лет наблюдения за своим 
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сознанием Будды Шакьямуни) пришла к пониманию причин 
страдания людей, речь идет об их собственных действиях, и 
прекратить страдания, достичь нирваны, можно только практикой 
самоограничения и медитацией. Будда утверждал, что его учение 
не является божественным откровением, а получено им через 
медитативное созерцание собственного «духаи» всех вещей. 
Учение не является догматом, и результаты зависят от самого 
человека. Будда указывал, что принимать его учение необходимо 
только посредством проверки через собственный опыт: «Не 
принимайте моё учение просто из веры или из уважения ко мне. 
Подобно тому, как купец на базаре при покупке золота проверяет 
его: нагревает, плавит, режет — чтобы убедиться в его 
подлинности, так же проверяйте и моё учение, и только 
убедившись в его истинности, принимайте его!»1. 

Более полное понимание главной сути буддизма дает 
знакомство с Четырьмя Благородными Истинами учения: 
1. Существует дуккха («всё есть дуккха») — страдание, более 
полно под дуккхой понимают: неудовлетворённость, беспокойство, 
тревожность, озабоченность, страх, глубокую неудовлетворенность 
непостоянством, «неполноту», фрустрацию2. 
2. У дуккхи есть причина (тришна или жажда: чувственных 
удовольствий, существования или несуществования, изменения, а 
также желание, основанное на ложном представлении человека о 
неизменности своего «Я»)3.  
3. Существует возможность освободиться от дуккхи (прекратить 
действие её причины4.  

                                                 
1Терентьев А. А. Буддизм // Энциклопедия религий / Под ред. А. П. Забияко, 
А. Н. Красникова, Е. С. Элбакян. – М.: Академический проект, 2008. – С. 203-
212. – 1520 с.; Урбанаева И. С. Специфика буддизма как философии и 
религии // Вестник Бурятского государственного университета. – Улан-Удэ: 
Бурятский государственный университет, 2009. – № 8. – С. 61-69. 
2Лысенко В. Г. Буддизм // Индийская философия: Энциклопедия / Отв. 
ред. М. Т. Степанянц. – М.: Вост. лит.; Академический Проект; Гаудеамус, 
2009. – С. 169-177. – 950 с. 
3Лысенко В. Г. Ранний буддизм: религия и философия. Учебное пособие. –
 М.: ИФ РАН, 2003. – 246 с.  
4Андросов В. П. Будда Шакьямуни и индийский буддизм. Современное 
истолкование древних текстов. – М.: Издательская фирма «Восточная 
литература» РАН, 2001. – 508 с. 
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4. Существует путь, который ведёт к избавлению от дуккхи 
(восьмеричный путь, ведущий к нирване).  
 

Несложная в целом система регуляции жизни человека, 
рожденная во времена оные, когда механизм потребностей социума 
определялся нуждой физического выживания, решалась 
посредством выбора из числа норм того общества:  причинно-
зависимое происхождение,карма, доктрина  анатмавады  (принцип 
бессущностности), доктрина  кшаникавады  (учение о 
мгновенности) и буддийская космология. Проповедуя, Будда не 
акцентировал внимание на наказании за несоблюдение заповедей, 
опирался не на страх или совесть своих последователей, а на 
здравый смысл, согласно которому при выполнении данных 
заповедей станет более возможной «личная и социальная 
гармония». В целом, методы борьбы со страстями, созданные 
Буддой, отличаются от методов более ранних аскетических школ. 
Будда указывал на необходимость не подавления чувств, а на 
необходимость развития непривязанности к вещам и явлениям, 
необходимость сознательного контроля и практики 
самонаблюдения.   

Самодостаточное состояние, блаженство независимости от 
внешних вещей и низменных страстей – автаркия – цель мудреца-
стоика, которому "достаточно самого себя". Здесь можно отметить 
сходство представлений античных стоиков (с III в. до н.э.) о 
"пневме" с "праной" древних индийских упанишад (VIII-VI вв. до 
н.э.), которая обозначает "душу", "дыхание" и "мышление". С 
другой стороны, состояние стоической "автаркии" во многом 
близко к буддийскому представлению о "нирване". Поэтому слова 
Марка Аврелия, с его постоянными повторами и "обработками" 
одной мысли, можно рассматривать как своеобразную медитацию. 
Примерами могут служить выдержки из его четвертой книги  
«Наедине с собой.  Размышления»: 
5 слово. Смерть есть такая же тайна природы, как и рождение. В  
одном случае соединение, в другом разложение одних и тех же 
элементов. Вообще, в них нет ничего, что могло бы быть для кого-
нибудь постыдным, ибо нет ничего несоответствующего 
одухотворенному существу или разуму того же строения. 
6 слово. Людям, которые часть этого мироздания, следует 
поступать таким же образом. Противодействовать этому все равно, 
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что лишать сока смоковницу. Помни о том, что по истечении 
самого незначительного промежутка времени вы оба, и ты, и твой 
противник, умрете; а вскоре затем забудутся и ваши имена.  
7 слово. Устрани убеждение, устранится и жалоба на вред. 
Устрани жалобу на вред, устранится и самый вред.  
8 слово. То, что не делает человека худшим, чем он есть, не 
делает худшей и его жизнь и не вредит ни внешней, ни внутренней 
стороне его существа.  
9 слово. Польза вынуждает природу поступать таким образом. 
 «Никакое искусство, никакая рука, никакой мастер не может 
следовать в своем подражании за тонкостями природы». Этот 
телеологический провиденциализм у стоиков характеризует собою 
также и внутреннюю жизнь человека. Слияние полезного 
спрекрасным формирует в человеке инстинкт «следования 
природе», что есть этическая основа философии стоиков. 
Нравственная доброта, согласованная с природой на вершине 
иерархии, с законом бытия, всегда потребует вашего разумного 
выбора. Проявление имманентизма в стоической онтологии 
показывает человека как место, где раскрывается объективная 
сущность природы и огненной первоматерии. 
 Уместным будет отвлечься для понимания синергетических 
процессов, происходящих в сложных и открытых —
 диссипативных системах, к которым относится и жизнь, и разум.  
Самоорганизация в социуме возможно приводит к необратимому 
разрушению старых и к возникновению новых структур и систем. 
Векторность развития Природы, так называемая «стрела времени»,  
проявляясь в разнообразнейших процессах, обнадеживает 
человечество тем моментом понимания, что правильно выбранный 
путь развития людей приведет к лучшему результату для всех. 
Помочь этому выбору – наша цель, воспитанная в социуме 
разумная потребность той нужды, которая формируется вместе с 
антиэнтропийностью живого. 

«Всегда иди кратчайшим путем. Кратчайший же – путь, 
согласный с природой: он в том, чтобы блюсти правду во всех 
речах и поступках. Подобное решение избавит тебя от утомления, 
борьбы, притворства и тщеславия», – так предлагает М.Аврелий 
 «Сиддхартха» можно перевести как «Полностью Достигший 
Цели», этим именем назывался Будда в процессе своего 
постижения. Самым важным для духовного переворота Сиддхартхи 
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оказываются четыре встречи: царевич видит похоронную 
процессию и понимает, что все люди, и он сам смертны и ни 
богатство, ни знатность не могут защитить от смерти. Он обращает 
внимание на прокаженного и впервые осознает, что болезни 
подстерегают любого смертного. Принц смотрит на нищего, 
просящего подаяние, и понимает мимолетность и призрачность 
богатства и знатности. И вот Сиддхартха оказывается перед 
мудрецом, погруженным в созерцание. Глядя на него, принц 
осознает, что путь самоуглубления и самопознания — 
единственный путь к постижению причин страданий и способа 
избавления от них. Это философская идея буддизма. 

Может поэтому, в сегодняшнем мире диктата Запада так 
уместна потребность в вышеозначенном пути развития Востока. Но 
и стоицизм (скорее, как умонастроение, определенный склад 
понимания и характера, а не философский аспект) возрождался в 
истории неоднократно. Стоики, будучи активными и твердыми в 
своих убеждениях, в любой стране всегда были в меньшинстве. Но 
это были те значимые люди своего общества, кому доводилось 
изменять ситуацию в лучшую сторону. 

Духовная этика стоической философии дает нам надежду: 
«Будь подобен скале: волны беспрестанно разбиваются о нее, она 
же стоит недвижимо, и вокруг нее стихают взволнованные воды». 

Наукоемкость буддизма ставит свою точку: «Все, что имеет 
начало, имеет и конец». 
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СВЕДЕНИЯ О ПРОИСХОЖДЕНИИ СКИФОВ И ИХ 
ОБЫЧАЯХ В ТРУДЕ ГЕРОДОТА «ИСТОРИЯ» 

 
Статья посвящена рассмотрению проблемы описания происхождения скифов и 

описания обычаев скифов в труде Геродота «История». В своем труде Геродот 
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приводит несколько версий о происхождении скифских племен, а также подробно 
описывает их обычаи.  

 
The article is devoted to the consideration of a problem of describing of the origin of 

Scythians and descriptions of customs of Scythians in the work of Herodotos "History". In his 
work Herodotos brings some versions about the origin of Scythian tribes and also describes their 
customs in detail.  

 
Мақала скифтердің шығу тегін сипаттау және Геродоттың «Тарих» атты 

еңбегіндегі скифтердің салттарын сипаттау проблемаларын қарастыруға арналған. 
Геродот өзінің еңбегінде скиф тайпаларының шығу тегі туралы бірнеше нұсқа келтіреді, 
сонымен қатар олардың салттарын анығырақ суреттейді. 
 

Скифы сыграли очень важную роль в формировании народов 
Евразийского региона. Согласно данным археологии, скифские 
племена успешно утвердили свое влияние на территории Передней 
Азии и Восточного Причерноморья. Большое количество 
погребального инвентаря подтверждает наличие контактов скифов 
с греческими колонистами и народами, покоренными державой 
Ахеменидов.  «Это было время, когда в Северопонтийском регионе 
проходила активная колонизационная деятельность греков, 
начавшаяся еще в середине VII в. до н.э. На рубеже VII — VI вв. до 
н.э. и в первой половине VI в. до н.э. колонизационный процесс 
достигает наибольшего размаха, о чем свидетельствуют как 
письменные источники, так и археологические памятники»1. 

 Влияние кочевых племен на жизнь греческих колонистов 
было весьма значительным, например, скифы выступали в качестве 
наемников в армии персидских сатрапов, также греки вели 
торговые операции со скифскими вождями (царями, как их 
называют древнегреческие авторы).  Скифы не имели собственной 
письменности, однако о древнегреческих контактах с их племенами 
имеются сведения в произведениях древнегреческих авторов.  

Важнейшим письменным источником является «История» 
Геродота. В своем масштабном историческом труде Геродот 
приводит сведения о происхождении скифских племен, об обычаях 
скифов и о состоянии военного дела у скифов. Геродот приводит 
две легенды о происхождении скифов. Вот первая из них: «Как 
утверждают скифы, из всех племен их племя самое молодое, а 
возникло оно следующим образом: первым появился на этой земле, 

                                                 
1Скифы: Хрестоматия / Сост., введение, коммент. Т.М. Кузнецовой. –М., 
1992. – С. 3. 
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бывшей в те времена пустынной, человек по имени Таргитай. А 
родители этого Таргитая, как говорят (на мой взгляд, их рассказ 
недостоверен, но они все же так именно говорят), Зевс и дочь реки 
Иорисфена. Такого именно происхождения был Таргитай. У него 
родились три сына: Липоксай и Арпоксай, и самый младший 
Колаксай.  

Во время их правления на скифскую землю упали сброшенные 
с неба золотые предметы: плуг с ярмом, обоюдоострая секира и 
чаша. Старший, увидев первым, подошел, желая их взять, но при 
его приближении золото загорелось. После того как он удалился, 
подошел второй, и с золотом снова произошло то же самое. Этих 
загоревшееся золото отвергло, при приближении же третьего, 
самого младшего, оно погасло, и он унес его к себе. И старшие 
братья после этого, по взаимному соглашению, передали всю 
царскую власть младшему» (Геродот. История. IV, 9/Перевод И. А. 
Шишовой с участием Е. Б. Новикова).  

Вторая легенда, приведенная Геродотом в историческом 
труде, связывает происхождение скифов с героем древнегреческих 
легенд – Гераклом. Потеряв своих коней, Геракл вынужден был 
вступить в связь с полуженщиной-полузмеей, от этого союза 
родилось три сына, и самый младший стал царем скифов: «Она же, 
когда родившиеся у нее дети возмужали, сначала дала им имена: 
одному из них — Агафирс, следующему — Гелон и Скиф — 
самому младшему. Затем, вспомнив о наставлении, она выполнила 
приказанное.  

И вот двое ее детей — Агафирс и Гелон, которые не смогли 
справиться со стоявшей перед ними задачей, ушли из страны, 
изгнанные родительницей, а самый младший из них — Скиф, 
выполнив все, остался в стране. И от Скифа, сына Геракла, 
произошли нынешние цари скифов. А из-за этой чаши скифы и 
поныне носят чаши на поясах. Только это мать и придумала для 
Скифа. Так рассказывают греки, живущие у Понта» (Геродот. 
История. IV, 9/Перевод И. А. Шишовой с участием Е. Б. Новикова). 
Но передавая эти легенды о происхождении скифов, сам Геродот 
придерживался другого мнения о причинах появления кочевых 
племен на территории Северного Причерноморья: «Существует и 
другой рассказ такого содержания, которому я сам больше всего 
доверяю. Скифы-кочевники, живущие в Азии, вытесненные во 
время войны массагетами, ушли, перейдя реку Аракс, в 
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Киммерийскую землю (именно ее теперь и населяют скифы, а в 
древности, как говорят, она принадлежала киммерийцам) и скифы, 
придя, заняли безлюдную страну» (Геродот. История. IV, 
11/Перевод И. А. Шишовой с участием Е. Б. Новикова).  

Геродот приводит сведения и о укреплении позиций скифов в 
Мидии после изгнания киммерийцев: «И теперь в Скифии есть 
Киммерийские стены, есть и Киммерийские переправы, есть и 
страна с названием Киммерия, есть и Боспор, именуемый 
Киммерийским. Очевидно также, что киммерийцы бежали от 
скифов в Азию и заселили полуостров, на котором теперь 
находится эллинский город Синопа. Ясно и то, что скифы, 
преследуя их, вторглись в Мидийскую землю, сбившись с пути. 
Ведь киммерийцы все время бежали вдоль моря, а скифы 
преследовали их, имея по правую руку Кавказ, до тех пор, пока не 
вторглись в Мидийскую землю, повернув по дороге во внутренние 
области страны. Вот так излагается это общее для варваров и 
эллинов предание» (Геродот. История. IV, 14/Перевод И. А. 
Шишовой с участием Е. Б. Новикова). Таким образом, можно 
сделать предположение, что скифы и их происхождение 
интересовал греков.  

Геродот оставил важные сведения об обычаях скифов, он 
упоминает о мстительности скифов и их стремлениях всегда 
отомстить обидчику. Так, например, скифы отомстили персидскому 
сатрапу за проявленное неуважение к ним: «Отряд скифов-
кочевников, взбунтовавшись, переселился в Мидию; в это время 
над мидийцами властвовал Киаксар, сын Фраорта, сына Деиока. Он 
вначале хорошо обошелся с этими скифами, так как они просили 
убежища; он настолько высоко их ценил, что передал им мальчиков 
для обучения языку и искусству стрельбы из лука.  

Шло время, скифы постоянно ходили на охоту и всегда что-
нибудь приносили, но наконец случилось, что они ничего не 
поймали; когда они вернулись с пустыми руками, Киаксар (ведь он, 
как это обнаружилось, был вспыльчив) обошелся с ними грубо и 
оскорбительно. Они претерпели это от Киаксара, и поскольку 
пострадали незаслуженно, то решили разрубить на куски одного из 
тех мальчиков, которые у них обучались, разделать его так, как они 
обычно разделывали мясо диких животных, передать Киаксару, 
принеся как охотничью добычу, и, передав, немедленно 
отправиться к Алиатту, сыну Садиатта, в Сарды. Так и случилось; и 
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Киаксар, и сотрапезники поели этого мяса, а скифы, совершив это, 
попросили убежища у Алиатта» (Геродот. История. IV, 14/Перевод 
И. А. Шишовой с участием Е. Б. Новикова). Данный рассказ 
Геродот приводит, чтобы подчеркнуть жестокость и мстительность 
скифов. 

Царица массагетов Томирис отомстила персидскому царю 
Киру за смерь сына, отрубив ему голову. Геродот упоминает также 
и о приверженности скифов своим обычаям, если кто-то из скифов 
изменял образу жизни скифов, его казнили: «[Скифы] также 
старательно избегают пользоваться обычаями других народов и 
больше всего эллинскими, как показала судьба Анахарсиса и 
второй раз снова - Скила» (Геродот. История. IV, 65/Перевод И. А. 
Шишовой с участием Е. Б. Новикова). Анахарсис, получив 
образование в Греции, стал придерживаться обычаев греков, но 
тщательно это скрывал, однако, когда об этом стало известно, то, 
несмотря на высокое происхождение, Анахарсис был убит: 
«Анахарсис стал совершать весь обряд в честь богини — с 
тимпаном, увешав себя священными изображениями. И кто-то из 
скифов, заметив, что он это делает, донес царю Савлию. Тот 
прибыл сам и, когда увидел, что Анахарсис делает это, выстрелил 
из лука, убил его. И теперь, если кто-нибудь спросит об 
Анахарсисе, скифы утверждают, что не знают о нем, из-за того, что 
он побывал в Греции и воспользовался чужеземными обычаями» 
(Геродот. История. IV, 76/Перевод И. А. Шишовой с участием Е. Б. 
Новикова).   

Даже царю скифского племени не могли простить совершение 
чужеземных обрядов: «Управляя скифами, Скил отнюдь не был 
доволен скифским образом жизни, но гораздо больше был склонен 
к эллинским обычаям вследствие воспитания, которое он получил. 
Делал он следующее: всякий раз, как Скил вел войско скифов к 
городу борисфенитов (борисфениты эти говорят, что они милетяне) 
и приходил к ним, он оставлял войско в предместье, сам же 
проходил внутрь, за городскую стену и запирал ворота. Сняв с себя 
скифскую одежду, он надевал эллинское платье. Когда он шел в 
этом платье на рыночную площадь, за ним не следовали ни 
телохранители и никто другой (а ворота охраняли, чтобы никто из 
скифов не увидел его в этой одежде). И во всем остальном он 
пользовался эллинским образом жизни и приносил жертвы богам 
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по законам эллинов» (Геродот. История. IV, 76/Перевод И. А. 
Шишовой с участием Е. Б. Новикова).  

Узнав о таком поведении собственного царя, скифы 
поднимают против него восстание, а затем родственники Скила его 
убивают: «Когда же после этого Скил возвратился к себе домой, 
скифы восстали против него, поставив во главе его брата 
Октамасада, рожденного от дочери Тера.  [Скил] же, узнав о том, 
что совершается против него, и о причине, по которой это 
происходило, убегает во Фракию. А Октамасад, услышав об этом, 
пошел на Фракию войной. Когда же он был у Истра, фракийцы 
вышли ему навстречу.  

Прежде чем они схватились, Ситалк послал к Октамасаду 
сказать следующее: «Зачем мы должны испытывать [силу] друг 
друга? Ты — сын моей сестры, и у тебя мой брат. Отдай же мне 
его, и я передам тебе твоего Скила с тем, чтобы ни тебе, ни мне не 
рисковать войском».  Это возвещал ему, послав посла, Ситалк. Ведь 
у Октамасада находился брат Ситалка, бежавший от него. 
Октамасад соглашается с этим и, выдав своего дядю с материнской 
стороны Ситалку, получил брата Скила.  И Ситалк, взяв брата, увел 
его с собой. Скилу же Октамасад там же на месте отрубил голову. 
Вот таким образом скифы охраняют свои обычаи, а тех, кто 
перенимает чужеземные законы, вот так наказывают» (Геродот. 
История. IV, 80/Перевод И. А. Шишовой с участием Е. Б. 
Новикова).  

Обычаи, которых придерживались скифы, казались Геродоту 
жестокими, таким был обычай убийства поверженного противника 
и использования его частей тела в ритуальных целях и в быту: 
«Скиф, убив первого врага, пьет его кровь. Скольких человек он 
убьет в битве — головы их он приносит царю. Если он принесет 
голову, то получит долю в добыче, которую захватят, если не 
принесет — не получит.  Кожу он сдирает с головы таким образом: 
сделав круговой надрез, около ушей и схватив голову, вытряхивает 
[череп], а затем, ребром быка очистив кожу [от мяса], он разминает 
ее руками, а смягчив, пользуется ею как платом, продевает ее в 
уздечку коня, на котором он ездит, и гордится этим. 

 У кого кожаных платов больше всех, тот считается самым 
доблестным мужем. Многие из них делают из содранной кожи 
верхние плащи с тем, чтобы носить, сшивая их, словно овчины. 
Многие, обдирая у вражеских трупов кожу с правых рук вместе с 
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ногтями, делают из нее обтяжку колчанов. Кожа человека и 
крепкая, и блестящая; пожалуй, она сверкает белизной больше всех 
кож.   Многие снимают с людей всю кожу целиком и, растянув ее 
на палках, возят на лошадях» (Геродот. История. IV, 80/Перевод И. 
А. Шишовой с участием Е. Б. Новикова).  

Если враждовали с родственниками, то и тогда скифы по 
сведениям Геродота не изменяли своим обычаям: «Делают они это 
и с [черепами] родственников, если у них была с ними тяжба, и 
если они одержали верх над ними перед царем. Если к [скифу] 
приходят гости, с которыми он считается, он приносит эти черепа и 
добавляет при этом, что, будучи ему родственниками, они вступили 
с ним в войну и что он одержал над ними победу. Они называют 
это доблестью» (Геродот. История/Перевод И. А. Шишовой с 
участием Е. Б. Новикова).  Но Геродот приводит свидетельства не 
только жестокости скифов, но и их уважительного отношения к 
женщинам: «Вообще же, и они считаются справедливыми; 
женщины у них совершенно равноправны с мужчинами» (Геродот. 
История. IV, 26/Перевод И. А. Шишовой с участием Е. Б. 
Новикова). 

Необходимо также отметить, что не только греческие обычаи 
проникали в скифскую среду, влияние скифов было заметно даже в 
замкнутой спартанской среде: Говорят, что когда скифы для этого 
прибыли, Клеомен слишком часто с ними общался. Общаясь же с 
ними больше, чем следовало, он научился у них пить 
неразбавленное вино. И от этого, как считают спартанцы, он сошел 
с ума. С этого времени, как они сами рассказывают, всякий раз, 
когда хотят выпить вина покрепче, говорят: «Налей по-скифски».  
(Геродот. История. VI, 84/Перевод И. А. Шишовой с участием Е. Б. 
Новикова). 

Геродот в своем труде дает описание обычаев скифов, но 
необходимо учитывать, что эти сведения были им получены от 
различных свидетелей, поэтому нельзя им полностью доверять. 
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КОНЦЕПТ ЕДИНСТВА ВОСТОКА И ЗАПАДА В АСПЕКТЕ 

МИРОВОСПРИЯТИЯ АЛЕКСАНДРА ВЕЛИКОГО 
 

Статья посвящена осмыслению основных положений глобального замысла 
Александра Великого (356-323 гг. до н.э.) по созданию единого культурно-исторического 
пространства. На фоне прослеживания общей эволюции мировоззрения и становления 
его синкретических взглядов, дана характеристика глубинному историческому значению 
формируемой Александром открытой мировой системы культурного взаимодействия, 
предполагающую не простое политическое слияние территорий и народов, а 
универсальную этноассоциацию. 

 
The article is dedicated to the understanding of main statements of the global concept of 

Alexander the Great (356-323 BC) about the creation of the united cultural and historical space. 
By the researching of the world-outlook and the development of his syncretistic views, the 
characteristic of deep historical importance of the widely opened world system of cultural 
relationships, formed and discovered by Alexander, was made, that suspects not only simple 
political united areas and nations, but also the universal ethnos association. 

 
Мақала Александр Великийдің (б.д.д. 356-323 жж.) бірыңғай мәдени-тарихи 

кеңістік құру бойынша жаһандық ойының негізгі қағидаларын түсінуге арналған. Оның 
синкретикалық көзқарасының қалыптасуы мен дүниетанымының жалпы эволюциясы 
аясында Александр қалыптастырған мәдени өзара әрекеттесудің ашық әлемдік 
жүйесінің терең тарихи мәніне сипаттама берілген. Ол территория мен халықтардың 
қарапайым саяси қосылуын емес, әмбебап этноассоциациясын ұйғарады. 
 

Наиболее объективным мерилом деятельности человека во все 
времена служат его цели, определяя смысл жизни, оправдание или 
осуждение его поступков. Вопрос о том, какие именно цели 
преследовал Александр Великий, начиная свой поход на Восток, 
исследовался многократно. Однако его замысел ни в политическом, 
ни в идеологическом отношении не укладывается ни в одну из 
построенных человечеством схем. Именно поэтому возникают 
сложности с его реконструкцией. 

Яркий курс историографии нашего времени – история 
человека заменяется историей цивилизации. Значимость личности 
для ее развития умаляется в пользу выдвижения на передний план 
нации, эпохи. В результате создается история обезглавленных 
народов, лишенных направления, которому им надлежало бы 
следовать. Однако вряд ли можно спорить с тем, что ход истории 
подчинен влиянию творческих импульсов отдельных лиц. Каждый 
исторический феномен обязан своим возникновением действию 
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индивидуума. Стремление и действие необходимы везде, где есть 
потребность развития и постоянного поиска. Потому для перехода 
на качественно новый уровень необходимо появление 
индивидуумов, которые способствовали бы расширению 
культурного взаимодействия между народами, продвигая 
человечество вперед. Только с появлением личностей, 
персонифицирующих свою эпоху или же намного превосходящих 
ее, народы приходят в качественное движение, и история племен 
трансформируется в историю цивилизаций. 

Приходится констатировать крайнюю предубежденность 
исследователей современности во всем, что касается эволюции 
человечества. Линейная схема развития, предложенная 
фундаторами формационного подхода еще в ХІХ в., решительно 
утверждает наличие „детского” уровня сознания у людей Древнего 
мира. На протяжении многих десятилетий всемирный 
исторический процесс представлялся ходом последовательной 
смены общественно-экономических формаций, что диктовалось 
естественным порядком вещей, изменить который человеку не под 
силу. Что же касается ментальности, то, если не принимать во 
внимание всей суммы накопленных за последующие века знаний, 
душевная и сознательная организация человека осталась на уровне 
древности, претерпев некоторые видоизменения лишь в деталях. 
Однако эта концепция, по-прежнему занимающая главенствующие 
позиции в научном мире, не учитывает тех глубинных различий, 
которые определяют принципиальное несходство современного 
человека с не столь отдаленным X, XII или даже XVII веком. 
Оппонирующий формационному цивилизационный подход, хотя и 
имеет более определенный исторический характер, тоже не лишен 
слабых сторон. К таковым можно причислить тенденцию 
оперировать слишком аморфными категориями. Сторонники 
цивилизационного подхода ставят себя под угрозу стать 
проповедниками унификаторской глобализации, а это в свою 
очередь, вместе с распространением общих для всех народов 
ценностей и порядков, положит конец развитию изначально 
неоднородного по своей сути человечества. Однако то, что 
называют исторической реальностью, не существует само по себе, 
независимо от нашего сознания. Каждое общество, наблюдая одни 
и те же процессы, воспринимает их совершенно по-разному, исходя 
из тех концептуальных различий, которые определяют уровень его 
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сознания. В этом контексте кажется очевидным, что познание 
движущих сил истории путем простого интеллектуального анализа, 
исследование мотиваций деятелей прошлого, невозможно, если 
основываться исключительно на современных представлениях. 

Эта проблема не утратит своей актуальности до тех пор, пока 
попытки трактовать события древности не выйдут за рамки того 
научного видения, которое возводит в степень химерной 
абстракции все, чему нельзя дать объяснения, созданного 
поколениями предшественников. Возможность понять смысл того, 
что тысячелетия назад было открыто отдельным личностям и 
принимает реальные формы на этапе современности, откроется 
перед нами только при синтезированном рассмотрении древних 
учений с новейшими научными достижениями. 

Если мы посмотрим на мир Античности или Древнего Востока 
– апофеозом чему стала сначала греческая, а после 
эллинистическая цивилизация, – то найдем там уровень 
сознательной и духовной организации, всецело отличный от 
современного. Ввиду этого правильный взгляд на развитие 
человечества представляется возможным только при условии 
предельной внимательности к преобладавшим в разные эпохи 
состояниям сознания людей. Без осмысления различий этих 
различий невозможно понять ни общего хода исторического 
развития, ни результатов действий конкретных личностей в 
истории. 

Многовековой конфликт западного и восточного мира начался 
с похода греков на Илион в 1200 г. до н.э. Походом Александра 
Македонского в Малую Азию в 334 г. до н.э. он должен был 
завершиться. Перед нами стоит задача проследить ту глубокую 
связь, которая существовала между внутренней творческой 
моралью Александра Великого, природой его мировосприятия и 
тем глубоким сдвигом, который стал решающим моментом в ходе 
исторического развития всей европейской цивилизации в контексте 
ее взаимодействия с Востоком. 

Военный гений Александра во все времена был и остается 
неоспоримым эталоном. Однако воссоздание его общей концепции 
всегда вызывало у историков трудности. Литература изобилует 
работами биографического характера о походах македонской 
армии. Труда же, направленного на непосредственное 
рассмотрение причин и мотиваций, подвигнувших Александра на 
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проведение столь масштабного социально-культурного 
эксперимента, не существует по сей день, хотя этим вопросом 
задавались лучшие умы во все времена. Примечательна 
характеристика, данная Александру Великому Шарлем Монтескье: 
„Он заботился только о том, чтобы соединить обе нации и стереть 
различия между народом-завоевателем, и народом, завоеванным. 
Он отбросил после победы все предрассудки, которые помогли ему 
одержать ее. Не удивителен ли этот завоеватель, оплаканный всеми 
завоеванными им народами? Не поразителен ли этот узурпатор, чья 
смерть вызывает слезы семьи государя, которого он лишил 
престола? Это неповторимая черта этой единственной в своем роде 
жизни; историки не сообщают нам ничего подобного ни об одном 
завоевателе”1. 

Общепринятым является мнение о том, что главной целью 
Александра было создание мировой империи. Однако его владения 
можно назвать империей только в самом обобщенном смысле, 
поскольку земли, находящиеся под его властью не являлись ни 
централизованным идеократическим государством, ни 
колониальной державой. Более того, там вовсе отсутствовал ряд 
признаков, дающих основания называть страну государством 
(общая военная доктрина, единое нормирование жизни общества, 
наличие символики и государственного языка). Поэтому то, к чему 
стремился Александр уместнее назвать цивилизационным 
универсумом2, а то, чего ему удалось достичь – национально-
территориальной федерацией3. 

Упадок Греции и расцвет Македонии приходится на время 
духовно-культурного перелома, когда разрываемая внутренними 
противоречиями Эллада начала клониться к вырождению, отторгая 
то, что давало ей право называться божественной цивилизацией. В 
начале IV в. до н. э. греческое общество находилось на пороге 
                                                 
1Монтескье Ш. Л. О духе законов. – Книга десятая. – Глава XIV. Александр. 
– М.: Мысль, 1999. – С. 133.  
2Универсум (лат. universum – «совокупность», «единство многого») в данном 
контексте рассматривается как комплекс отношений между культурными 
феноменами разных цивилизаций, структурирующих мир в единое целое.  
3Сложное, союзное государство, в основу формирования которого положен и 
территориальный, и национальный принципы образования субъектов, 
являющихся государственными образованиями с ограниченным 
суверенитетом. 
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существенных политических, социальных и экономических 
изменений. Эмоционально гиперболизируясь, эти изменения дали 
мощный толчок к появлению принципиально нового взгляда на 
место человека и гражданина в мире. Фактом, который важен для 
понимания сути эллинской ментальности этого периода, является 
желание греков отойти от инертности, задававшей ритм их жизни в 
течение нескольких предшествующих столетий. В это время все 
большей популярности набирают утопии, явив собой одну из 
особых форм общественного сознания в осмыслении социального 
идеала. Принцип зародившегося в это время космополитизма – „где 
хорошо живется, там и родина”1 – способствовал эскалации 
аполитичных настроений. 

Идея Александра, хотя и базировалась на построении четкой 
иерархической системы, при этом всегда обращалась к 
индивидуальности. Его склонность к паритетности и 
универсализму не имеет ничего общего с демократическим 
нивелированием качеств и ценностей в угоду благоустройству 
обезличенных масс. В сущности, замысел Александра был 
элитарной утопией, формирующей расслоенное по принципу 
справедливости и целесообразности общество, и его концептуально 
новая политика подтвердила своеобразную высоту его взглядов. 
Однако, прибегая к ее проведению, он неизбежно должен был 
бороться против предрассудков общества, из которого вышел. Это 
общество творилось коллективом. Он же указал на неограниченный 
потенциал личности. Сверхгениальность Александра проявилась в 
том, что он начал новый портрет личности, воплотив не ту идею, 
которая регулировалась обществом и законом, а ту, которая 
исходит от самой природы человека. 

Отражение этого социально-этического сдвига удивительным 
образом прослеживается во всем, что касается взаимоотношений 
Александра Македонского с крупнейшим мыслителем античности 
Аристотелем. Занятия философа с царевичем носили закрытый 
характер, и это имело под собой существенные основания. 

Имеющий подобного учителя всегда подвержен риску 
потерять себя, став на путь подражания идеалу, воспринимаемому 
от наставника извне. Но Аристотель дал Александру представление 
о мире не столько в теории, сколько в пробуждении умения 
                                                 
1Аристофан. «Плутос» / стих 1151.  
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использовать свои индивидуальные способности. Он активизировал 
в юноше зрелость мыслить и действовать, исходя из личных 
внутренних побуждений. Как истинный учитель, Аристотель 
подвел Александра к той черте, за которой тот должен был начать 
действовать самостоятельно. 

В то время, когда имеющие культурную и духовную природу 
знания передавались от учителя к ученику посредством 
индивидуально открываемого тонкого видения, мышление 
человека принципиально отличалось от современного. Путем 
выделения естественных наук из философии, Аристотель проводил 
исследования феноменов жизни от самых малых ее форм до 
глобальных. Изучение строения животных и растений, 
особенностей устройства и функционирования человеческого тела, 
наблюдение за природными явлениями – все это содействовало 
раскрытию тайн микро- и макрокосма. Кроме того, Аристотель 
передал Александру концепцию того апопсимбанизма1, который 
составлял основу эзотерических учений Древнего Востока. 
Благодаря этому Александр стал воспринимать мир широко и 
целостно, ощутив всю его протяженность. В интерпретации 
философа древние знания открывались Александру в новой, 
адаптированной под греческий идеал форме. 

В сложной программе, разработанной Аристотелем 
специально для наследника македонского престола, 
первостепенной задачей была не передача фактических знаний, а 
целостное развитие личности. Философ в первую очередь делал 
акцент на раскрытии гармоничной добродетели, именуемой в его 
трудах „арете” (ἀρετή). Главным принципом в ее достижении было 
соблюдение серединного состояния между избытком и недостатком 
любого нравственного качества. Аристотель указывал на 
сознательный характер арете, оба вида которого – арете ума и нрава 
(ἤθους καὶ διανοίας) – имеют цель привести личность к гармонии. В 
первых истина достижима в познании мира с помощью науки, во-
вторых, – в творчестве благодаря искусству. Говоря об учении 
Аристотеля, важно отметить также понятие „потос” (πότος), 
означающее побуждающий к действию творческий порыв. Этот 
мощный порыв – лучший друг лидера2 – был определяющим 

                                                 
1От греч. άποψη – «воззрение», σύμπαν – «мироустройство». 
2Дж. С. Максвелл. 21 неопровержимый закон лидерства. – Минск: Попурри, 
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свойством в характере юного македонца, и потому Аристотель 
всецело поощрял и развивал в Александре его возвышенную 
мотивацию к знанию и доблести. 

Всему, что было связано с искусством как проявлением 
творческого начала в сфере активности духа, Александр до 
последних дней придавал огромное значение. Можно приводить 
различные причины генезиса этой склонности в характере воина, 
но вероятнее всего искусство было для него тем путем, который вел 
к катарсисическому1 состоянию. Этот важный для Аристотеля 
феномен тесно переплетался с действием мистерий. Основанием 
для такого вывода служит то обстоятельство, что 
облагораживающее воздействие как искусства, так и высшего 
религиозного знания мистерий передавалось не догматически, но 
путем переживания глубокой внутренней связи человеческого 
существа с тем, что у древних называлось омниверсумом2. 
Воплощение замысла Александра по единению цивилизаций было 
по сути таким же творческим актом, в котором посредством 
катарсического очищения (во всей многозначительности термина) 
создавался новый, просветленный мир. 

Учитель и ученик сблизились как люди, одинаково 
стремящиеся к познанию реальности. Исключительные 
врожденные способности Александра позволили ему в течение трех 
лет перенять глубокие знания в области истории, философии, 
права, этики, грамматики, диалектики, физики, географии, 
астрономии, анатомии и медицины. Но в остальном ученик 
превзошел учителя сперва более последовательным пониманием, а 
после – деятельным укреплением мирового единства. Аристотель, 
как и многие ученые древности, руководствовался стремлением 
логически постигнуть исходные начала и принципы 
мироустроения, не преследуя при этом цели практического 
применения полученного знания. Однако протоматериальная 
трансцендентная реальность не может быть познана с помощью 
обычного наблюдения и анализа проявлений окружающего мира. А 

                                                                                                                                                             
2005. – С.124.  
1От греч. κάθαρσις  – «возвышение», «очищение». 
2Омниверсум (лат. omniversum) – бесконечность, совокупность всех 
вселенных; необъятное, многомерное мироздание, охватывающее все 
контуры времени и пространственные измерения. 
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ведь именно так определяют философию те, кто видит ее в словах, 
а не в делах. Александр же ничего не писал о силлогизмах или о 
каких-либо философских положениях, не был участником прогулок 
в Ликее или философских собеседований в Академии. Его 
философия исходила из того, как он жил, что говорил, что 
совершил и как воспитывал1. Те сферы, куда Аристотель пытался 
проникнуть посредством логики, Александр ощущал на некоем 
метафизическом уровне, становясь не простым наблюдателем, а 
непосредственным участником творения реальности. Степень 
развития парадоксальной составляющей его мышления позволила 
ему осознать, что подлинная природа и людей, и мира, в котором 
они существуют – это полное единство. Все стремится к слиянию. 

С детства посвященный в сакральные знания и не утративший 
к ним живого интереса на протяжении всей жизни Александр 
стремился „превосходить других не столько могуществом, сколько 
знанием о высших предметах”2. С универсальной эффективностью 
он оперировал на первый взгляд взаимоисключающими моделями 
реальности: материалистической и идеалистической. Идея единства 
и взаимозависимости в эзотерике любой культуры декларирует 
тесную взаимосвязь всего, существующего в омниверсуме. 
Интуитивное и рациональное, духовное и научное есть ни что иное, 
как две стороны одной медали, два равноценных способа познания 
реальности, обладающей дуалистичной природой. 

Умственная одаренность Александра в той же мере, что и 
физическая, была феноменальной. Кроме того, в нем отсутствовала 
та гордыня неодухотворенной учености, которая и до и после него 
была свойственна многим властителям, что стало причиной краха 
не одной потенциально благородной идеи. Вдохновленный 
полученным от учителя импульсом, он совершил попытку 
объединения эллинской цивилизации с восточным миром без 
противопоставления „цивилизованного” общества „варварскому”.  
В этом стремлении стереть грань между „цивилизованным” и 
„варварским” миром, уровняв тем самым ценность различных 

                                                 
1Плутарх. Сравнительные жизнеописания; Трактаты и диалоги: Пер. с 
древнегреч. / Сост. С.Аверинцева; – М.: РИПОЛ КЛАССИК, 1998. – 672 с.  
2Плутарх. Сочинения / Пер. с древнегреч. Сост. С.Аверивцева; – М.: 
Художественная литература, 1983. – Библиотека античной литературы. 
Греция. – С. 53. 
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культур, Александр является более прогрессивным приверженцем 
идеи универсальности, чем его наставник. И это стремление вне 
зависимости от достигнутых результатов по праву должно 
считаться одним из величайших достижений мысли в истории 
человечества. 

Александр, безусловно, осознавал, что платформой, на 
которой строится мировой порядок, является не территориальная 
взаимосвязанность объектов, а их культурная интеграция. А потому 
успех любой формы социальных преобразований определяется 
главным образом ее потенциалом осуществить временно-
пространственное перенесение культурных достижений одних 
цивилизаций в другие, ориентируясь при этом не на догматические 
идеалы, а на саму потребность человека в духовном развитии. 
Александр лишал народы суверенности, видя в этом естественный 
путь освобождения от уз национальных предрассудков. Имея 
представление о человечестве, как о целостном организме, он 
применял принцип универсальности и к цивилизациям, и к 
отдельным народам. 

Закономерным представляется вывод, что целью похода на 
Восток Александр видел не цивилизаторское насаждение 
эллинской культуры „малоразвитым восточным обществам”. Более 
того, он вовсе не преследовал никакой конечной цели. Ею был 
перманентный прогресс, освоение новых территорий, свободный 
научно-культурный и экономический обмен между народами на 
паритетных условиях взаимодействия. В политике Александра 
удивительным образом прослеживается нежелание выхода 
военного конфликта за рамки вооруженного противостояния. Это 
противостояние силы никогда не становилось противостоянием 
духовных укладов, поскольку принудительно навязанное „благо 
донесения высокой культуры” не имело в глазах завоевателя мира 
ничего общего с тем естественным самосозиданием, которое 
присуще каждой цивилизации и представляет грандиозную 
ценность. 

Будет не лишним также принять во внимание возможную 
альтернативу и предположить, что если бы миссия Александра 
была завершена в соответствии с его замыслом, то все системы 
власти, разделяющие человечество по территориальному признаку, 
были бы ликвидированы, а вся существующая демаркация границ 
как явление, противоречащее общей цели, была бы упразднена. В 
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данном контексте уместно заметить, что история не только имеет 
сослагательное наклонение – оно выступает необходимым 
условием для понимания изначальных намерений исторических 
личностей. 

Новейшие исследования1 небезаргументировано ставят под 
сомнение возможность основания Александром того количества 
новых городов, о которых свидетельствуют древние источники. Не 
имея реальной возможности заниматься масштабным 
градостроением, он перестраивал и расширял уже существующие 
города, основывая во многих из них центры науки, искусств и 
литературы. Через них в Персию пришли труды Сократа, Платона, 
Аристотеля и прочих греческих философов, распространившись 
оттуда по всей Азии. Эти центры, а местами и целые научные 
комплексы, сосредоточивавшие, развивавшие и распространяющие 
умственную деятельность, создавали собственные образовательные 
системы, организовываясь по принятому Александром образцу. 

Академия в Гондишапуре, фактически объединенная с 
высланной по эдикту императора Юстиниана (529 г.) за пределы 
Греции Афинской школой философов, стала крупнейшим 
медицинским центром, однако развивались здесь и иные отросли 
научно-культурной мысли. Гондишапур отличался тем, что было 
характерной чертой самого Александра – религиозным 
синкретизмом. В нем равноправно сосуществовали и 
взаимодействали идеи зороастризма, неоплатонизма, даосизма, 
буддизма, а со временем и христианства. Гондишапур стал той 
точкой, в которой пересеклись восточная и западная 
интеллектуальные культуры. Наряду с Александрией, Эдессой, 
Мосулом, Багдадом, Нисбисом, Звартноцем и Харраном 
Гондишапур до конца XI в. являлся одним из центральных 
источников репликации античных знаний, оказавших существенное 
влияние на философскую мысль зарождающегося ислама. Интел-
лектуальное наследие основанных в Персии академий, претерпев 
многочисленные переводы, редакции и переосмысления 
возвращалось в христианский мир, в значительной степени повлияв 
на теологические диспуты средневекового Запада в VIII-XI вв., а 
после – на рационалистические и эмпирические концепции Нового 
времени. 
                                                 
1Alexander's Lost World. – UK: David Adams Films, 2013. 
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Вряд ли возможно отыскать в истории более мощный прорыв, 
чем та миссия, которую начал Александр, объединив в течение 
десятилетия народы Восточной Европы, Северной Африки, Малой 
Азии и Ближнего Востока, как невозможно понять ментальное 
развитие человечества, не рассмотрев его на фоне этого 
эксперимента. Перенеся на Восток утраченное знание 
мистериальных культов, Александр одним мощным ударом 
увековечил эллинский вклад в эволюцию человечества, с тем, 
чтобы столетия спустя с помощью Востока западный мир в виде 
идей и образов снова обрел то, что утратил в реальности. Очевидно, 
что должное внимание к эксперименту Александра Великого и 
всестороннее исследование этого феномена позволят проникнуть в 
скрытые течения, пронизывающие историю взаимодействия 
Востока и Запада от Античности до наших дней. 

___________________________ 
 
Слова искренней благодарности обращаю к кандидату 

исторических наук Александру Владимировичу Жукову за редкий 
педагогический талант, доброжелательность, душевную щедрость и 
непреходящую ценность человеческой поддержки. 
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АНТИЧНОСТЬ КАК ПЕРВОНАЧАЛО 
АРХЕТИПОВ МИРОВОЙ КУЛЬТУРЫ 

 
Литературно-культурная античность рассматривается в статье как начало 

начал: исток и художественное претворение «идеи архетипа», сфера возникновения 
первообразов. Доказательство данного тезиса проводится на основе одного из первых 
(дошедших до нас) памятников античной литературы – «Илиады» Гомера, с 
привлечением суждений Аристотеля и других мыслителей древности и современности. 

 
The article is aimed at regarding the antic literature/culture as a beginning of the artistic creation of 

the “idea of archetype”. The article is based at “The Iliad” by Homer. 
 
Әдеби-мәдени антикалық мақалада бастаудың бастауы ретінде қарастырылады: 

бастау және «архетип идеясын» көркемдік іске асыру, алғашқы образдардың пайда болу 
саласы. Аталмыш тезис антикалық әдебиеттің бірінші ескерткіштерінің бірі (бізге 
жеткен) – Гомердің «Илиадасы» негізінде дәлелденеді. Мұнда Аристотельдің және басқа 
ежелгі мен қазіргі ойшылдардың пікірлері алынады. 
 

Древнегреческую культуру и мышление отличает 
архетипическая устремленность к выявлению и изучению 
первичности: тех начал, из которых появился, на которых зиждется 
мир и человек в нем и которые определяют законы развития.  
«Античная эпоха – это эпоха рождения культуры. Все формы 
культуры только еще возникают. Возникает и мышление 
отвлеченными понятиями»1. Более того, античность сама по себе 
первична по отношению ко всей последующей мировой 
культуре/литературе.  

Первичность древнегреческой литературы, таким образом, – 
это ее персональный «знак качества» и отличительная особенность, 
по сравнению со всем многовековым рядом последователей. 
«Греческая литература создавалась без литературных предшествий, 
а потому и без литературных традиций – в этом ее теоретическая 

                                                 
1Фрейденберг О.  Миф и литература древности. – М., 1978. – С. 16. 
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важность»1.   И потому возникающие в ее недрах художественные 
образы есть всегда культурные/литературные первообразы.  

Так, истоки проходящего через всю историю Древней Руси 
первообраза Софии Премудрости Божией следует искать именно в 
архетипах древнегреческой культуры – точнее, у прославленного 
Гомера, чье творчество явилось средоточием многих первоначал, 
впервые в его «Илиаде» получивших именование.   

«Образ Софии представляет собой одно из выражений 
общечеловеческого архетипа женственной, пластичной, 
гармонизирующей Мудрости, царствующей над людьми и 
покровительствующей ей». В античной культуре соответствующий 
термин «впервые встречается у Гомера в «Илиаде» как мудрость, 
проистекающая от Афины Паллады». Напомню эти строки: 

       Словно прав’ильныйснур корабельное древо ровняет 
       Зодчего умного в длани, который художества мудрость 
       Всю хорошо разумеет, воспитанник мудрой Афины…  
                                                                 (Ил. ХVI, 409-413). 
Далее концепт подхвачен и развит древнегреческой 

философией: «О Божественной мудрости рассуждает Платон 
(Федр, 278). Категориальный ее анализ дает Аристотель 
(Метафизика, 983 А 24-25). Понятие Софии осмысляли Демокрит, 
Пифагор и многие другие эллинские мыслители» (Громов 1997, 63). 
Такова лишь одна из многих архетипических линий, тянущихся из 
античности в древнерусскую и другие культуры и связующих 
времена и народы…2 

Недаром еще Аристотель в «Поэтике» усматривал 
выдающуюся роль Гомера как прежде всего основателя 
художественной образности: «... Гомер… был величайшим поэтом, 
потому что он единственный не только создал прекрасные поэмы, 
но и дал драматические образы…» (Поэт. IV, с. 1069).  

Общепринято считать «Илиаду» Гомера протообразцом, 
давшим начало другим произведениям мировой литературы. Таким 
образом, эта поэма великого древнего певца сама по себе является 
архетипом: порождающей моделью, бросающей множественные 

                                                 
1Там же. – С. 176. 
2Громов М. Структура и типология русской средневековой философии. – М., 
1997. – С. 63.  
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отражения на многовековом культурном пространстве.  Знаменитая 
«Энеида» – один из первых таких отблесков-копий.  

 Рожденные античной литературой образы (и сюжетно-
мотивные модели) есть, по сути, – с точки зрения их первичности 
по отношению ко всей последующей мировой литературе! – 
первообразы (протообразцы, прообразы, протомодели), 
породившие, в свою очередь, бесчисленное количество других 
художественных образов, сюжетно-мотивных модификаций и т. п. 
В этом – истоки и исходная связь между коренящейся в 
первобытном мышлении «идеей архетипа» и началом ее 
художественного претворения в нарождающейся мировой 
культуре, литературе. 

Проблема формирующегося в недрах ранней античной 
литературы (перво)образа захватывает эволюцию от 
мифологического к поэтическому образу, как это наглядно 
показывает творчество Гомера. По сути, мы имеем здесь переход от 
первичности биосферического порядка (мифологии) к первичности 
ноосферического толка, связанного с рождением художественной 
словесности в ее письменных формах. 

«Илиада», к примеру, прекрасна тем, что ее образы 
складываются на пересечении мифопоэтичности и литературности, 
хотя последняя нередко отрицает первую, точнее, художнически 
(притом весьма критически) переосмысливает ее. Всё это, 
собственно, и дало основания мировой теоретической мысли ХХ в., 
и не только в лице Юнга, закрепить за Гомером статус прародителя 
изначального свода литературных архетипов.  

Архетипичность художественного образа в античности 
связана с его уникальной способностью быть «полным внешним 
выражением подлинной сущности». Именно здесь – точка 
рождения «идеи архетипа» как культурного первообраза. 
Особенность первообраза в культуре/литературе античности 
обусловлена слитностью с «понятием, обобщенным до идеи» (О. 
Фрейденберг).  

Говоря о системе нарождающихся первообразов у Гомера 
можно построить следующий ряд: Природа/Мир – Божественное 
начало – Человек/Герой, Царь.  

Прежде всего отметим доминантность в его творчестве 
первообраза Природы, сущность которого рождается на стыке 
мифологии и поэзии: как во взаимодействии с нуминозными 
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первообразами, так и с формирующимся архетипом 
Человека/Героя.  

Впервые в ранней античности эти первообразы получают 
именование как воплощение их сущности. И здесь важную роль 
играет складывающийся именной ареал, состоящий не только из 
имен, но, главное, – эпитетов, несущих важные смысловые 
нагрузки.  В «Илиаде» происходит формирование первичных 
именных ареалов (героев, богов), в которых доминантную роль 
играют постоянные эпитеты. Через эти эпитеты-константы у 
Гомера осуществляется первичная связь между именем и 
сущностью в процессе формирования первообразов, которые несут 
в себе этико-эстетические оценочные смыслы. Так, с помощью 
негативных эпитетов в «Илиаде» дается оценка изображаемой 
войне и военным действиям: оценка сущностная, прорастающая 
сквозь плоть художественной материи и ведущая к утверждению 
прямо противоположного – сюжету, эпизодам сражений и битв, 
военному пафосу, которым охвачены герои и, кажется, сам автор – 
идейного содержания. 

В торжественном финале поэмы находит разрешение 
противоборство нарождающихся архетипов Войны и Мира.  В 
сюжетной парадигме гомеровской поэмы, сосредоточенной на 
вопросах Войны и Мира, первично задан принцип бинарной 
антиномичности, который спустя столетия будет положен в 
структурную основу архетипа.  В соответствии с этим принципом, 
в пространстве гомеровской поэмы происходит смещение 
архетипической доминанты, в осуществлении которого важную 
роль играют языковые средства: роль сравнений здесь трудно 
переоценить.    

Как справедливо отметил А. Лосев, несмотря на военный 
сюжет «Илиады», сравнения, средствами которых изображаются 
военные сцены, относятся исключительно к мирному быту и не 
имеют ничего общего с войной. В «Илиаде», где природа объясняет 
миф, а не наоборот, многие картины построены на сравнении 
человеческой жизни и ее событий с мощными явлениями природы. 
Именно в сравнениях по Лосеву кроются те «прообразы», которые 
объясняют человеческую жизнь и становятся принципом ее 
толкования.  

Так сущностно проявляет себя роль художественного языка в 
становлении литературного архетипа. Эпитеты и сравнения в 
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«Илиаде» активно участвуют в формировании первообраза Мира. 
Усилиями автора и его художественной речи происходит смещение 
архетипической доминанты: от Войны к Миру.   

В «Илиаде» именование того или иного литературного 
персонажа – божественного или человеческого происхождения – 
рождало эстетический эффект и, в своем пределе, являлось 
первичным средством формирования архетипов Бога и Человека в 
их блеске и величии. Как правило, такое именование несло в себе 
черты возвышенного и прекрасного, хотя порою, в зависимости от 
ситуации (как в случае с царем Агамемноном, получающем в поэме 
самые разные именования в речах автора и по-разному 
относящихся к герою персонажей) – и прямо противоположные. 
Получается, эпитеты – средство создания художественного 
многообразия в воплощении «идеи архетипа». 

Эпитеты в именных ареалах у Гомера, по сути, явились и 
первомоделью будущих литературных архетипов, неся в себе, как в 
зародыше, их отличительные свойства: постоянство 
(константность/инвариантность) и повторяемость, 
типологическую обобщенность. 

В целом, возникающие в «Илиаде» именные ареалы богов (и 
богоравных героев) можно назвать своеобычным ономастиконом, 
выполняющем очень важную роль. Ведь это – первичное хранилище 
вековой культурной памяти.  

Специфические постоянные эпитеты фиксируют 
монументальность героев и их возвышенность из-за связи с 
Божественным началом – или по рождению (многие герои ведут 
свою родословную от того или иного божества), или по великим 
деяниям, возводящих их в статус богоравных.  Все герои 
именуются «божественными», «богоравными», «питомцами богов», 
«любимцами богов» и т. д.  Через именные ареалы укрепляется 
связь между двумя архетипическими планами повествования: 
Человеческим и Божественным. 

Человек в раннем античном понимании – это не 
просторядовой смертный, но прежде всего – богоравный Герой. От 
столь возвышенной точки отсчета в понимании Человека и 
отталкивается в последующем античная литература/культура...  

Первичные представления о Человеке в древних литературах, 
чье развитие охватывает период более чем в два десятка веков, – от 
ранней античной литературы 8 в. до н.э. до, к примеру, 
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древнерусской словесности 11-13 вв. – исходили из одного 
вдохновенного побуждения. Первичным импульсом для творчества 
было не просто наблюдение над действительностью, не просто 
желание отразить, запечатлеть быстротекущие страницы бытия, как 
это свойственно авторам Нового времени. Отнюдь!  

Потрясение, испытанное от великих деяний великих мужей. 
Восхищение, смешанное с ужасом. Восторг перед возвышенным. 
Трепет перед монументальной мощью Человека божественного, 
богоподобного Героя – вот тот след, «типос», который оставляла 
реальность – в том числе и воображаемая – в душах древних 
певцов, подвигая их на творчество. Иначе – не было смысла ни 
предаваться поэтическому творчеству, ни слушать созданные 
поэмы, если б речь там не шла о великом и значительном. Потому 
важно помнить, что складывавшийся в древности первообраз 
Человека обладает чертами исключительности, величия, 
монументальности. Это Герой, Царь, Правитель. Отсюда, из этой 
исходной, и начинает свое развитие архетип Человека в литературе, 
получая дальнейшее воплощение в многоликой палитре 
человеческих типов: от самых низких до самых высоких. Однако 
исток – высок, подобно кристально чистой горной вершине. 

Гомеровские образцы дают прекрасное основание для такого 
рода суждений. Притом монументальность у древнегреческого 
певца прежде всего воплощена в образах Героев и героического: 
исследователи отмечают монументальный характер всего 
гомеровского героизма, т.е. самих героев и совершаемых ими 
деяний. «Почти каждый гомеровский герой – это необычайно 
сильная натура, с железным характером и совершенным 
бесстрашием перед любыми опасностями и катастрофами. Эти 
герои могут весьма сильно любить и весьма сильно ненавидеть»1.  

Особенностью становления «идеи архетипа» в эстетике 
Гомера можно назвать то, что она не знает различия между 
идеальным и реальным. Потому и, как мы видим это на примере 
картин природы в «Илиаде» и заключенных в них сравнений с 
человеческой жизнью, первообраз самоценен сам по себе и наделен 
здесь образцовостью, идеальностью. 

Из образцовости, идеальности гомеровского героя, который 
квалифицируется исследователями как «нормативный», 
                                                 
1Лосев А. Гомер. – М., 1960. – С. 162. 
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«образцовый», следует важный вывод о взаимосвязи 
формирующегося в недрах ранней античной литературы 
первообраза с платоновским эйдосом/идеей.  

В античности складывались начальные представления о путях 
формирования первообразов в литературе: о роли художнического 
воображения и художественной условности в становлении 
литературного архетипа, о принципиальном различии между 
аналитической мыслью об исторической действительности и – 
художественным (перво)образом. Аристотелем было также сделано 
важное умозаключение о связи типизации (типоса), как «общего» с 
первичным именованием действующего лица как воплощением 
этого «общего».  

Первичное воплощение это «общее» (типизация) получило у 
Гомера в особом свойстве образности: монументальности.  С 
эстетической точки зрения, монументальность заведомо возвышена 
и связана с такой категорией, как героическое.   С другой стороны, 
монументальность и есть вершинное воплощение тех идеальных 
возможностей действительности, которые получают претворение 
в творчестве древнего поэта.  С этой точки зрения, первообразы 
античной литературы выступают не как картина реальной 
действительности, но – таящихся в ней возможностей. И в этом – 
их потенциальная сила, получающая мощную актуализацию в 
вековом движении мировой культуры. Ведь, как говорил 
Аристотель, «задача поэта – говорить не о происшедшем, а о том, 
что могло бы случиться, о возможном по вероятности или 
необходимости» (Поэт. IХ). 
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МУЗЫКА В ДИАЛОГЕ ПЛАТОНА «ГОСУДАРСТВО» 
 
В данной статье рассматриваются взгляды Платона на музыку, изложенные в его 

диалоге «Государство». Положения его музыкальной эстетики проецируются на 
художественные реалии позднейших эпох.     

 
This article discusses the views of Plato to the music contained in his dialogue "The 

State". The provisions of its musical aesthetics projected onto the realities of later epochs. 
 
Аталмыш мақалада Платонның, оның «Мемлекет» диалогында берілген, музыкаға 

көзқарасы қарастырылады. Оның музыкалық эстетика қағидалары кейінгі дәуірдің 
көркемдік шындығынан орын алды. 

 
Диалог «Государство» (другое название – «О государственном 

строе») – одно из центральных произведений Платона. Содержание 
этого сочинения гораздо шире, чем можно было бы предположить, 
исходя из заголовка, и не ограничивается рассуждениями об 
идеальном устройстве полиса. По мнению В.Ф. Асмуса, «диалог 
этот может считаться изложением всей системы Платона зрелого 
периода его жизни и деятельности, за исключением космологии, 
изложенной в "Тимее" – позднем сочинении Платона, и 
диалектики, изложенной в "Пармениде" и "Софисте"»1. В числе 
других вопросов в этом диалоге выдвигается оригинальная 
концепция мусического искусства, вплетённая в контекст всего 
платоновского учения, и оказавшая значительное воздействие на 
дальнейшее развитие музыкальной эстетики.  

Исходя из целостности платоновской системы, рассмотрение 
его взглядов в данной области лучше всего начать с изложения 
теории «эйдосов», данной в «Государстве» в мифологической 
форме. Земное существование людей здесь уподобляется 
положению скованных на дне тёмной пещеры узников, повёрнутых 
спиной ко входу, видящих лишь тени и слышащих лишь 
отдалённые отзвуки того, что происходит в светлом мире за 
пределами их узилища. Их чувственное познание ограничено 
невозможностью проникнуть в истинный мир. Эта драматическая 

                                                 
1Асмус В.Ф. Государство // Платон. Собр. соч. в 4 т. –Т. 3. – М.: Мысль, 1994. 
– 654 с.   
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ситуация прекрасно передана в подлинно платоновском 
стихотворении В.С. Соловьёва: 

 
Милый друг, иль ты не видишь, 
Что всё видимое нами –  
Только отблеск, только тени 
От незримого очами? 
 
Милый друг, иль ты не слышишь,  
Что житейский шум трескучий –  
Только отклик искажённый 
Торжествующих созвучий?  

 
Но как же тогда прийти же к истинному познанию вещей? 

Платон предлагает свой путь: через упражнения в созерцании, 
через «подъём души в область умопостигаемого» (VII 517b

 )1. Для 
этого необходимо, чтобы душа, совершая восхождение от мрака к 
свету, в своём стремлении к мудрости отвернулась бы от 
иллюзорного мира чувственных фантомов, приблизилась к пределу 
умопостигаемого и к истоку всего подлинно правильного и 
прекрасного, спасительного и полезного, – к идее блага.  

Познание идеи блага должно предваряться изучением четырёх 
наук, обращающих человека к сфере умопостигаемого, постепенно 
воспитывающих в нём способность прозревать суть вещей. Первой 
в этой иерархии становится арифметика, посвящённая мыслимым 
и бестелесным числам, освобождённым от связи с обыденными 
предметами. Занятия ею способствуют очищению мышления от 
чувственных впечатлений и направляют человека к философским 
размышлениям. За ней следует геометрия, понимаемая не как 
прикладная дисциплина, употребляемая в повседневной жизни, но 
как «наука, которой занимаются ради познания вечного бытия» 
(VII 527b): ведь «…она влечёт душу к истине и воздействует на 
философскую мысль, стремя её ввысь» (там же). Напомню, что при 
входе в платоновскую Академию красовалась надпись: «Да не 
войдёт сюда незнающий геометрии». Третьей дисциплиной, 

                                                 
1Платон. Государство // Платон. Собр. соч. в 4 т. – Т. 3. – С. 298. Далее 
цитаты из диалогов Платона даются по этому изданию и указываются в 
традиционном для ссылок на античную литературу формате.  
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необходимой для воспитания правителей и «стражей» государства, 
является астрономия, обращённая опять же не к утилитарному 
изучению звёздного неба, а к «вещам истинным с их 
перемещениями друг относительно друга, происходящими с 
подлинными быстротой и медленностью, согласно истинному 
числу и во всевозможных истинных формах» (VII 529d). Список 
полезных наук замыкает музыка – родная сестра астрономии, ведь 
«как глаза наши устремлены к астрономии, так уши – к движению 
стройных созвучий» (VII 530 d).  

Все названные дисциплины должны лишь подвести к 
познанию идеи блага, разлитой в мироздании. Говоря о гармонии 
индивидуального и всеобщего, Платон устанавливает соответствие 
между миропорядком в целом, идеальным устройством общества и 
строением человеческой души. В государстве существует три вида 
начал: деловое, защитное и совещательное. В душе человека им 
соответствуют мудрость, мужество и рассудительность. 
Правителями и «стражами» идеального государства призваны быть 
философы, руководствующиеся идеей блага. В основу их 
воспитания и обучения должны быть положены гимнастика и 
мусическое искусство, совместно развивающие в человеке 
прекрасные задатки его тела и души, ибо лишь сочетание 
мусического искусства с гимнастическим способно привести в 
равновесие духовные начала человека.  

Платоновский Сократ обращает внимание своего собеседника 
Главкона на опасность одностороннего развития человека: на то, 
каков бывает духовный склад у тех, кто всю жизнь посвятил 
гимнастике и совсем не касался мусического искусства, и у людей, 
им противоположных. Их соответственно характеризует «грубость 
и жестокость, с одной стороны, мягкость и изнеженность – с 
другой» (III 410d). В паре с гимнастикой мусическое искусство 
является ведущим, так как оно обращено именно к душе. Поэтому 
«всё, что относится к мусическому искусству, должно завершаться 
любовью к прекрасному» (III 403c).  

Главнейшее воспитательное значение мусического искусства 
заключается в том, что «оно всего более проникает вглубь души и 
всего сильнее её затрагивает; ритм и гармония несут с собой 
благообразие, а оно делает благообразным и человека, если он 
правильно воспитан, если же нет, то наоборот. Кто в этой области 



195 
 

воспитан как должно, тот очень остро воспримет разные упущения 
и недостатки в природе и в искусстве» (III 401d).  

Дух здесь властвует над материей и подчиняет её своему 
строю. Одна телесная сила без рассудка не способна улучшить 
душу. Устами Сократа Платон утверждает: «Я не считаю, что, 
когда тело у человека в порядке, оно своими собственными 
добрыми качествами вызывает хорошее душевное состояние; по-
моему, наоборот, хорошее душевное состояние своими добрыми 
качествами обуславливает наилучшее состояние тела» (III 403d). 
Ведомый идеей блага, стремящийся к совершенству человек даже 
на здоровье «не будет обращать особого внимания, не поставив 
себе целью непременно быть сильным, здоровым, красивым, если 
это не будет способствовать рассудительности, Он обнаружит 
способность наладить гармонию своего тела ради согласия и 
гармонии души» (IX 591e-d).  

Для сохранения гармонии души и тела необходимо соблюдать 
баланс в занятиях различными науками. Вот как Платон пишет об 
этом в диалоге «Тимей»: «Скажем, тот, кто занимается 
математикой или другим делом, требующим сильного напряжения 
мысли, должен давать и телу необходимое упражнение, прибегая к 
гимнастике; напротив, тому, кто преимущественно трудится над 
развитием своего тела, следует в свой черёд упражнять душу, 
занимаясь музыкой и всем тем, что относится к философии, если 
только он хочет по праву именоваться не только прекрасным, но и 
добрым» (Тимей, 88с).   

Занятия мусическим искусством направлены на достижение 
этой гармонии. Но далеко не каждый вид музыки благотворно 
влияет на строй души человека. Так Платон подходит к изложению 
своего ригористического учения об этосе, сопрягающего 
музыкальную теорию – систему ладов и метров, тембры 
инструментов – с эмоционально-нравственным миром человека и 
социальной сферой. Постулируемое соответствие различных видов 
музыки определённым душевным движениям и моральным 
качествам придаёт «искусству муз» общественно-политическую 
значимость. Музыкальное воспитание, являясь важнейшим 
фактором формирования достойного гражданина полиса, должно 
прочно опираться на традицию и регулироваться 
правительственными постановлениями, что и предполагалось в 
гипотетическом «идеальном государстве».  
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Критерием отбора должных родов музыки служит их 
воздействие на чувства человека, их направленность на развитие в 
нём гражданских добродетелей, – мудрости, мужества, 
рассудительности, справедливости, стойкости, готовности к 
исполнению своих обязанностей перед полисом. Подобно тому, как 
атлеты, стараясь поддерживать своё тело в хорошем состоянии, 
воздерживаются от пряной пищи, так и человек, стремящийся к 
гармонии, должен избегать мелической поэзии и песнопений, 
порождающих разнузданность. Искусство должно быть здоровым и 
простым – «простота в мусическом искусстве даёт 
уравновешенность души, в области же гимнастики – здоровье тела» 
(III 404е).  

Мелос, по Платону, имеет три составных части –– слова, 
гармония и ритм, соотносящиеся между собой. Слова соединяют 
музыку с поэзией, поэтому в мусическом искусстве должны быть 
такие же ограничения, как и в поэзии. В поэзии, пригодной для 
воспитания, следует избегать причитаний и жалоб, ослабляющих 
дух. Значит, их не должно быть и в музыке. Поэтому лады, 
свойственные причитаниям – смешанный лидийский и строгий 
лидийский – необходимо полностью исключить из употребления. 
Таким же образом требуется изъять изнеженные и расслабляющие 
ионийский и лидийский лады, свойственные застольным песням.  

Остаются лишь два лада, которые платоновский Сократ 
считает допустимыми. Один из них он называет «вынужденным», а 
другой – «добровольным». Под первым подразумевается дорийский 
лад, который подобающим образом подражает «голосу и напевам 
человека мужественного, находящегося в гуще военных действий и 
вынужденного преодолевать всевозможные трудности; когда он 
терпит неудачи, ранен, или идёт на смерть, или его постигло какое-
либо иное несчастье, а он стойко, как в строю, переносит свою 
участь» (III 399b). Под вторым – имеется в виду лад фригийский, 
предназначенный «для того, кто в мирное время занят не 
вынужденной, а добровольной деятельностью, когда он либо в чём-
нибудь убеждает – бога ли своими молитвами, человека ли своими 
наставлениями и увещаниями,– или о чём-то просит, или, наоборот, 
сам внимательно слушает просьбы, наставления и доводы другого 
человека и потому поступает разумно, не зазнаётся, но во всём 
действует рассудительно, с чувством меры и довольствуясь тем, 
что получается» (III 399 b-c). 
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Под термином «гармония» Платон понимает не музыкально-
теоретическую дисциплину о соединении аккордов, а сочетание 
пения с инструментальным сопровождением. Многострунные 
инструменты (например, пектида1), обладающие изнеженным 
звучанием, отягощают пение слишком большим количеством 
оттенков, дробящих единую гармонию и развивающих у человека 
утончённость и распущенность. Экстатической флейте Марсия 
следует предпочесть благородные инструменты Аполлона – лиру и 
кифару.  

Вслед за гармонией возникает вопрос о ритмах. Здесь Платон 
предупреждает, «что не следует гнаться за их разнообразием и за 
всевозможными размерами, но, напротив, надо установить, какие 
ритмы соответствуют упорядоченной и мужественной жизни» (III 
399е). Ритм и напев должны следовать за прекрасными словами и 
определяться метрикой стиха. Поэтому надо избегать размеров, 
подходящих для выражения дурных свойств – низости, наглости, 
безумия. Платон отмечает «соответствие между благообразием и 
ритмичностью, с одной стороны, и уродством и неритмичностью – 
с другой» (III 400с). «Уродство, неритмичность, дисгармония - 
близкие родственники злоречия и злонравия, а их 
противоположности, наоборот, – близкое подражание 
рассудительности и нравственности» (III 401а). 

Даже отдавая себе отчёт, насколько античное мусическое 
искусство отличается от музыки Нового и Новейшего времени, 
трудно избежать искушения спроецировать поразительные (иначе 
не скажешь!) прозрения Платона на позднейшие художественные 
эпохи. Он словно предвидел и сенсуализм Ренессанса с его 
опасным раскрепощением всех сторон человеческой натуры, и 
эпоху Просвещения с её культом разума и верой в прогресс, и 
диалектику добра и зла в эстетике романтизма, вплотную 
приведшую музыкальное искусство к прямому выражению 
безобразного. Казалось, ему были ведомы изыски и утончённость 
символизма, эмоциональные изломы экспрессионизма, 
брутальность и антиэстетизм модернистских течений начала ХХ 
столетия, разрушительные эксперименты постмодернизма.   

В музыкальных структурах свёртываются приметы 
соответствующего времени, создавая его «интонационный фонд» 
                                                 
1Пектида – инструмент лидийского происхождения, разновидность лиры. 
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(Б. Асафьев). Музыкальное искусство всегда соответствует какому-
то глубинному тону, присущему каждому этапу развития 
человечества. Он может быть ясным, гармоничным, излучающим 
оптимизм и здоровье, а может быть беспокойным, 
дисрагмоничным, порой болезненным. И здесь даже трудно 
сказать, или эпоха породила такую музыку, или музыка 
ответственна за облик эпохи.  

В истории европейской музыки известны периоды господства 
нормативной, насквозь иерархической эстетики, совпадающие с 
относительно устойчивым общественным климатом (венский 
классицизм), и «смутные времена» внезапно обретённой свободы 
от, казалось бы, незыблемых правил, сопровождающиеся 
социальной турбулентностью (романтизм). 

Особенно наглядны указанные соответствия в культуре ХХ 
столетия. Будоражущие, вызывающе чувственные звуки джаза, 
покорившие западную цивилизацию в 20-е годы, породили особый 
стиль жизни, лихорадочный гедонизм которого позволил Скотту 
Фицджеральду назвать это время «веком джаза». Бодрые мелодии и 
решительные ритмы советских песен 20-х годов (совсем по 
Платону) должны были вдохновлять народ на трудовые подвиги и в 
определённой мере выполняли эту задачу. Вряд ли случайно, что 
расцвет рок-н-ролла совпал с так называемой сексуальной 
революцией, а появление психоделического рока с движением 
хиппи. 

Примеры осуществления пророчеств Платона можно 
продолжить. Но ясно одно: его «идеальное государство» оказалось 
утопией. Более того, целый ряд его постулатов, касающихся 
искусства, беззастенчиво использовали тоталитарные режимы, 
правители и «стражи» которых по-своему понимали идею блага. Но 
Платон не виноват в том, что человечество иногда слишком 
буквально и неумело воплощало его рекомендации и не сумело 
(пока?) воспитать правителей и стражей, пришедших к познанию 
истинного блага. Разве что пещера, в которой оно продолжает 
томиться, созерцая тени, отблески и отзвуки, становится всё более 
тесной и беспокойной. Так, может быть, всё же попробовать 
обратиться к песнопениям в дорийском ладу? 
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ВЛИЯНИЕ АНТИЧНОЙ ФИЛОСОФИИ НА 
ХРИСТИАНСКУЮ ФИЛОСОФСКУЮ ТРАДИЦИИ 

 
Статья посвящена влиянию античной философии и прежде всего учений Платона 

и Аристотеля на философские взгляды Августина Блаженного и Фомы Аквинского. 
Учение последнего впоследствии стало теоретической базой католической церкви. 
 
 The article speaks about the influence of ancient philosophy and first of all the teachings 
of Plato and Aristotle on the philosophical vies of blessed Augustine and Thomas Aquinas. The 
teaching of Thomas   Aquinas subsequently become the theoretical basis jf the Catholic Church. 
 

Мақала антикалық философияның, ең алдымен Платон мен Аристотель 
ілімдерінің Августин Блаженный мен Фома Аквинскийдің философиялық көзқарасына 
әсерін қарастыруға арналған. Соңғысының ілімі кейін католикалық шіркеудің теориялық 
негізі болды. 

 
 Возникшее на рубеже эпох (начало нашей эры) новая мировая 
религия христианство естественно нуждалось в философском 
оформлении. Основные догматы христианской церкви, как 
известно, были оформлены на первых вселенских соборах в 1У-
У1веках. Однако этого было недостаточно. Требовалась серьезное 
философское обоснование. 
 Одним из первых видных теоретиков христианской церкви 
был Аврелий Августин Блаженный (354- 430).  До принятия 
христианства (в 387 г.) он увлекался философией Платона и 
неоплатоников. Поэтому взгляды Платона наложили определенный 
отпечаток на разработанные им основные положения христианской 
философии. Так Августин заимствовал у Платона мысль о том, что 
бог не отвечает за зло. У язычника Платона за зло не отвечали боги. 
Они могли творить только добрые дела. А христианин Августин 
верил только в единого бога. 
 Августин разделял взгляды Платона на естественно-правовой 
принцип как на воздаяние каждому ему принадлежащему. Но 
источником этого принципа у него выступает только христианский 
бог. 
 Еще большее влияние оказал на взгляды крупнейшего ученого 
богослова католической церкви Фому Аквинского в XIII веке 
Аристотель, основной труд которого был переведен с арабского на 
латинский только в конце 1250-х гг. Причем ученый монах прямо  
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заимствовал  многие мысли у древнегреческого фидософа.  Так, 
объясняя происхождение государства, Фома Аквинский (Аквинат) 
взял у Аристотеля мысль о том, что человек по природе есть 
«животное общительное и политическое»1. 
 Аристотель считал, что в людях заложено стремление 
объединиться и жить в государстве, так как человек в одиночку 
удовлетворить свои потребности не может. По этой естественной 
причине и возникает политическая общность – государство. В 
отличие от Аристотеля Фома Аквинский только добавляет, что это 
объединение одобрено богом. Согласно Аристотелю Фома 
Аквинский полагал для человека общественную жизнь, требующую 
управление ради общего блага. 
 Тщательно изучив Аристотеля, Фома заимствовал у него и 
понятие о различных политических формах (формах правления): 
аристократии, олигархии, демократии, монархии и тирании, 
смешанном правлении2. Как и Аристотель он различает 
справедливые и несправедливые формы. К справедливым он 
относит монархию, аристократию и полис. К несправедливым – 
тиранию, олигархию и демократию. 
  Из них Фома подобно Полибию, которого он еще не мог 
прочитать, отдавал предпочтение монархии. Он считал ее сходной с 
божественным мирозданием, а также подобной человеческому 
организму, направляемому одним разумом. Ну и ссылался на 
исторический, по его мнению, опыт. 
 От монархии он отделял тиранию. Как и Аристотель, Фома 
наихудшей формой правления считает тиранию. Зло от воли одного 
он считает большим, чем от зла многих.  Причем он идет дальше и 
считает, что раз тиран видит только свою выгоду, попирает законы 
и справедливость, то народ может восстать и свергнуть его. Но 
окончательно решить этот вопрос может только церковь, римский 
папа. Демократию считает лучше тирании, так как она служит 
благу многих. 
 У Аристотеля Фома заимствовал учение об «активной форме», 
которая дает начало «пассивной материи». Фома создал учение об 
иерархии форм. Бог-чистый разум - духовный мир -материальный 
мир. Причем высшие формы дают жизнь низшим. Во главе 

                                                 
1Аристотель. Политика // Соч . В .4т. – Т.4. – М, 1983. – С. 376. 
2Там же. – С. 418. 
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иерархии стоит бог, установивший подчинение низших форм 
высшим. Духовный же мир возглавляет папа как наместник бога на 
земле. По этому же принципу, по Фоме, организовано и общество: 
подданные подчинены царям, рабы своим господам. 
 Разрабатывая свое учение о законах, Фома заимствовал у 
Аристотеля деление законов на естественные (самоочевидные) и 
человеческие положительные писанные. Он дополнил сюда 
божественные законы. В результате он предложил четыре вида 
законов: вечный, источником которого является бог; естественный, 
человеческий и божественный (библия). 
 Вечный закон, по Фоме, это божественный разум, 
управляющий миром. Он лежит в основе всего мира, включая 
природу и человеческое общество. Но он не постижим для 
человеческого разума. Естественный закон является отражением 
вечного закона и постижим для человеческого разума. К 
естественному закону Фома относит законы общежития, 
стремление к самосохранению, и продолжению рода. Человеческий 
закон Фома рассматривает как действовавшее право, как 
выражение требований естественного закона, подкрепленных 
принуждением и санкцией. 
 Для обоснования зависимости крестьян от феодалов Фома 
заимствует у Аристотеля доводы в защиту рабства, а именно, что 
рабство установлено природой, что оно естественно для варваров и 
т.д. 
 Этику и политику Аристотеля Фома Аквинский толковал в 
духе католического богословия и схоластики. Добродетели 
характерные для этики Древней Греции: мудрость, мужество, 
умеренность и справедливость Фома дополнил богословскими по 
его мнению более высокими добродетелями веры, надежды и 
любви. Понятия «уравнивающей» (арифметической) и 
«распределяющей» (геометрической) справедливости, которые 
обозначил Платон и проанализировал детально Аристотель, Фома 
также толкует в духе священного писания. Он считает, что в основе 
распределяющей справедливости лежит заповедь Христа 
«отдавайте кесарю кесарево, а божие - богу». 
 В основе онтологии Фомы положена заимствованная у 
Аристотеля антитеза «потенциального» (возможного) и 
«актуального» (действительного). «Потенциальное» это 
колеблющаяся, неустановившаяся, открытая для перемен 
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незавершенность и поэтому несовершенство. «Чистая 
потенциальность» это материя, «слабейший вид бытия»; 
характеризуется она пассивной восприимчивостью к воздействию 
извне. 
 Фома Аквинский, как и Аристотель, рассматривает материю 
как пассивный субстрат, как основу индивидуализации. Благодаря 
форме вещь является вещью определенного рода и связи. 
 «Актуальное» - это реализованность, осуществленность, 
завершенность и поэтому совершенство. «Актуальна» форма в 
своей противоположности материи. Абсолютная актуальность, не 
допускающая потенциальности- бог, источник всякого оформления. 
Материя вносит в форму, присущую ей идеальную всеобщность, 
«принцип индивидуализации». Фома Аквинский во всем сущем, 
как и Аристотель, различает «субстанцию» (сущность) и 
«акциденции». Онтология Фомы, согласно распространенному 
мнению в средневековой философии, ценностно окрашена: «сущее 
и благое есть понятия взаимозаменимые». 
  Вслед за Аристотелем, Фома Аквинский различает пассивный 
и активный интеллект. В пассивный интеллект попадает 
чувственно воспринимаемый образ. Активный интеллект 
представляет абстрагирование от чувства, обобщение и 
возникновение понятия. 
 В этике Фома применяет учение о «естественном законе», 
вложенном богом в сердца людей. Этот закон Фома трактует в духе 
этики Аристотеля. В трактате «О правлении государей» Фома 
Аквинский соединяет аристотелевские представления о человеке 
как общественном существе, о цели государственной власти в виде 
общего блага, о моральном добре как середине между порочными 
крайностями и др. с христианскими догматами и верой в верховный 
авторитет римского папы1. 
 Если Аристотель выделял четыре последовательные ступени 
истины: опыт, искусство, знание и мудрость, то Фома Аквинский 
считал мудрость независимой от других ступеней, высшим знанием 
о боге.  Мудрость у него основана на божественных откровениях. 
Поэтому он выделяет три иерархически соподчиненных типа 
мудрости: 

                                                 
1Фома Аквинский // Философский энциклопедический словарь. – М., 1983. –
С.742,743. 
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-мудрость Благодати, 
-мудрость богословская, мудрость веры, использующая разум; 
- мудрость метафизическая, мудрость разума, постигающая 
сущность бытия. 
 Так, благодаря работам Фомы Аквинского, схоластически 
истолкованное им учение Аристотеля получило известность и 
распространение среди ученых Западной Европы позднего 
Средневековья. Именно Аристотель, именуемый «Философ» 
(причем с большой буквы) ставился в то время выше прочих 
античных авторов. 
 Потом идеологи католицизма считали большой заслугой 
Фомы Аквинского именно его обращение к науке и философии, его 
интерес к наследию античной культуры. 
 Античная философия как наивысшее достижение Древнего 
мира не могла не оказать своего активного влияния на возникшие в 
раннее Средневековье мировые религии как христианство и ислам. 
Правда христианство возникло несколько раннее, но его философия 
оформилась тоже в эпоху средних веков. Таким образом 
наблюдается общая преемственность между античной философией 
и другими мировыми религиями, причем верящими в единого бога 
(Христос и Аллах). 
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СКЕПТИЧЕСКИЙ И РАЦИОНАЛЬНЫЙ ПОДХОДЫ В 
АНТИЧНОСТИ К ПОЗНАНИЮ ДЕЙСТВИТЕЛЬНОСТИ 

 

В статье обосновывается мысль о различных способах понятийного осмысления 
действительности. Выделены скептический и рациональный методы, дана 
характеристика их сходства и различия. Особо подчеркивается положение о 
взаимообусловленности таких подходов в осмыслении предельных основ бытия. 

 
The article is based on the thought on various ways of conceptual judgement of the 

reality. Sceptical and rational methods are allocated, the characteristic of their similarity and 
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distinction is given. The position of interconditionality of such approaches in judging of limiting 
bases of life is especially emphasised.  
 

Мақалада шындықты ұғымдық тұрғыдан түсінудің түрлі тәсілдері туралы ой 
негізделеді. Скептикалық және рационалдық әдістер ерекшеленіп, олардың ұқсастығы 
мен айырмашылығына сипаттама беріледі. Болмыстың негіздерін түсінудегі осындай 
әдістердің өзара байланысы ерекше аталады.                                                                 
 

Познание действительности – сложный и многосторонний 
процесс. Уяснение сущности эвристического освоения мира имело 
в истории философии много вариантов. Существовали 
направления, которые были твердо убеждены, что мир познаваем в 
силу мощи человеческого разума, его неограниченных 
возможностей. Агностики полагали, что нам доступны только 
явления, а не имманентная сущность вещей. Свой вариант 
гносеологического отношения к реальности предложили и 
скептики, течение, появившееся на рубеже IV-III в. до н.э. 
Античный скептицизм – своеобразный культурно-исторический 
тип наряду с такими послеаристотелевскими течениями как 
стоицизм и эпикуреизм, представляющие из себя своеобразные 
«философии самосознания». Сила и мощь аристотелизма остались в 
прошлом, уже не возникали новые системы доказательной 
философии. Основной упор делается теперь на личность, ее 
внутренний, замкнутый мир, атомарной существование. 
Невозмутимость, безмятежность, созерцательное отношение к миру 
становятся самым приемлемым и прославляемым образом жизни. 
Гераклита они считали своим предшественником, ранише 
скептиков против догматических спекуляций выступили и 
софисты. Основной своей задачей скептики считают не принцип 
сомнения как таковой, а формулирование аргументов против 
достоверности всего знания, Основной посыл скептиков – 
воздержание от суждений, на которые вообще должен быть запрет. 
Сомнение как таковое обсуждалось еще и до скептиков – скажем, 
Кратил, высказывая свое отношение к гераклитовскому учению о 
движении, изменчивости, приходит к выводу о невозможности тем 
или иным образом определять вещи с точки зрения 
категориальности, ибо человек не успевает это сделать в силу 
стремительного изменения вещей, не позволяющего уловить их 
качественную определенность. Софист Горгий отрицает 
возможность познания бытия, размышляя над философией 
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Парменида. И даже протагоровская мысль об относительности всех 
суждений есть не что иное как путь, ведущий к скептицизму. Для 
скептика Пиррона исходной становится мысль Протагора о том, 
что каждая вещь не более такая, чем иная». Ощущения, восприятия, 
представления, разум – это феномены из разряда иллюзий, 
заблуждений, они не заслуживают доверия. И как итог –
невозможность давать дефиниции в силу того, чо есть 
субъективное состояние сознания, но не сама вещь. Мы не можем 
говорить о таком благе или добре и зле, которые являлись бы 
таковыми абсолютно и в равной степени для всех людей. В I в. до 
н.э. скептик Энесидем сформулировал специальные тропы 
(обороты), в которых чувства и мышление представали как 
видимость и не больше. Одни и те же тела воспринимаются 
разными людьми различно. И даже один человек воспринимает 
вещи различным образом в силу того или иного собственного 
состояния – возраста, расстояния и т.д. Могут быть разными и сами 
объективные условия, а тогда их восприятие тоже будет иным по 
природе. В конце концов, количество вещи также скажется на ее 
восприятии. Люди имеют разное воспитание, живут в разных 
условиях, что накладывает свой отпечаток на природу восприятия 
объектов. Агриппа добавляет – любое доказательство бесконечно, 
часто за его основу берутся недоказанные предпосылки, мы впадает 
в «порочный круг», т.е. по сути Агриппа критикует логические 
формы доказательства. 

По мере развертывания и уяснения трудностей 
гносеологической проблематики в античной философии 
формируются вопросы логико-гносеологического содержания, что 
находит свое отражение в обосновании рациональности, в анализе 
категорий качества, количества, единого, многого и т.д. 
Способность античной культуры создавать законченные формы 
определенного содержания, удовлетворяться данным проистекает 
из ее экономического базиса. Неприемлемость противоречий и 
бесконечности связано с бытием, то есть с уровнем материальной 
культуры. Природа предстает сама по себе, а познание природных 
явлений выступает как взаимодействие вещей.  Все познавательные 
процедуры античного философствования проникнуты 
рациональностью, оптимизмом – верой в познание мира, мощь 
человеческого разума. Значение понятия рациональности 
(основного для гносеологии греков) функционально обусловлено, 
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оно зависит от того, в каком ряду сопоставлений возникает это 
понятие. Для античности это выглядит как сопоставление 
категорий «рациональное» и «мнение». В этом смысле теме 
рациональности у греческих философов оказывается постоянной, 
коль скоро неясное, темное, сложное столь же безгранично, как 
безграничны силы разума. Разум у греков выступает как «логос», у 
римлян он связан с понятием «рацио». Многие современные 
интерпретации понятия «рациональность» именно отсюда. Вся 
дальнейшая судьба европейского рационализма, метафизической 
традиции и привели к становлению научно-технической 
цивилизации. Греческий «логос» охватывал числовые пропорции 
пифагорейцев, воплощавшиеся в музыке и астрономии и 
предполагавшие, что знать «логос» значило не только знать число, 
которое определяет нечто, но и способность указать причину, в 
силу которой данное нечто совершается именно так, а не иначе. 
Второе ключевое слово у греков, которое характеризовало область 
разумного, познания вообще – это «нус», которое становится почти 
синонимом божественного, во всяком случае, греческая 
рациональность была чем-то гораздо большим, нежели 
методической процедурой, она включала понимание 
рациональности бытия и принятие его как божественного дара. 

Тема рациональности   впервые развернуто представлена у 
Сократа и Платона. Сократ стремился диалектическим образом 
определить понятия, необходимые для добродетельного образа 
жизни. Другой аспект рациональности затрагивается в 
платоновском учении об идеях как умопостигаемом мире, где 
царит чистое знание.  У Платона два рода познания: разумное 
познание сущности и мнение по поводу рождающегося и 
преходящего. Разумное познание распадается на научное знание, 
исследующее не предположения, не гипотезы, а самые первоначала 
и решающее вопрос об обосновании и действительности своего 
предмета – сущности и на познание через размышление, 
исследующее предположения, гипотезы, т.е. делающее выводы из 
идеальных предметов, принимаемых в качестве предположений и 
не восходящее к первоначалам. Мнение разделяется на: 1. веру в 
действительное существование чувственного предмета мнения и 2. 
правдоподобие или вероятность, через которую сознанию 
открывается чувственно воспринимаемый образ предмета без 
уверенности в его действительности. 
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Но наиболее глубокая и всеохватывающая аргументация 
гносеологического оптимизма нашла свое воплощение в 
философии Аристотеля. Хотя у него нет специальных работ по 
гносеологии, но те или иные ее аспекты можно обнаружить в 
источниках, посвященных другим философским вопросам. 
Аристотель был убежден, что все люди от природы стремятся к 
знанию. Свою разработку проблем познания он начинает с критики 
Платона, с фиксации основной причины его трудностей – 
абсолютное обособление общего и единичного, повод к чему дал 
Сократ своими определениями. Гносеология Аристотеля 
неразрывно связана с его основными понятиями – материи и 
формы. В частности, первая материя у Аристотеля не 
воспринимается чувствами, она только мыслится, это 
неопределенный субстрат. Последняя материя – это и возможность, 
и действительность, может быть дано ее определение, 
сформулировано понятие. Как и Платон, Аристотель считает, что 
посредством понятий познаются существенные, коренные, 
неизменные свойства бытия, хотя Аристотель выступает против 
учения о безусловной самобытности понятий – т.е. независимости 
от вещей. Основа возражений Аристотеля в том, что Платон 
развивает теорию, в которой идеи оказываются бесполезными для 
объяснения познания вещей.  

Античные философы включили в число фундаментальных 
задач разумного познания открытие той необходимости, которая 
“правит миром” и которой подчиняются все происходящие в нём 
события. Самим Гераклитом вселенская необходимость, именуемая 
Логосом, мыслилась как скрытая глубинная гармония различного и 
как напряжённое единство противоположностей, между которыми 
происходит борьба; тем самым перед разумом ставилась задача 
выявления того, что ныне мы называем объективной диалектикой. 
У таких мыслителей, как Демокрит, понятие правящей миром 
необходимости свелось к универсальному детерминизму, в 
соответствии с чем на первый план выдвинулась задача 
обнаружения всевозможных естественных причинно - 
следственных отношений. Для идеалистической линии (Платон, 
Аристотель и их последователи), было, напротив характерно 
настаивание на том, что в мире господствует сверхъестественная 
божественная по своей сути целесообразность, в свете чего перед 
разумом ставилась задача раскрытия вселенской телеологии. 
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Наряду с этим в сферу рационального познания античные 
философы включили исследование проблем отношения между 
единым и многим, субстанцией и акпиденциями, вечным и 
преходящим, пребыванием и изменением, движением и покоем, 
возможностью и действительностью, необходимостью и 
случайностью, бесконечным и конечным, простым и сложным и 
т.д. 

Начиная с Сократа и Платона, в древнегреческой философии 
всё более отчётливо осознаётся, что для развития рационального 
познания фундаментальное значение имеет выработка понятий с 
присущими им функциями обобщения и абстрагирования. 
Формирование понятийного (категориального) аппарата 
философии (основополагающую роль в этом процессе сыграл 
Аристотель) было важнейшим этапом на пути развития 
философской рациональности. Надо отметить, что достигнутый при 
этом прогресс рациональности ставил перед античной мыслью 
весьма трудные вопросы об отношении между общностью понятия 
и единичностью обобщаемых им вещей, а также проблему 
относительной независимости существования понятий от 
существования соответствующих вещей. Здесь коренились 
серьёзнейшие гносеологические основания для возникновения 
идеалистической концепции Платона, согласно которой “идеи” 
(под ними в сущности имелись в виду именно понятия в их 
познавательно - обобщающей функции) не только существуют 
независимо как от вещей, так и от человеческого сознания, но 
также являются онтологически первичными по отношению к вещам 
и каким-то образом порождают последние.  Действительное 
отношение между понятиями о вещах и вещами оказалось в 
платонизме и принципиально родственных ему философских 
учениях инверсированным. В этом смысле идеализм означал отход 
от главной цели рациональности - постижении истины. Стоит 
заметить, что обоснование Платоном основных положений своего 
учения об идеях оказалось весьма слабым и это было выявлено 
наиболее проницательными философами уже в античности. 
Существенно и то, что если в своём возникновении и аутентичном 
развитии философская рациональность выступала антиподом 
мифологическо - религиозного мировоззрения, то для платоновской 
философии характерна ремифологическая и теологизация. 
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Задолго до того, как Аристотель разработал логическое 
учение, древнегреческие философы широко оперировали 
умозаключениями. Это была конкретная форма функционирования 
рациональности. Она, однако, была поставлена под сомнение и 
серьёзно дискредитирована софистами. Полемика с ними Сократа и 
Платона со всей ясностью обнаружила необходимость перехода от 
интуитивного представления о том, каким должно быть правильное 
рассуждение, к вполне рефлектированному и закреплённому в 
чётких правилах пониманию этой правильности. Осознание того, 
что рациональное знание должно быть логичным, и создание 
Аристотелем детально разработанной концепции логически 
упорядоченного мышления явились одним из крупнейших 
достижений античной философии. 

Следует заметить, что одна из ведущих тенденций этой 
философии состояла в том, чтобы превратить формально - 
логическую корректность рассуждения в единственный критерий 
его истинности. Впервые эта тенденция отчётливо обнаружилась 
(опять-таки задолго до Аристотеля) в работах философов элейской 
школы, наиболее крупными представителями которой были 
Парменид и Зенон. Их рассуждения относительно единого и 
многого, прерывности и непрерывности, движения и покоя 
выявили ряд логических парадоксов, которыми по сути дела 
ставилась проблема диалектической противоречивости бытия и 
диалектического познающего мышления. Но если Гераклит в 
аналогичной ситуации смело допустил реальности такого рода 
единства противоположностей, то элеаты, находившиеся во власти 
метафизического предрассудка о невозможности внутренней 
противоречивости бытия, объявили наблюдаемое в мире движение 
и множественность вещей свидетельством того, что этот мир 
иллюзорен, а “истинное бытие” является единым, неизменным и 
лишённым движения, и сделали неправомерный вывод, прямо 
ведущий к платоновскому идеализму, что такого рода бытие 
имматериально. 

Проблема отношения между разумом и чувствами была одной 
из ключевых в античной философии. Подавляющее большинство 
представителей последней было убеждено, что чувственные 
представления могут быть (или даже обязательно являются) более 
или менее искажёнными образами предметов (т. е. сравнительно 
немногие античные философы, которые, подобно софистам, 
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формально провозглашали полное доверие к чувствам и заявляли, 
что всё представляемое ими реально существует, практически 
стирали всякое различие меду истиной и заблуждением; предельно 
плюрализируя истину, они тем самым полностью релятивизировали 
её, что означало её отрицание). Но одни философы, в основном 
тяготевшие к идеализму, полагали, что вследствие этого 
чувственный опыт не имеет никакой познавательной ценности и 
рациональное познание должно развиваться в полной 
независимости от чувств, неминуемо впадает в самые серьёзные 
заблуждения и потому для него обязательно в полной мере 
использовать познавательные возможности, заключённые в 
свидетельствах чувств; идя глубже этих свидетельств и проникая в 
суть бытия, разум должен в то же время согласовывать свои 
выводы с чувственным опытом. Такова была, например, позиция 
философов - материалистов Гераклита и Демокрита. При всей их 
критичности к свидетельствам чувств как таковым названные 
мыслители в принципе исключали возможность того, чтобы 
выводы представляемого ими философского разума вели к взгляду 
на чувственно воспринимаемый мир как на некую иллюзию. 
Последний был истинен для них как явление, сущность которого 
раскрывается разумом и образует определённое единство с 
явлением, так что изучение мира явлений открывает путь к 
рациональному постижению сущности, а последнее объясняет 
глубокие основания и причины чувственно воспринимаемого мира. 
Второе из рассмотренных решений проблемы отношения между 
разумом и чувствами выглядит значительно более убедительным по 
сравнению с первым, абсолютно антисенсуалистическим; именно в 
рамках второго решения была создана в высшей степени 
плодотворная концепция атомистического строения мира. 

Таким образом, скептический и рациональный способы 
подхода к познанию отличаются между собой самым решительным 
образом, и имею разное содержание и результаты. 
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СКИФ АНАХАРСИС И ЕГО ФИЛОСОФСКОЕ 

НАСЛЕДИЕ 
 
Статья посвящена жизни и творческому наследию скифского мыслителя 

Анахарсиса. Автор приходит к выводу о значимости деятельности Анахарсиса, внесшего 
значительный вклад в развитие античной мысли, взгляды которого близки к философии 
даосов в Китае и стоиков в Античности.  

 
The article is devoted to the life and creative heritage of Scythian thinker Anacharsis. The 

author comes to a conclusion about the importance of the activity of Anacharsis who 
considerably contributed to the development of antique thought which views are close to Daoist 
philosophy in China and stoics in antiquity.   

 
Мақала скиф ойшылы Анахарсистің өмірі мен шығармашылық мұрасына арналған. 

Автор Анахарсис қызметінің маңыздылығы туралы мынадай қорытынды жасайды: 
антикалық ойдың дамуына елеулі үлес қосқан Анахарсистің көзқарасы Қытайдағы 
даостар мен антикалық стоиктар философиясына жақын болды. 
 

Сегодня, мы в очередной раз убеждаемся в неисчерпаемости 
античного наследия. И особое место в нём принадлежит скифу 
Анахарсису, что уже само по себе не обычно. Античные авторы 
сохранили о нем немало интересных и ценных сведений. Здесь и 
биографические данные, и рассказы о его путешествиях и встречах 
с интересными людьми, и философские беседы, и крылатые 
изречения, и т.п. Ведь Анахарсис, как сообщают античные авторы, 
был одним из семи мудрецов древнего мира. 

Жизнь его была яркой и трагической. Высокообразованный 
философ, он много путешествовал, познакомился с лучшими 
достижениями элллинской культуры и, вернувшись на родину, 
погиб от руки родного брата, царя Савлия. И имя его в Скифии 
было предано забвению. 

В трудах Диогена Лаэртскиого мы узнаем о скифском мудреце 
много поучительного. Известно, Анахарсис был братом Кадуида, 
царя скифского. Мать его была гречанка, поэтому он владел 
обоими языками. Он писал о скифских и эллинских обычаях, о 
средствах к дешевизне жизни, и восемьсот стихов о военных делах. 
Отличаясь свободой речи, он дал повод к образованию пословицы о 
"скифском образе жизни".  
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Далее мы узнаем, что Анахарсис примерно в 594 г. до н. э. 
прибыл в Афины и посетил знаменитого философа Солона. 
"Гермипп рассказывает, что придя к дому Солона, он приказал 
одному из слуг доложить Солону, что к нему пришел Анахарсис, 
желая посмотреть на него и стать его гостем. Солон передал, что 
отношения гостеприимства завязываются каждым на своей родине, 
на что Анахарсис ответил, что Солон на своей родине и ему 
следует заключать связи гостеприимства. Солон принял его и 
сделал величайшим другом. В Греции Анахарсис находился более 
тридцати лет до самой смерти Солона в 559 г. до н. э. За это время 
он побывал в Лесбосе, Фивах, Коринфе, Фокиде, Беотии, Сицилии, 
Египте, Персии. Согласно античным источникам, Анахарсис 
настолько прославился своим умом и находчивостью, что стал 
членом Ареопага - верховного органа управления Греции.  

Феодорит не имел сомнений в высоком уровне философии в 
Скифии: «... Скиф Анахарсис был философом. Его до такой степени 
жгла любовь к философии, что он стал весьма известным и у всех 
прославленным. Он не только, бодрствуя, боролся с душевными 
страстями, но и во время сна показывал признаки 
воздержанности...» Борьба с болтливостью (языком) — одна из 
главных мировозренческих установок для Анахарсиса. Истоки 
скифской мудрости уводились в мифические времена: Простота 
нередко переходила в простоватость, но никогда не исчезала как 
характерная черта скифской ментальности. Это отмечал и Страбон: 
«... Анахарсис, Абарис и некоторые другие скифы, им подобные, 
пользовались большой славой среди эллинов, ибо они 
обнаруживали характерные черты своего народа: любезность 
(любознательность?), простоту, справедливость». 

В разговоре с лидийским царём скиф на вопрос Креза: «Так не 
зверь ли самое мудрейшее существо?!», он отвечает; «Мудрейшее 
именно оно, ибо предпочтение истины природной истине закона 
проверяет все живое на мудрость». 

Крез остался недовольным, посчитал такие ответы 
результатом скифского «звероподобного воспитания». Но 
высказывания Анахарсиса фактически были одним из выражений 
принципов стоической философии с элементами диктата природы 
над разумом человека, противостоящего богу. Сам же стоицизм, 
как нам известно оформился на три века поже. Согласно 
стоицизму, цель человека заключается в том, чтобы жить «в 
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согласии с природой». Это единственный способ достижения 
гармонии.  «Кто согласен, того судьба ведёт, кто не согласен, того 
она тащит».  

О следовании подобному принципу свидетельствует письмо 
Анахарсиса, изложенное в следующих словах: «Анахарсис Ганону 
(философу VI в. до н.э.) желает здравствовать. Мне одеждой 
служит скифский плащ, обувью — кожа моих подошв, ложем — 
земля, приправой к кушанью — голод; питаюсь я молоком, сыром и 
мясом. Поэтому приходи ко мне, как к человеку, полному 
спокойствия. А те блага, которыми ты наслаждался, подари или 
своим согражданам, или бессмертным богам». Можно приводить и 
другие подобные высказывания философа, позволяющие 
утверждать близость его позиции сократовской традиции и 
стоикам.  

Античная литературная традиция донесла до нас десять писем, 
которые якобы принадлежат Анахарсису. Так или иначе, 
приписываемые Анахарсису письма интересны сведениями о 
Скифии, обычаях, нравах скифов. Сами они, надо полагать, 
основаны на достоверных сведениях, рассказах и изречениях 
самого Анахарсиса. 

Обратившись к даосистской философии мы встречаем нечто 
согласующееся с мыслями скифского философа: «знающий 
постоянство становится совершенным; тот, кто достиг 
совершенства, становится справедливым; тот, кто обрел 
справедливость, становится государем. Тот, кто становится 
государем, следует небу. Тот, кто следует небу, следует Дао. Тот, 
кто следует Дао, вечен, и до конца жизни не будет подвергаться 
опасности"1. Сходные мысли высказывал и Анахарсис. 
Показательным в этом смысле является диалог Анахарсиса с 
Эзопом. Эзоп сказал: "У Анахарсиса нет дома, и он даже гордится 
тем, что живет на повозке, подобно тому, как солнце, говорят, что 
оно странствует на колеснице, посещая то ту, то другую сторону 
неба". - "Поэтому - то, - возразил Анахарсис, - оно или 
единственное из богов или преимущественно перед другими 
свободно, самостоятельно и властвует над всем, а само никому не 
подвластно, но царствует и правит"2. По нашему мнению, за этими 

                                                 
1Дао дэ цзын. Мудрецы поднебесной. – Симферополь, 1998. – С. 17. 
2Агубнов М.В. Путешествие в загадочную скифию. – М., 1989. – С. 112. 
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словами Анахарсиса стоит вполне стройное философское 
понимание бытия, определённая философская традиция. 

Таким образом, отметим, что мудрецы времен Анахарсиса 
были призваны символизировать тот рубеж философии, когда 
привычная народная мудрость (метких и кратких высказываний, 
острословия, пословиц и поговорок) давала силы могучим 
мыслителям античности, создававшим со временем впечатляющие 
философские системы. Но эти мыслители не устраняли народную 
мудрость, а дополняли и развивали ее, никогда не чурались 
остроты слова и мысли множества своих простых родичей. 
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В статье исследуются проблемы структурной и семантической организации 
словообразовательного гнезда глагола currere в латинском языке. Определены 
этимологические особенности глагола currere, установлены производные 
словообразовательного гнезда и осуществлена их семантическая классификация. 

Ключевые слова: этимология, словообразовательное гнездо, корень, производная 
единица, сема, структура. 

 
In the article considered problems of structural and semantic organization in the word-

formation nest currere in Latin. The etymologic features of verb currere are set, composition of 
derivatives is certain in the structure to word-formation nest and their semantic classification is 
produced. 
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Мақалада латын тіліндегі currere етістігінің сөз тудырушы ұясының 

құрылымдық және семантикалық ұйымдастырылу проблемасы зерттеледі. Currere 
етістігінің этимологиялық ерекшеліктері анықталып, сөз тудырушы ұяның 
туындылары белгіленді және олардың семантикалық классификациясы жасалды.  

Түйіндеме сөздер: этимология, сөз тудырушы ұя, түбір, туынды бірлік, сема, 
құрылым.    
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1. Проблемы полисемии в учении Ш.Балли. По словам 
А.А.Зализняк, «одной из составляющих произошедшей в 
лингвистике в последние 20 лет смены парадигмы является перенос 
центра тяжести семантической теории с синонимии … на 
полисемию»1. Следует обратиться к взглядам на полисемию 
известного французского языковеда Ш. Балли. Ценность учения 
Ш. Балли в его стремлении установить все виды ассиметрии и 
показать, как они обнаруживаются на всех уровнях языка, во всех 
аспектах языковой системы. Ш. Балли определил полисемию как 
один из типов отступления от взаимооднозначных отношений 
между формой и содержанием, т.е. ассиметрией, и как 
мнемонический коррелят нелинейности, который имеет два 
аспекта: многозначность и многовыразимость2. 

Отношение произвольности и мотивированности знака к его 
многозначности Ш.Балли определил следующим образом: 
«Произвольный или имплицитно мотивированный знак независим 
от речи в силу своей внутренней структуры, но зависит от неё при 
функционировании. Простой знак не содержит в себе сочетаний, 
которые могли бы ограничить его употребление… Именно 
благодаря такой семантической подвижности простой знак может 
получать многочисленные значения, которые, нося вначале 
случайный характер, часто становятся затем 
общеупотребительными, в то время как мотивированный знак уже 
в силу одной своей сложности лишен возможности представлять 
много значений»3.  

В общих работах Ш.Балли по лингвистике имеются отдельные 
наблюдения автора над распадом семантических отношений в 
словах, происшедших из одной и той же семьи. Так, Ш. Балли 
пишет, что нет ничего удивительного, в том, что родственные 
слова, представляющие, однако, те или иные различия в их форме, 
особенностях произношения или написания, потеряли всякую 
этимологическую связь… Представление, что слова общего корня 
всегда связаны общностью смысла, являются заблуждением и 

                                                 
1Зализняк Анна А. Феномен многозначности и способы его описания // 
Вопросы языкознания. – 2004. – № 2. – С. 20. 
2Балли Ш. Общая лингвистика и вопросы французского языка. – М: Изд-во 
иностр. лит-ры, 1955. – С. 189. 
3Там же. – С. 374. 
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серьёзно затрудняет изучение словаря1. Мысль Ш. Балли о 
возможном разрыве семантических связей в однокоренных словах 
поддерживает и А. Доза, указывая, что «фонетическое развитие 
может вызывать раскол в семьях слов… В свою очередь 
производные создают новые маленькие семьи, подразделения 
большой семьи»2. В качестве комментария укажем, что анализ 
полисемии вершин и производных СГ с пространственной 
семантикой убеждает в обратном. Результаты нашего исследования 
свидетельствуют о сохранении семантических связей, что 
объясняется, на наш взгляд, особенностями анализируемых единиц 
со значением пространственности, которые отражают стабильные и 
объективные отношения реального мира. 

2. Полисемия в синхронии и диахронии: теория и практика. В 
нашей работе анализ полисемии определяется синхронно-
диахронным подходом к рассмотрению проблем 
словообразовательной семантики, суть которого, по словам 
И. С. Улуханова, состоит в диахронической интерпретации 
существующей синхронической связи3. Другими словами, при 
синхронном анализе рассматривается полисемия языковых единиц 
одного временного отрезка языка, а при диахронном вскрывается 
динамика развития (прогрессивная или регрессивная) 
полисемичной структуры слов.  

Понимание того, что значения полисемичного слова являются 
не только взаимозависимыми, но и вытекают одно из другого 
впервые изложено в трудах А. А. Потебни, Л. В. Щербы, развито в 
исследованиях С. Д. Кацнельсона, В. Г. Гака, А. А. Уфимцевой, 
Д. Н. Шмелева, Ю. Д. Апресяна и др. Их заслуга состоит в 
аргументации динамического характера полисемии, вскрытия 
общности между семантической деривацией и морфологическим 
словообразованием, которые пополняют словарный запас языка 
новыми номинативными единицами. Единого мнения о полисемии 
производного слова не существует. Так Ю. Д. Апресян пишет: 
«Многозначность, возникающая в результате различных 
                                                 
1Балли Ш. Французская стилистика. – М.: Изд-во ин. лит-ры, 2001. – С. 66-67. 
2Динамические модели: Слово. Предложение. Текст: Сб. статей в честь 
Е.В.Падучевой. – М.: Языки славянских культур, 2008. – С. 227. 
3Улуханов И.С. Мотивация и производность (о возможностях синхронно-
диахронического описания языка) // Вопросы языкознания. – 1992. –  № 2. – 
С. 5. 
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словообразовательных процессов, является побочным продуктом 
этих процессов и в качестве вторичного явления не нуждается в 
самостоятельной характеристике»1. Напротив, О. П. Ермакова 
считает, что «лексическая многозначность производных слов в 
целом носит более системный, упорядоченный характер, чем 
многозначность слов непроизводных»2. Теоретическим итогом по 
данной проблеме в настоящий момент, на наш взгляд, является 
глава «Лексическая многозначность» в работе Ю. Д. Апресяна 
«Исследования по семантике и лексикографии», где автор 
предлагает два подхода к трактовки многозначности: 1) 
основанный на идеях и методах когнитивистики, 2) Московской 
семантической школы3. 

Проблема связи значений производящего и производного 
слова рассматривалась А. Н. Тихоновым, который приходит к 
выводу, что «каждая производная основа возникает на базе строго 
определенного значения производящей основы4», «при этом корень 
слова выступает в функции своего рода «гена» – «носителя 
наследственности», обеспечивающего преемственность в 
семантике5. Автор предлагает три вида семантической 
соотносительности производящего и производного: 1) производная 
основа связана производящей частью своих значений 
(производящая основа имеет больше или меньше значений), 2) 
производная основа осваивает все значения производящего, 3) 
производящая и производные основы семантически тождественны6. 

Несмотря на то, что полисемия производящего и 
производного в структуре словообразовательного гнезда нашла 
свое отражение в работах В. В. Виноградова, О. П. Ермаковой, 
Е. Л. Гинзбурга, П. А. Соболевой, В. В. Лопатина, но, на наш 
взгляд, наиболее полно она рассмотрена в работах И. А. Ширшова 

                                                 
1Апресян Ю.Д. Лексическая семантика. Синонимические средства языка. – 
М.: Наука, 1974. – С. 191. 
2Ермакова О.П. Проблемы лексической семантики производных и членимых 
слов. – М., 1977. – С. 27. 
3Апресян Ю.Д. Исследования по семантике и лексикографии. – Т.1. 
Парадигматика. – М.: Языки славянских культур, 2009. – С. 409. 
4Тихонов А.Н. О семантической соотносительности производящих и 
производных основ //Вопросы языкознания. – 1967. – № 1. – С. 124. 
5Там же. – С. 114. 
6Там же. – С. 117-119. 
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и Н. А. Пугиевой. Следует также упомянуть работу С. М. Толстой 
«Многозначность слова в зеркале его дериватов»1, идеи которой во 
многом определили ход исследования 

И. А. Ширшов2 предлагает несколько типов 
словообразовательной полисемии: аффиксальная, наращенная, 
поликоррелятивная, комбинированная, отраженная. Н. А. Пугиева 
вводит термин «развитая полисемия» (по терминологии 
П. А. Соболевой «последовательная полисемия»3, которая состоит в 
том, что прямое значение возникает в словообразовательном акте, а 
переносное уже в производной единице. Данный способ 
организации сближает непроизводную и производную лексику. 
Развитая полисемия организуется метафорическим и 
метонимическим переносом.  

3. Цель исследования – семантический анализ эволюции и 
причин полисемии глаголов-вершин и их производных в 
словообразовательных гнездах (далее СГ) романских языков. Для 
достижения указанной цели необходимо выполнение следующих 
задач: установить основные подходы к описанию семантического 
единства полисемичных слов, определить на основе 
лексикографических и этимологических источников 
семантическую структуру вершины currere и глагольных 
производных СГ в романских языках, выявить типы полисемии, 
сопоставить степень полисемичности анализируемых единиц. 
Объектом являются глаголы со значением «бежать»: лат. currere, 
исп. correr, итал. correre, порт. correr, франц. сourir и их 
производные. Предметом исследования, выполненного на 
материале различных этимологических и толковых словарей (в 
целом восемнадцать), являются особенности эволюции полисемии 
вершинных слов СГ.  

4. Результаты исследования. Как показывает анализ 
словарных статей анализируемых глаголов, их семантическая 
структура имеет много общих моментов: относительно 
последовательное совпадение прямых и переносных значений, а 
                                                 
1Динамические модели: Слово. Предложение. Текст: Сб. статей в честь 
Е.В.Падучевой. – М.: Языки славянских культур, 2008. – С. 790-801.  
2Ширшов И.А. Типы полисемии в производном слове // Филологические 
науки. – 1996. - № 1. – С. 55-66. 
3Соболева П.А. Словообразовательная полисемия и омонимия. – М.: Наука, 
1980. – 294 с. 
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также одинаковая валентность. Закон сходства семантической 
эволюции родственных и неродственных образований с 
одинаковым сходным значением1.  

В качестве иллюстрирующего ход исследования приведем 
глагольный блок СГ с вершинами глагол «бегать/бежать» в 
романских языках, представленный, в основном, префиксальным 
способом образования. 

4.1. В латинском языке сurrere имеет такие ЛСВ: 1. 
Непереходный – 1) бегать, бежать (si ingrederis, curre, si curris, 
advola); 2) спешить, поспешно ехать (currere subsidio); 3) 
состязаться в беге (circum metas currere); 4) плыть (trans mare 
currere); 5) течь (in mare currere); 6) лететь (currere medio limite); 7) 
проходить (currere per flammam); 8) вращаться (rota currit axe); 9) 
уходить, проноситься (currit historia); 10) распространяться; 
разливаться (currit rubor per ora). Глагольные производные: ac-
currere, ante-currere, con-currere, de-currere, dis-currere, ex-currere, 
in-currere, inter-currere, intro-currere, oc-currere, per-currere, prae-
currere, pro-currere, re-currere, suc-currere, super-currere, trans-
currere.  

4.2. В испанском языке сorrer имеет такие ЛСВ: 1. 
Непереходный - 1) бегать; бежать; 2) мчаться нестись (es peligroso 
para una mismo y para los demas corer mucho en autimovil); 3) течь, 
литься, струиться (о воде); 4) преследовать, гнаться (за кем-то); 5) 
дуть; веять (о ветре); 6) течь, протекать (о реке) (el Amazonas corre 
en medio de la silva);; 7) проходить, тянуться, простираться (о 
горах); 8) проходить, бежать, лететь (о времени) (corer las horas); 9) 
идти (о зарплате); 10) идти, подвигаться (о делах); 11) задвигать, 
раздвигать (о занавесках) (necesito luz natural para trabajar, asi que en 
cuanto llego, corro todas las cortinas); 12) обращаться, циркулировать 
(о деньгах); 13) идти, быть ходким (о товарах); 14) стоить; 
продаваться, покупаться (по цене); 15) уплачивать (жалованье); 
покрывать (расходы). 2. Переходный – 1) перевешивать, 
перетягивать (о весах); 2) скакать на коне; пускать вскачь лошадь; 
3) преследовать; гнаться(corer la banda); 4) дразнить быка; 5) 
участвовать (в корриде); 6) отодвигать(ся), перемещать(ся); 7) 
задвигать (засов); повертывать (ключ); запирать (ключом); 8) 

                                                 
1Мотузенко Е.М. Этимология и семантика. – Кишинев: Veсtor, 2006. – С. 76. 
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развязывать (бант); 9) подвергаться (опасности) (se que es un 
negocio delicado, pero correre el riesgo); 10) объезжать (что-либо), 
побывать(los soldatos han corrido toda aquella tierra); 11) совершать 
набег; 12) сдавать в аренду; 13) продавать с аукциона; 14) разг. 
отнимать, грабить; 15) продавать (на улице); 16) участвовать в 
сделке; 17) стыдить, совестить. В современном испанском языке 
фиксируются такие формы: a-correr, con-currir, dis-currir, es-currir, 
in-currir, o-currir, re-correr, re-currir, so-correr, trans-currir. 

4.3. В итальянском языке сorrere имеет такие ЛСВ: 1. 
Непереходный – 1) бегать, бежать; гнаться за чем-то (currere a 
telefonare); добиваться чего-то; 2) спешить, торопиться; нестись, 
лететь (in macchina corri troppo); 3) мор. плыть, двигаться, следовать 
(per correre migliori acque alza le vele amai la navicella del mio 
ingegno); 4) бежать, течь, литься (о воде, крови) (il torrente corre 
rapido); 5) бежать, протекать (о времени) (tempo corre veloce); 6) 
передаваться, распространяться (corre voce che abbia vinto al 
totacalcia); существовать, бытовать; 7) быть в обращении (о 
деньгах) (essere in corso); идти, поступать (о деньгах); 10) 
прибегнуть к чему-либо; 11) случаться, происходить 2. Переходный 
– 1) пробегать, проезжать; ездить, разъезжать (Carlo avea corsa 
l’Italia); 2) книжн. опустошать; 3) подвергаться (correre un rischio); 
4) оспаривать, состязаться (correre in moto). В современном 
итальянском языке находим намного больше префиксальных 
глаголов, чем в других современных романских языках: ac-correre, 
ante-correre, con-correre, de-correre, dis-correre, in-correre, rin-
correre, a-correre, per-correre, pre-correre, ri-correre, s-correre, so-
correre, tra-correre. 

4.4. В португальском языке сorrer имеет такие ЛСВ: 1. 
Непереходный – 1) бегать; бежать (corri, mas nao o alcancei ); 2) 
течь, литься; струиться (as aguas do rio correm revoltas entre as 
pedras); 3) течь, проходить, бежать (о времени) (as filagens correram 
como se previa) (a festa correu bem); 4) проходить, иметь 
направление (о дороге); 5) подвигать, идти (о делах) (apesar des 
dificuldades, o processo corre normalmente) ; 6) иметь хождение (о 
деньгах) (a moeda que corre em nosso pais e o real); 7) 
распространяться (о слухах) (corre o boato de que elle vai ser 
demitido). 2. Переходный – 1) пробегать; 2) просматривать, 
пробежать (глазами) (correu o livro inteiro para encontrar aguela 
citacao); 3) проводить (рукой), гладить; 4) обегать, объездить 
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(corrotodas as livrarias у nao achei o livro); 5) преследовать, гнать (os 
artistas correram dos fotografos indiscretos); выгонять (os caes de 
guarda correram os onvasores). В современном португальском языке 
отмечаем такие производные глаголы: acorrer, concorrer, decorrer, 
discorrer, escorrer, incorrer, intercorrer, ocorrer, percorrer, recorrer, 
socorrer, transcorrer, dessocorrer. 

4.5. Во французском языке сourir имеет такие ЛСВ: 1. 
Непереходный – 1) бежать, бегать; 2) спорт. бегать, участвовать в 
бегах, гонках, соревнованиях; 3) стремиться (к чему - либо) (courir a 
la fin); быть на исходе; 4) быстро двигаться, мелькать; мчаться; 
бросить; 5) мор. держать (курс) (courir au nord). 2. Переходный – 1) 
гнаться (за) (courir le lievre); 2) разъезжать; бегать (по) (courir le 
pays); 3) спорт. бежать (на); участвовать в бегах, гонках, 
соревнованиях (courir le cent metres); 4) перен. рисковать; 
подвергаться чему-либо (courir un danger); 5) арго надоедать, 
приставать (il nous court). В современном французский язык 
перешли только формы: ac-courir, en-courir, par-courir, re-courir, se-
courir. 

4.6. Анализ полисемичной структуры вершин и производных 
СГ позволяет сделать заключение, что при наличии общей 
тенденции преемственности полисемичной структуры 
производящего и производного существуют особенности, которые 
находят выражение в разных языках специфично. В целом, 
указанные глагольные производные наследуют основное значение 
комплексно: основное значение вершины слова «бежать» и 
словообразовательное значение префикса направительной 
семантики. Заметно различное семантическое наполнение 
полисемичной структуры. Причем, происходит двусторонний 
процесс: с одной стороны, в полисемичную структуру 
производного избирательно переходят значения производящего с 
обязательным сохранением конкретизированого префиксом 
основного значения, с другой стороны, производное приобретает 
новые значения, на основе изменения словообразовательной 
структуры. Например, в латинском языке переносные значения 
переходять частично. Accurrere – прибегать, примчаться, спешить; 
concurrere – 1) сбегаться, сходиться, стекаться, 2) мед. 
скапливаться, 3) сталкиваться, 4) стремительно надвигаться, 5) 
встречаться, соединиться, 6) одновременно происходить, 
совпадать; 7) согласовываться, 8) прибегать, 9) соперничать. То же 
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самое отмечаем и в современном португальском языке acorrer 
приходить на помощь, concorrer 1) содействовать способствовать, 
2) сбегаться, стекаться, 3) конкурировать; соперничать, 4) 
совпадать. 

5. Предварительные выводы. Семантический анализ 
полисемичной структуры вершины СГ с вершиной «бегать/бежать» 
в романских языках и их префиксальных производных 
свидетельствует о том, что генетически родственные языки 
(испанский, итальянский, португальский, французский) наследуют 
основное значение глагола currere. Полисемичная структура 
латинского глагола currere представляет собой семантический 
комплекс, составляющие которого обозначают различные виды 
физического движения (бег, движение по воде, в воздухе, по кругу) 
живых и неживых существ, быстрого движения воды. 
Метафорически образованные значения выражают движение 
абстрактных реалий (история, краснота и т.д.). Отглагольные 
производные по-разному преобразуют исходную семантическую 
структуру, согласно классификации А. Н. Тихонова, по первому и 
второму типу семантической соотносительности. Анализ рефлексов 
данного глагола в романских языках свидетельствует, что их 
полисемичная структура намного семантически обогащена за счет 
новых приобретенных значений. Можно говорить о разной доле 
полисемичности для каждого отдельного языка. Но в целом, все 
анализируемые романские языки показывают, что лексическое 
значение производного зависит от того, какой набор сем 
производящего принимает участие в образовании производного. 
Видимо, стоит говорить о неком законе: слова одного 
семантического класса (в данном случае «движения») дают 
одинаковую многозначность в разных языках.  

6. Перспективы исследования. Полученные результаты 
позволяют продолжить анализ полисемичной структуры СГ по 
этапам развития на основе лексикографических и текстовых 
материалов (например, в латинском языке: архаическая латынь, 
народная латынь, классическая латынь, поздняя латынь; 
французский язык: старофранцузский период, среднефранцузский и 
т.д.). 

 
 
 



223 
 

Лексикографические источники 
Breal B., Bailly A. Dictionnaire etymologique latin. – Paris: 

Librairie Hachette, 1885. – 494 p. 
Candido de Figueiredo. Dicionario da Lingua Potuguesa. V. I–II. – 

Amadora: Libraria Bertrand, 1938. 
Cellard J. Les racines latines du vocabulaire francais. – Bruxelles: 

Editions Duculot, 2000. – 218 p. 
Charlton T. Lewis, Ph.D. and. Charles Short. A Latin Dictionary, 

LL.D. – Oxford. Clarendon Press. 1879. – Эл.версия: 
 http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text. 

Corominas J. Breve diccionario etimologico de la lengua castellana. 
- Madrid: Editorial Gredos, 2003. – 627 p. 

Diccionario de la lengua Espanola. Vigesima segunda edicion –
Эл.версия: http://buscon.rae.es/draeI/Srvlt 

Dicionario Priberam da Lingua Portuguesa. 2009. – Эл.версия: 
http://www.priberam.pt/dlpo/. 

Dubois J., Mitterand H.,Dauzat A. Dictionnaire d'etymologie. – 
Paris: Larousse, 2001. – 822 p. 

Ernout A., Meillet A. Dictionnaire etymologique de la langue latine. 
Histoire des mots. – Paris: Klincksieck, 2001. – 833 p.  

Ernout A., Meillet A. Dictionnaire etymologique de la langue latine. 
Histoire des mots. – Paris: Klincksieck, 2001. – 833 p.  

Forcellinni E. Totius Latinitatis Lexicon, consilio et cura 
J.Facciolati, opera et studio Forcellini alumni seminarii Patavini, 
lucubratum. - Prati: Aldinianis, 1858-1875. – Vol. 1–6. 

il Sabatini Coletti Dizionario della Lingua Italiana – Эл.версия: 
http://dizionari.corriere.it/cgi-bin/sabcol/trova. 

Le Petit Robert. – Paris, 1995. 
Machado J.P. Dicionario etimologico da lingua portuguesa. Vol. 1–

5. 3 edicao. Lisboa, 1977. Эл.версия: (http:www.ipn.pt). 
Martin F. Les mots latins groupes par familles etymologiques. – 

Paris: Hachette livre, 2007. – 340 p. 
Pianigiano O. Vocabolario Etymologico della Lingua Italiana. – 

Genova, 1998. Эл.версия: (http://www.etimo.it). 
Pоkorny J. Indogermanisches Etymologisches Worterbuch . – 

Francke Verlag Bern, 1959, B.I.-1182 S. 
Vanicek A. Etymologisches Wőrtewbuch der lateinischen Sprache. 

– Leipzig, 1874. – 256 p. 
 



224 
 

П.И.МАМЧИН /г.Черновцы, Украина/, 
судья, заместитель председателя Шевченковского районного суда г.Черновцы 

  
ЭТИКО-СОЦИАЛЬНЫЕ ВЗГЛЯДЫ СОКРАТА:  

ФИЛОСОФСКО-ПРАВОВОЙ АСПЕКТ 
 
Ни у кого в научном мире не вызывает сомнений значимость и величие 

исторической фигуры Сократа. Ведь именно этот древнегреческий мыслитель совершил 
поворот вектора научного поиска философов пост сократического периода, провозгласив 
человека мерой и причиной всех вещей во Вселенной. Именно эта особенность 
философских воззрений Сократа и стала причиной формирования этико-социальной 
составляющей его философского учения, которая вызывает значительный интерес в 
сфере научного поиска ученых-философов, правоведов, психологов, педагогов и других 
направлений. 

 
Not a single scientist would ever question the historical importance of Socrates' theories. 

It was this Ancient Greek philosopher who had drastically changed the basic directions of the 
science progress, having proclaimed the human being to be the only gauge and reason of 
everything in the Universe. This very peculiarity of Socrates' philosophical views has given rise 
to the ethical and social constituents of his world-known theory, the latter causing extraordinary 
interest in the field of scientific experiments held by philosophers, lawyers, psychologists, 
educators, etc. 

 
Ғылыми әлемде Сократтың тарихи фигурасының маңыздылығы және ұлылығы 

ешкімде күмән туғызбайды. Себебі дәл осы ежелгі грек ойшылы өзінен кейінгі кезең 
философтарының ғылыми ізденіс бағытын өзгертті, ол адамды Ғаламдағы барлық 
заттардың өлшемі және себебі деп жариялады. Сократтың философиялық 
көзқарасының дәл осы ерекшелігі оның философиялық ілімінің этико-әлеуметтік 
құрамдасының қалыптасуына себеп болды. Ол философ-ғалымдардың, 
құқықтанушылардың, психологтардың, педагогтардың және басқа да бағыттардың 
ғылыми ізденіс саласындағы елеулі қызығушылығын тудырады. 

 
Сократ из Афин (469-399 г. до н.э.), древнегреческий философ, 

учитель Платона, был признан образцом истинного философа и 
праведника в большинстве философских школ античности. С 
именем мыслителя связан широко распространенное в литературе 
конца XIX – середины ХХ ст. деление истории античной 
философии на до и постсократовский периоды, отражающее 
интерес ранних философов VI – нач. V в. до н.э. к натурфилософии 
(«досократиков») и следующего поколения софистов V в. – к этико-
политической тематике, лейтмотивом которой выступает 
воспитание добропорядочного человека и гражданина1. 

                                                 
1Античная философия: энциклоп. словарь. – М.: Прогресс-Традиция, 2008. – 
С. 674. 
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Мыслители «досократовского» периода объектом 
собственного поиска признавали космологию, то есть стремились 
исследовать и рационально объяснить феномен мироздания. Вектор 
их научного познания был направлен, так сказать, «наружу» 
индивида, то есть на его окружение с целью более рационального 
понимания и объяснения структуры, происхождения и первопричин 
его составных элементов, а также поиска «исходных начал» всего 
сущего. 

В свою очередь Сократ, исходя из собственных философских 
мировоззренчески-ориентационных взглядов отошел от «физико-
познавательной платформы», которой придерживались его 
предшественники, и открыл новый качественный признак 
нравственности, свойственный философии. Как в свое время 
отмечал С.Н.Трубецкой, Сократ занимался поиском истинных норм 
теоретической и нравственной деятельности человека, при этом 
стремился найти их в самой структуре человеческого разума. На 
философском поприще мыслитель актуализировал проблему 
гносеологии, а также проблему этики и моральной философии. 
Началом познания, или истинного понимания, является логическое 
понятие; началом истинной поведения – разумная цель; началом 
того и другого служит ум, а высшим идеалом Сократа выступает 
идеал совершенного божественного разума, который 
телеологически, т.е. целесообразно выстраивает саму природу. 
Таким образом, истину и благо следует искать не во внешнем мире, 
а в деятельности разума1. 

Фактически Сократ призывал индивида к объективной 
самооценке благодаря осознанию присущих ему способностей и 
возможностей, которые могут найти свое проявление в сфере 
общеполезности. Подтверждением указанного предположения 
могут служить слова Сократа о том, что объективная самооценка 
несет человеку значительные блага, а заблуждение относительно 
себя – значительное количество несчастий. Кто знает себя, тому 
известно, что для него полезно, и ясно понимает, что он может и 
чего он не может. Занимаясь тем, что знает, индивид удовлетворяет 
собственные потребности и живет счастливо, не берясь за то, чего 
не знает, не делает ошибок и избегает бедствий. И наоборот: кто не 
знает себя и руководствуется ложными представлениями о 
                                                 
1Трубецкой С.Н. История древней философии. – Ч. І. – М., 1906. – С. 25. 
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собственных способностях, находится в аналогичном состоянии и 
относительно как ко всем людям, так и к любому проявлению 
человеческой деятельности. Он не знает собственных нужд, не 
понимает, что делает, не знает людей, с которыми имеет дело, 
вследствие чего пользуется ложными понятиями и убеждениями и 
поэтому не получает пользы и подвержен несчастью (Ксенофонт. 
Воспоминания о Сократе, IV, 2, 26-28)1. Исходя из сказанного 
отметим, что, по мнению Сократа, характер человеческой 
деятельности объясняется феноменом мышления каждого отдельно 
взятого дееспособного индивида, то есть философ, бесспорно, 
идеализировал человеческий разум. Более того, в лице Сократа ум, 
присущий человеку, впервые начинает мыслить логически. 
Развитие этой концепции продолжили его ученики, в частности 
Платон, а впоследствии ученик Платона Аристотель начал 
позиционирование логики как науки. 

Следует отметить, что Сократ в своей деятельности менее 
всего выходил из соображений собственной выгоды и пользы, не 
считался с любыми обстоятельствами и, веруя в правоту своего 
дела, сознательно подвергал себя на «несчастье», не шел на 
компромисс с собственной совестью и убеждениями и во время 
судебного процесса над ним, не пытался использовать возможность 
бегства из заключения после вынесения ему смертного приговора2. 
Мыслитель в сфере собственных мировоззренческих ориентаций 
придерживался глобально-справедливых взглядов, не увлекаясь, 
так сказать, индивидуализмом, пытаясь строго придерживаться 
«буквы» закона. Именно поэтому можно сказать, что Сократ, не 
впервые ли сформулировал принцип законности, сущность 
которого заключалась в обязательном и безоговорочном 
подчинении законам государства. Сам мыслитель, по нашему 
мнению, фактически отождествлял феномены законности и 
справедливости, безоговорочно считая любой закон справедливым. 
По этому поводу он говорил, что нежелание совершать 
несправедливо является достаточным доказательством 
справедливости, ведь то, что является законным – справедливо, ибо 
законное и справедливое – понятия тождественны (Ксенофонт. 

                                                 
1Ксенофонт. Воспоминания о Сократе. – М.: Наука, 1993. – С. 123. 
2Кессиди Ф.Х. Сократ. – М.: Мысль, 1988. – С. 101. 
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Воспоминания о Сократе, IV, 4, 12)1. Следуя указанной концепции, 
Сократ положил на «алтарь» служения закону и правосудию даже 
собственную жизнь, полностью восприняв вынесенный ему 
смертельный приговор и даже не пытаясь избежать наказания 
путем бегства из заключения.  

Исходя из логического содержания указанных сократовских 
сентенций, можно предположить, что указанная философско-
правовая позиция мыслителя объясняется его стремлением к 
«нивеляции» правовых функций обычаев, обрядов, ритуалов и 
попытке «превознесения» роли законов, которые создаются на 
основе знаний и разума; пониманием неразрывности моральных и 
правовых требований, единства справедливости и долга. Кроме 
того, отсылка всех законов к сфере справедливости объясняется 
уверенностью Сократа в том, что любые законы должны 
исполняться, а изменять их следует не путем применения 
насильственных действий, а непосредственно используя 
инструментарий рациональной аргументации2. Ведь мыслитель так 
же, как и софисты, различал естественное право и закон полиса, но, 
в отличие от них, считал, что и естественное право, и полисный 
закон происходят от разумного начала, и на этом пути Сократ 
пришел к выводу относительно тождественности разумного, 
справедливого и законного3, ведь только в случае доминирования 
справедливых, а значит, и разумных законов, по глубокому 
убеждению мыслителя, можно достичь свободы – прекрасного и 
великого достояния как для отдельного человека, так и для 
государства в целом (Ксенофонт. Воспоминания о Сократе, IV, 5, 
2)4. Философ также считал высшей ценностью, высшим благом то, 
что индивид благодаря самопознанию способен осмысленно 
осознать и оценить собственный внутренний мир, гармонизировать 
его с внешней средой благодаря присущей ему осмысленной 
деятельности и получить моральное удовлетворение от 
собственного гармонично-этического поведения. То есть сами по 
себе любые знания, без их непосредственного практического 

                                                 
1Ксенофонт. Воспоминания о Сократе. – М.: Наука, 1993. – С. 134. 
2Иконникова Г.И. Философия права: учебник. – М.: Изд-во Юрайт, 2011. – С. 56. 
3Нерсесянц В.С. История политических и правовых учений: учебник. – М.: 
Норма: Инфа-М, 2010. – С. 69. 
4Ксенофонт. Воспоминания о Сократе. – М.: Наука, 1993. – С. 139. 
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использования, не является ценностью, а присущую им полноту, 
силу, непосредственность и социальный вес можно оценить только 
в случае их применения. 

Владение значительным багажом знаний, по мнению Сократа, 
делает человека образованным, и указанная особенность не может 
не отражаться на деятельностных проявлениях определенного 
индивида. Так, в частности, по мнению философа, люди 
образованные, чувствующие способность к формулированию в 
будущем полезных советов для сограждан, меньше, нежели кто-
либо другой, бывают способны к действиям насильственного 
характера: они знают, что насилие связано с враждой и опасностью, 
в то же время благодаря искусству убеждения можно безопасно 
достичь тех же результатов, руководствуясь любовью; кого 
заставляют силой, тот ненавидит, будто у него что-то отняли, а на 
кого влияют путем убеждения, тот любит, словно ему оказали 
услугу. Именно поэтому образованным людям не свойственно 
действовать путем насилия: такие поступки свойственны людям, 
которые обладают силой, но не имеют разума (Ксенофонт. 
Воспоминания о Сократе, І, 2, 10)1. Поэтому образованный человек 
благоразумен не только благодаря объему полученных знаний, но 
и, не в последнюю очередь, благодаря природным свойствам своего 
ума, с помощью которого он может не только удачно 
проанализировать ту или иную жизненно-важную ситуацию, но и 
спрогнозировать, к каким последствиям могут привести те или 
иные действия, и выбрать оптимальный вариант собственного 
поведения. Но получение каких-либо знаний невозможно без 
присущего человеку ума как естественного свойства, которое было 
подарено ему Богом. Именно поэтому внутренняя сущность 
индивида проявляется в его умственных способностях, которые для 
него носят первостепенное значение, ведь именно с помощью 
разума человек способен овладеть багажом истинного знания. 
Иными словами, Сократ выступил разработчиком научной 
концепции, которая носит название «Философско-правовой 
рационализм», суть которой заключается в том, что в основе 
факторов человеческого поведения может находиться или знание, 
или незнание. Человек, который не знает законов, требований 
справедливости, не может вести себя правильно. Лишь тот, кто 
                                                 
1Там же. – С. 11. 
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знает, что есть добро и зло, справедливость и несправедливость, 
никогда не будет нарушать моральные и правовые нормы1. Именно 
поэтому, как отмечал В.С.Нерсесянц, политико-правовые взгляды 
Сократа были составной частью всей его моральной философии, в 
рамках которой этическое и политическое тесно переплетались. 
Этика в понимании Сократа политическая, а политика этическая2. 
Управленческие знания, по глубокому убеждению мыслителя, не 
должны находить собственное применение только в сфере 
публичного бытия. По мнению философа, указанная особенность 
находит собственное проявление и в сфере частной жизни 
индивида, ведь, по мнению Сократа, человек, который успешно 
справляется с домашними делами способен также управлять и 
полисом, используя, в свою очередь, полученный багаж 
необходимых для этого знаний. Сократ также отмечал, что во главе 
чего бы ни находился индивид, если он знает, в чем возникает 
необходимость, и сможет это получить, он будет хорошим 
руководителем, – хором ли будет он управлять, или домом, 
государством или войском (Ксенофонт. Воспоминания о Сократа, 
III, 4, 6)3. То есть, пользуясь соответствующим багажом знаний и 
при условии владения навыками выполнения любых социально-
управленческих функций, индивид способен стать хорошим 
руководителем – независимо от того, находиться ли в его 
управлении отдельное хозяйство, или государство в целом. 

Исходя из анализа указанных признаков, можно сделать 
гипотетическое предположение о том, что сформулированное 
философом утверждение о том, что «править должны знающие», 
основывалось именно на объективной оценке указанных, 
присущих, так сказать, идеальному правителю добродетелей. Более 
того, Сократ указывал на то, что цари и правители – не те, которые 
носят скипетр, или выбранные кем-нибудь, или получили власть по 
жребию, или благодаря обману или насилию – а именно те, кто 
умеют управлять (Ксенофонт. воспоминания о Сократе, III, 9, 10)4. 
Поэтому философ считал, что лицо, наделенное властными 
полномочиями, независимо от того, приобрело ли оно власть в 

                                                 
1Иконникова Г.И. Философия права: учебник. – М.: Изд-во Юрайт, 2011. – С. 56. 
2Нерсесянц В. С. Сократ / В. С. Нерсесянц. – М.: «Наука», 1977. – С. 36. 
3Ксенофонт. Воспоминания о Сократе. – М.: Наука, 1993. – С. 80. 
4Там же. – С. 99. 
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государстве демократическим путем, получило благодаря обману, 
захватило ли благодаря использованию силовых методов, или же 
стало монаршим наследником, должно обладать необходимым 
багажом знаний и навыков, благодаря которым окажется в 
состоянии выполнять возложенные на него руководящие функции 
высшего управленческого качества. 

Заметим, что Сократ впервые в философско-правовой мысли 
античного периода ввел в научный оборот понятие определенных 
качественных характеристик, необходимых признаков 
индивидуального характера для должностных лиц высшего 
государственного ранга. Но в этом контексте отметим, что 
завышенный уровень требований к личным качествам человека –
государственного управленца, как отмечает С.С.Комиссаренко, 
соответствует характеру утопического государства1. Ведь 
сформулированные Сократом требования относительно «философа 
на троне» являются достаточно сложнодостижимыми в сфере 
практической реализации. Как подчеркивал мыслитель, существует 
только одно мерило: властью обладает и правит тот, кто отличился 
своей доблестью и мудростью. Основой такого общественного 
строя является равенство граждан от рождения (Платон. Мененсен, 
238, с-е)2. Сократ фактически констатировал факт использования в 
Афинах в процессе назначения лиц на руководящие должности 
принципа всеобщего равенства. Критериями отбора претендентов в 
состав аппарата государственного управления Афинского полиса 
выступали не родовитость, происхождения или имущественный 
ценз, а непосредственно положительные качества, такие как 
общеизвестность, доблесть, честность, которые должны быть 
присущи претенденту на избрание и оценены Народным 
собранием. Качества личностного характера и умения управлять в 
пользу социума провозглашались мыслителем высокими 
добродетелями, которыми должны обладать претенденты на 
занятие высших постов в аппарате государственного управления. 
                                                 
1Комиссаренко С.С. Тема «выдающихся людей» в философии Платона // 
Античный вестник. Иследования и публикации по античности. Материалы 
Второй международной научной конференции, организованной Центром 
антиковедения на тему: «Актуальные проблемы античного мира» (26 марта 
2005 года). Сб. статей. – Вып. 2. – Алматы, 2005. – С. 183. 
2Платон. Собрание сочинений: в 4-х т. – М.: Мысль, 1990. – Т. 1. – С. 146-
147. 
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Форму государственного правления присущую Афинам 
сократовских времен, то есть демократию с несколько, так сказать, 
аристократическим «уклоном» или «оттенком», Сократ, как нам 
представляется, считал идеальной. Одновременно философ, 
анализируя приведенные им примеры форм государственного 
правления, указывал на то, что в других полисах собраны 
достаточно разные люди, в связи с чем формы государственного 
правления, присущие таким территориальным образованием, 
«отклоняющихся» от нормы – именно к их числу мыслитель 
относил тирании и олигархии (Платон. Менексен, 238, е)1. Так, в 
частности, философ отмечал, что эти города населяют индивиды, 
которые считают других людей или своими господами, или же 
своими хозяевами, зато в Афинском полисе люди, будучи 
братьями, детьми одной матери, не признают отношений 
господства и рабства между собой, ведь равенство происхождения 
побуждает афинян стремиться к получению равных, основанных на 
законе прав для всех и повиноваться друг другу лишь учитывая 
авторитет, доблесть и ум (Платон. Менексен, 239, а-в)2. 

На основе логического анализа указанных сократовских 
убеждений можно сформулировать предположение по поводу того, 
что залогом процветания Афин мыслитель считал моноэтничность 
граждан данного полиса, которые из поколения в поколение живут 
на одной территории, сохраняют и обогащают обычаи, традиции, а, 
соответственно, и государственные институты родного полиса и 
сводят к минимуму любые воздействия, так сказать, извне полиса. 
В свою очередь причинами зарождения и развития негативных 
явлений государственно-правового, социально-этического 
характера на территориях других полисов Сократ считал присущую 
им полиэтничности. Можно предположить, что Сократ считал 
идеальным, так сказать, политически изолированное общество, 
доступ к политической сфере которого извне был существенно 
ограничен или полностью закрыт. Именно в таком обществе могут 
создаваться условия для развития идеальных форм 
государственного правления, благодаря чему к государственному 
«рулю» могут иметь доступ только достойные, знающие люди. Но 
и в этом случае даже политически закрытое общество Сократ не 

                                                 
1Там же. – С. 146. 
2Там же. – С. 147. 
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идеализировал, отмечая при этом определенные особенности 
негативного характера, которые присущи для любого социума. 
Мыслитель, в частности, с большим предостережением относился к 
крайней демократии, указывая на то, что благодаря присущим ей 
принципам к власти могут прийти некомпетентные лица. Так, в 
частности, Сократ отмечал, что Народное собрание состоит из 
людей, которые не обладают необходимыми знаниями и навыками 
в сфере политического бытия (Ксенофонт. Воспоминания о 
Сократе, III, 7, 6)1, но благодаря их голосам к власти могут быть 
допущены невежды, которые способны нанести государству 
значительный ущерб. Именно поэтому мыслитель и выступил в 
роли сторонника, так сказать, «аристократической» демократии. 

На основании изложенного можно сформулировать 
гипотетическое предположения по поводу того, что залогом 
формирования, по мнению философа, идеальной формы 
государственного правления является существование в полисе 
гражданско-политического монизма, т.е. политически закрытого 
общества, в котором к процессам принятия решений в области 
государственно-политической жизни допускались бы только его 
граждане по происхождению, а к руководящим постам – только 
благородные, знающие представители социума. Ведь Сократ не 
только считал необходимым признать факт существования каждого 
отдельного человека, который наделен статусом гражданина 
полиса, но и обеспечение ему со стороны государства счастливой и 
полной жизни; лишь всесторонне и гармонично развитый человек, 
по убеждению мыслителя, мог быть хорошим гражданином. Это же 
в состоянии обеспечить только компетентные и опытные 
руководители государства. Тем более, если признать образцом 
такого государственного образования Афины античного периода, 
гражданство жителями города приобреталось добровольно, путем 
принятия совершеннолетним лицом полисной присяги. То есть в 
этом случае можно говорить о факте заключения, так сказать, 
соглашения между гражданином и полисом со всеми вытекающими 
последствиями для обеих сторон этого договора. 

В итоге отметим, что благодаря сократовским научным 
разработкам философско-правового характера произошла 
переориентация парадигмы векторально-мировоззренческого 
                                                 
1Ксенофонт. Воспоминания о Сократе. – М.: Наука, 1993. – С. 93. 
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поиска как во всей философской науке в целом, так и в философии 
права в частности. Объектом философского познания становится 
человек с его многогранными особенностями духовного, 
психологического, нравственного, культурного, политического и 
иного характера. Он провозглашается высшей ценностью и 
сложнейшей загадкой Вселенной, благодаря изучению которой 
открываются непосредственные возможности и перспективы для 
познания Вселенной в целом. Ценностные характеристики 
человеческого бытия и его особенности Сократ также переносил и 
в сферу исследования государственно-политических феноменов. 
Анализируя государство и право сквозь призму бытия индивида, 
мыслитель проводил четкую классификацию форм 
государственного правления, среди которых выделял монархию, 
тиранию, аристократию, плутократию и демократию, считая при 
этом идеальной формой государственного правления 
«аристократическую демократию». Вместе с тем все эти 
определенные формы Сократ, в свою очередь, подвергал 
уничтожающей критике. Философ анализировал и причины 
распространения, по его мнению, правильных (монархия, 
аристократия, демократия) и неправильных (тирания и 
плутократия) форм государственного правления. По результатам 
указанного анализа мыслитель пришел к выводу, что залогом 
формирования и развития правильных форм государственного 
правления является допуск к участию в политических процессах 
полиса исключительно граждан государства, которые получили 
свой статус по рождению и подтвердили его присягой. Фактически 
идеальным для философа выступало политически закрытое 
общество, и это дает основания предполагать, что мыслитель 
выступал сторонником гражданско-политического монизма. Сократ 
также отмечал ценность каждого отдельного человека и указывал в 
связи с этим на отношения особого рода и природы, возникающие 
между гражданином и государством. В целом можно утверждать, 
что собственным учением Сократ не только обогатил философию в 
целом и философии права в частности, но и определил дальнейшее 
направление развития философской и правовой науки, сделав тем 
самым неоценимый вклад в процесс развития мировой науки. 
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ИСТОРИЧЕСКИЕ ОСОБЕННОСТИ ВЛИЯНИЯ  
ДРЕВНЕГРЕЧЕСКОЙ ФИЛОСОФИИ ПРАВА НА  

СТАНОВЛЕНИЕ РИМСКОЙ КУЛЬТУРЫ  
И ГОСУДАРСТВЕННО-ПРАВОВОЙ СИСТЕМЫ 

 
Философско-правовые воззрения мыслителей Древней Греции произвели 

неизгладимое влияние на процессы становления и развития как европейской цивилизации в 
целом, так и на ее государственно-правовую составляющую непосредственно. Это 
влияние, ввиду присущих ему особенностей, приобретало различные проявления, 
специфика и особенности которых и выступили предметом научного анализа, 
изложенного в тексте следующих предложенных вниманию тезисов. 

 
Philosophical and legal ideology of the Ancient Greek theorists have produced a 

significant impact upon the process of the European civilization development on the whole, and 
upon its state and legal aspects in particular. Due to its inherent peculiarities this affect had 
been assuming diverse forms. The latter's essence and characteristic features have become the 
objective of the article under discussion. 

 
Ежелгі Греция ойшылдарының философиялық-құқықтық ойлары жалпы 

еуропалық өркениеттің, сондай-ақ тікелей оның мемлекеттік-құқықтық құрамының 
қалыптасу және даму процестеріне әсер етті. Бұл әсер, оған тән ерекшеліктерге 
байланысты, түрлі көріністерге ие болды, оның ерекшелігі мен спецификасы ғылыми 
анализдің пәні болады. Осының бәрі   тезистермен берілген. 

 
Из истории Древнегреческого государства известно, что 

римские экспансионистские устремления на территорию Эллады 
достигли своего апогея во время третьей войны Рима с Македонией 
(171-168 годы до н.э.), завершившейся решающей битвой под 
Пидне, в результате которой фактически было уничтожено 
Македонское царство. Таким образом, во втором веке до Рождества 
Христова завершилось римское завоевание Греции. Конечно, 
идеологическая составляющая Римского государства, пользуясь 
правами победителя, стремилась к внедрению на покоренных 
греческих территориях собственного, возведенного в ранг высшей 
ценности основополагающего принципа mores maiorum («Обычаи 
предков»), пытаясь выставить в ракурсе неполноценности 
«маленьких греков» (graeculi). Однако, как отмечал Б.Рассел, когда 
римляне впервые вошли в контакт с греками, они поняли, что по 
сравнению с ними являлись варварами и «неотесанной» 
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деревенщиной. Греки оказались несравненно выше римлян во 
многих сферах социального бытия: в мануфактуре и технике 
сельского хозяйства; в умениях и навыках, крайне необходимых 
для хорошего чиновника; в искусстве, литературе и философии. 
Единственное, в чем римляне их превосходили, – это военная 
тактика и социальная сплоченность1. Итак, греческие культура и 
искусство, учитывая присущие им эволюционные преимущества, 
побудили Рим добровольно принять присущие им парадигмы. 
Также следует заметить, что этот процесс происходил не благодаря 
широкому применению разнообразных средств принуждения, а 
эволюционировал сам по себе2. 

После завоевания Греции Римом побежденная Эллада начала 
процесс покорения своего поработителя богатством и 
разнообразием своей культуры. Римляне довольно быстро стали 
последователями греков в культурной, религиозной и научной 
сферах деятельности социума. Так уже после Пунических войн 
(третья война – 149-146 г. до н.э.) молодые римляне начинают 
увлекаться достижениями греческой цивилизации. Они изучали 
греческий язык, копировали греческий архитектуру, приглашали на 
работу греческих скульпторов. Римские боги были 
идентифицированы с греческими3. Однако, как это довольно часто 
бывает, когда сравнительно малокультурный народ входит в 
контакт с социумом, который обладает духовными и культурными 
достижениями беспрекословно высшего эволюционного порядка, 
римляне прежде всего ценили у греков то, что могло принести 
пользу в их практической жизни. Таким образом, сформировалась 
римская культура, вобравшая в себя элементы культуры греческой 
и, в результате чего, приобретшая собственные идентификационно-
своеобразные черты и особенности, обусловленные 
мировоззренческими ориентациями, присущим римлянам, и 
приобретшая особый, но преимущественно прикладной характер. 
                                                 
1Рассел Б. История западной философии и ее связи с политическими и 
социальными условиями от античности до наших дней: в 3-х кн. / Издание 7-
е, стереотипное. – М.: Академический Проект, 2009 – С. 342. 
2Аверинцев С.С. Несколько мыслей об «евразийстве» Н.С.Трубецкого. 
Опыт беспристрастного взгляда // Новый мир. – 2003. – №2. – С. 137-149. 
3Рассел Б. История западной философии в ее связи с политическими и 
социальными условиями от античности до наших дней: в 3-х кн. / Издание 7-
е, стереотипное. – М.: Академический Проект, 2009 – С. 342. 
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Указанному явлению был присущ трезво-прагматический, глубоко 
реалистичный и преимущественно рациональный подход к 
окружающей действительности, что, в свою очередь, и привело к 
появлению идентификационных многогранных проявлений во всех 
сферах культурно-цивилизационного, в т.ч. и государственно-
правового бытия. 

Обратим внимание также на то, что мировоззренческие устои 
римского типологического образца формировались в основном на 
основополагающих принципах практицизма, а потому в сфере 
организации вооруженных сил, хозяйствования и даже 
функционирования государственных институтов римляне, 
безусловно, существенно опережали греков. Но уже после 
завоевания Греции силой оружия на территории Рима появляется 
древнегреческая социально-цивилизационная составляющая, 
которая формировалась и развивалась на основах присущих ей 
мировоззренческих ориентаций, культуры и философии, которые в 
целом, в собственном смысле, несли более ценностную нагрузку, 
нежели практицизм, который в то время, в основном, был присущ 
римскому обществу. Конечно, после покорения Греции 
руководящие слои римского социума пытались распространить на 
присоединенные территории действие собственных 
идеологических, и политических ценностных ориентаций и 
стандартов, которые несли в своем содержании особенности 
прагматично-практической направленности. Но во время неравного 
конкурентного противостояния, как бы это парадоксально не 
выглядело, уже на территории Рима распространение получила 
именно греческая мировоззренчески-идеологическая 
составляющая, которая начинает играть ведущую роль в социуме и 
государстве. Процесс симбиоза греческих и римских ценностно-
мировоззренческих ориентаций, в котором преобладала именно 
эллинская составляющая, никому не под силу было остановить. 
Этот феномен стал возможным благодаря тому, что греками в 
процессе указанного противостояния фактически было 
использовано новую, в то время, технику мышления, 
разработанную еще во времена софистов на основополагающих 
принципах философской, логической и риторической рефлексии1. 

                                                 
1Аверинцев С.С. Несколько мыслей об «евразийстве» Н.С.Трубецкого. 
Опыт беспристрастного взгляда // Новый мир. – 2003. – № 2. – С. 137-149. 



237 
 

А сам процесс распространения в римском обществе греческой 
культуры становится настолько универсальным, что заставляет 
некоторых деятелей культуры (таких, как, например, Катон-
Старший) активно выступить в защиту римской самобытности1. 

Но указанный феномен влияния не приобрел признаков 
односторонности. На процессы развития греческой культуры, в 
частности философско-правовой, произвели значительное влияние 
мировоззренческие сентенции, присущие римскому практицизму. 
Так, в частности, во времена Древней Греции, несмотря на то, что 
законотворчеством занимались такие высококвалифицированные в 
этой области специалисты, как Солон, Клисфен и другие 
государственные деятели, фундаментально разработанной и 
практически опробованной системы права не было. Указанный 
феномен можно объяснить тем, что в условиях непосредственного, 
так сказать, «полисного» народовластия в существовании этой 
нормативно-правовой составляющей не было особой 
необходимости. Ведь еще Сократ стремился на примере 
собственной смерти доказать несправедливость суда и законов. 
Относительно Древнего Рима, то он находился в несколько иной 
цивилизационной плоскости, в частности основополагающая на его 
территории идеология экспансионизма предопределяла 
необходимость формирования и функционирования жестко 
структурированной вертикали с присущим ей универсальным 
управленческим механизмом. Эта задача была решена путем 
создания соответствующих государственно-управленческих 
институтов локального характера, которые возникали на 
захваченных Римом землях, а также благодаря концентрации 
первоочередного внимания на проблемах систематизации обычаев 
и непосредственной разработке на их основе общеобязательных 
правил нормативного характера, благодаря чему была создана 
система социально-правового регулирования, в основе 
аргументации которой были заложены возможности применения 
средств государственного принуждения. Именно эти жизненно 
необходимые обстоятельства впоследствии стали причиной 

                                                 
1Рассел Б. История западной философии и ее связи с политическими и 
социальными условиями от античности до наших дней: в 3-х кн. / Издание 7-
е, стереотипное. – М.: Академический Проект, 2009 – С. 343; Філософія як 
історія філософії: підручник. – К.: Центр учбової літератури, 2010. – С. 57. 
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появления досконально разработанной системы римского права, 
которое, в свою очередь, «сместилось» в сторону унификации 
гражданско-правовой его составляющей, которая фактически 
приобрела признаки повседневности. 

Наблюдая процессы влияния древнегреческой культурной, 
религиозной и философско-мировоззренческой традиции на 
формирование и развитие идеологических основ Римского 
государства, древнеримский поэт Квинт Гораций Флакк описал это 
явление в известном высказывании: «Graecia capta ferum victorem 
cepit» (Epodes II, 1, 156) – «покоренная Греция взяла в плен дикого 
победителя». На то время эта сентенция была достаточно 
злободневной, ведь признаки проникновения греческих 
мировоззренческих принципов в сферу идеологических основ 
Римского государства можно достаточно четко проследить на 
примере эклектики римской терминологической базой слов 
греческого происхождения и их распространение на все 
территории, подчиненные власти Рима. В свою очередь высокий 
уровень использования римлянами терминологических понятий 
греческого происхождения свидетельствует о том, что различные 
явления, для обозначения которых этот морфологический 
инструментарий применялся в хронологический период до 
завоевания греческих территорий, были римлянам или полностью 
неизвестны, или же информация, которой владели завоеватели о 
природе этих феноменов, была примитивной, неполной. В 
частности, по этому поводу В.Бертольди писал, что вся 
гражданская жизнь Европы проникнута греческими 
заимствованиями. Так, общеизвестно, что наука, техника, 
философия, искусство достигли выразительности и точности 
благодаря греческой терминологии. Интересным сейчас является 
то, что эллинизированные римляне сами стали одной из самых 
действенных сил в деле распространения греческой культуры. Даже 
христианство в процессе собственного распространения принимало 
преимущественно греческую языковую оболочку1. 

                                                 
1Бертольди В. Греческий и латинский: языки, служившие средством 
передачи местных традиций и орудием колонизации в Западном 
Средиземноморье // Новое в лингвистике. – М.: Изд. иностранной 
литературы. – 1972. – Вып. 6. – С. 120-129. 
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Таким образом, греческая культурная, художественная, 
философская, мировоззренческая, идеологическая и другие 
составляющие общественного бытия фактически проникали в 
массы почти на подсознательном уровне и получали 
распространение среди значительного количества последователей, 
принадлежащих к различным социальным слоям, на всех 
территориях, подчиненных Риму. Указанный процесс набирал 
обороты, как на территории Западной Европы, так и Малой Азии, 
ведь эти колоссальные территориальные владения до 395 года н.е. 
фактически подчинялись одному руководящему центру и были 
составными частями единого, монолитно-структурированного 
государственного организма. В частности, из истории Рима 
известно, что до смерти в 395 году императора Феодосия I 
Великого, территория Римской империи была фактически 
неделимой и все ее составные части развивались в едином 
государственно-правовом пространстве. Но, уже начиная с 395 
года, Римская империя распадается на Западную и Восточную 
части, хотя заметим, что по своей сути такой распад был 
неустойчивым1. Фактически в течение более чем 500 лет 
древнегреческий идеологический базис, а с ним и философско-
правовая доктрина создавали значительное влияние на 
общегосударственное развитие Римской империи. А уже после 
распада этого государственного образования на западную и 
восточную части греческая культурная, художественная, 
философская, научная, правовая и государственно-управленческая 
составляющие начинают развиваться в несколько отличных 
векторальных направлениях, что впоследствии привело к 
появлению между системами государственного управления и 
нормативного регулирования Римской империи и Восточной 
Римской империи разноплановых специфических разногласий, 
которые по своей природе оказались идентифицирующими 
признаками Западноевропейской и Восточноевропейской 
цивилизационных основ. 

Обратим внимание и на то, что даже после распада некогда 
единой Римской империи процесс греческого влияния не 
прекратился. В частности, указанный феномен на территориях 

                                                 
1Соколов В.В. Философия как история философии. – М.: Академический 
Проект, 2010. – С. 299.  
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Восточного и Западного Рима можно было проследить во всех 
сферах культурной, философской, государственно-правовой и 
религиозной жизни. Явление это приобрело такие масштабы 
распространения, что классические римские божества стали 
отождествляться с пантеоном богов греческого Олимпа; эллинский 
литературный стиль и философские достижения становятся 
образцом для дальнейшего развития творчества римских поэтов и 
философов. Но с момента распада империи философско-правовая 
идеология как Западной, так и Восточной ее частей начинает 
развиваться в своих суверенных векторальных направлениях. Но о 
полной изоляции «Запада» от «Востока» говорить не следует. 
Примером родства, в частности, правовых систем Римской и 
Восточной Римской империй может служить знаменитый «Кодекс 
Юстиниана», который приобрел непосредственно-практическое 
значение, став одними из основных источников права обоих 
указанных государственных образований, несмотря на то, что 
создан он был в Константинополе, и сам Флавий Петр Савватий 
Юстиниан, или Юстиниан Великий, был императором именно 
Восточной Римской империи. 

Анализируя дальнейшее развитие философии права на 
территории, в частности, Западной Римской империи, следует 
обратить внимание на немаловажное обстоятельство, которое 
заключалось в том, что именно на греческой культурной и 
философской основах формировалась оригинальная римская 
античная философия. Так что можно проследить существование 
устойчивой идентификационной особенности греческих и римских 
философских парадигм. Так, непосредственно древнегреческие 
мировоззренчески-ориентационные установки философского 
содержания в досократовский период приобретали ярко 
выраженное космологическое содержание, а сократовское учение и 
построенные на его основе следующие философско-правовые 
системы отличались присущим им антропоцентризмом. Но важно 
выделить то обстоятельство, что эллинская философско-правовая 
доктрина целиком и полностью основывалась на основах 
созирцательности, тогда как римская философия хотя и 
формировалась на эллинистических принципах, но фактически уже 
приобретала ярко выраженные признаки практичности. Основы 
римского практицизма, по нашему мнению, крылись в присущем 
настоящему образованию прагматическом образе жизни, 
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повлекшему существенное влияние на формирование этико-
римской ментальности, которая получила собственное проявление 
в экспансионизме, миссионерстве Рима, стремлении установления 
легализации и юридической защиты захваченной во время военных 
конфликтов собственности, распространении и адаптации 
собственной системы территориального управления и т.д. 

Сравнивая греческую и римскую системы государственного 
управления, следует обратить внимание на то обстоятельство, что 
классический греческий порядок полисного управления и сама 
система непосредственной демократии в плоскости социального 
регулирования не нуждались в детализированной разработке 
нормативно-правового материала, ведь для решения неотложных 
проблем отдельно взятого греческого полиса достаточно было 
собрать народное собрание, что, в свою очередь, оказалось задачей 
несложной. Именно поэтому система полисной демократии 
придавала нормативно-правовому регулированию признаки 
второстепенности, предоставляя преимущества праву 
естественному. Касаясь указанной проблематики, Э.Аннерс 
указывал на то, что значение полицейских, политических и 
социально-организационных структур греческих городов-
государств заключается в том, что они заложили основы для 
открытия дебатов и формирования понятий, относящихся к науке о 
государстве и праве, которые до сих пор продолжают служить для 
нас основой для размышлений в этой области знаний1. Это 
обстоятельство не вызывает удивления, ведь оно вытекало из 
объективной реальности полисной жизни древнегреческого 
общества. В частности, каждый город-государство был отдельным 
суверенным функциональным образованием государственного 
типа, локально развивалось и самостоятельно решало широко-
спектральные социальные, в т.ч. и административные и правовые 
проблемы, которые возникали перед ним, а отсюда – разнообразная 
«палитра» государственных и правовых систем, которые 
формировались, развивались и преимущественно успешно 
функционировали на греческих территориях. Э.Аннерс по этому 
поводу указывал на то, что в процессе создания полисной системы 
греки начали использовать три исходных института 

                                                 
1Аннерс Э. История европейского права / Ин-т Европы. – М.: Наука, 1994. – 
С. 35. 
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государственного правления – царя, совет старейшин и народное 
собрание, а для обеспечения городу-государству возможности 
эффективного функционирования в качестве самостоятельной 
политической, военной и правовой единицы необходимо создать 
достаточно сильную во всех отношениях структуру, которая могла 
бы формироваться на базе любого из трех упоминавшихся 
основных государственно-правовых институтов1. Именно поэтому 
не вызывает удивления тот факт, что каждый из существовавших в 
то время полисов выбирал свою, присущую именно ему модель 
формы государственного правления, проявляя при этом 
незаурядную изобретательность, которая находила собственное 
выражение как в теоретической, так и в практической плоскости. 
По нашему мнению, тогдашняя Греция была определенным 
государственно-правовым «исследовательским полигоном», на 
территории которого продуцировались и совершенствовались 
самые разнообразные типы государственного управления и 
нормативно-правового регулирования. Именно эта 
множественность и давала «исходный» материал для философско-
мировоззренческого поиска и обоснования идеальной формы 
государственного устройства, административного управления и 
законодательства. Перед древнегреческими философами 
открывались фантастические возможности анализа, 
существовавших тогда различных государственно-правовых 
организмов и синтеза на его основе разноплановых философско-
теоретических разработок, и обоснований идеальной 
государственно-правовой формы. Отметим, что как каждая 
философская школа досократического периода, так и 
разновременные философские системы, сформированные на основе 
разработок Сократа, прямо или косвенно выстраивали и логично 
обосновывали собственные оригинальные формы идеального 
государственно-правового образования. Это обстоятельство 
указывает как на динамику развития общественных отношений в 
разные временные периоды, так и на антистатичность философско-
правовой мысли на территории Древней Греции. Фактически 
благодаря древнегреческим культурно-философским, 
мировоззренческим наработкам были заложены теоретические 
основы государственно-правовой науки в целом, и именно 
                                                 
1Там же. – С. 35-36. 
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философско-теоретические обоснования необходимости развития 
государственно-правовой сферы бытия социума, разработки 
моделей идеального государственного устройства, его 
институциональных составляющих т.д. стали доминантным 
направлением греческой мировоззренчески-познавательной 
традиции. Лучшие представители греческой философской традиции 
перешли на более высокий, «духовный» уровень научного поиска и 
обоснования государственно-правового бытия, считая практицизм, 
в т.ч. и нормотворчество низшей сферой деятельности, принося 
практические проблемы реализации философско-теоретических 
разработок «в жертву» широким социальным массам. Яркой 
иллюстрацией данной ситуации может служить изложенное 
Платоном в произведении «Политик» обоснование идеальной 
формы государственного правления. Философ, в частности, 
указывал на то, что идентифицирующим признаком указанного 
феномена не выступает абсолютное господство законов в социуме. 
Таким признаком является мудрая и сильная личность, 
компетенции которой принадлежат высшие управленческие 
функции в государстве1. Фактически закону теперь отводились 
второстепенные позиции в процессе государственного управления. 
Но сам отрыв духовно-теоретического, познавательного уровня от 
непосредственно-практического ярко разоблачил вопиющие 
недостатки такого подхода. В качестве примера можно привести 
реформы Солона, которые не привели к долговременным 
результатам, а также неудачные попытки Платона устроить 
идеальное государство, одна из которых даже привела к тому, что 
философ был продан в рабство тираном Сиракуз Дионисием І. Хотя 
и следует заметить, что, потерпев неудачи в намерениях создать 
идеальное государство на основе собственных философско-
правовых принципов, Платон в диалоге «Законы» дает 
характеристику уже другой, лучшей, по его мнению, форме 
государственного устройства, заменив предыдущие свои 
утверждения новыми. В частности, новизна идей мыслителя 
заключалась в том, что он начал считать факт покорения закону 
лучшим средством для достижения единства и социальной 
гармонии в обществе, одновременно предавая закону 
идентифицирующие признаки, связанные со здравым смыслом, 
                                                 
1Платон. Собрание сочинений: в 4-х т. – М.: Мысль, 1994. – Т. 4. – С. 47-51. 
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который имеет безусловно Божественное происхождение. То есть 
любой закон фактически наделялся философом абсолютным 
авторитетом1. Совершенно противоположная ситуация сложилась в 
Древнем Риме, где империя строилась не на принципах 
суверенитета и независимости отдельных территориальных 
образований (полисов), а на основных началах жесткой 
централизации власти и системе непосредственного, прямого 
администрирования. Указанный порядок римского управления 
обуславливался потребностью не только подчинения, но и 
удержания в пределах собственной государственно-управленческой 
орбиты имперско-космополитического типа всех захваченных 
римлянами территорий, ведь в противном случае у империи, как 
таковой, вообще бы не было ни единого шанса не только на 
собственное существование, но и даже на непосредственное 
создание. Именно из указанной системы управления и рождается 
римский практицизм. Но в русле заданной проблематики все же 
следует заметить, что теоретические основы формирования и 
развития раннего или позднеантичного римского права, так же, как 
и его методологическая составляющая, создавались 
преимущественно на почве греческой философско-правовой мысли, 
выступавшей основным источником указанного социально-
правового феномена, который, благодаря собственному 
совершенному развитию, получил дальнейшее распространение в 
мировом масштабе. 
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ПРИНЦИПЫ АНТИЧНОЙ РЕКЛАМЫ И ИХ 

ВОПЛОЩЕНИЕ В СОВРЕМЕННОМ ШОУ-БИЗНЕСЕ 
(НА ПРИМЕРЕ ИВЕНТ-АГЕНТСТВ) 

 
Автором статьи приведены примеры античной рекламы в сфере зрелищ, 

конкретизированы основные положения античных рекламных образцов, подчеркнута их 
актуальность и преемственность в свете сегодняшних требований применительно к 
                                                 
1Аннерс Э. История европейского права / Ин-т Европы. – М.: Наука, 1994. – 
С. 39. 
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деятельности современных, новых структур развлечений - ивент-агентств как наиболее 
представительной сферы рекламно-информационной деятельности. Дан обзор 
рекламного материала лучших и крупных ивент-агентств России и Казахстана, сравнены 
их подходы, общее и особенное в профессиональной рекламной работе, продвижении 
предлагаемых развлекательных и других культурно-досуговых услуг. 

 
The author gives the examples of antique advertising in the sphere of shows. The main 

provisions of antique advertising samples are concretized. The author emphasises their urgency 
and continuity in the light of today's requirements with reference to the activity of modern, new 
structures of entertainments - event-agencies as the most representative sphere of advertising-
information work. The author gives the review of the advertising material of the best and large 
event-agencies of Russia and Kazakhstan, compares their approaches, the general and especial 
in the professional advertising work, the advancement of offered entertaining and others 
cultural-leisure time services. 

 
Автор көрініс саласындағы антикалық жарнаманың үлгілерін берген, антикалық 

жарнамалық үлгілердің негізгі қағидалары нақтыланған, олардың өзектілігі және бүгінгі 
талаптар тұрғысынан ойын-сауық-ивент-агенттіктердің қазіргі, жаңа 
құрылымдарының қызметіне қатысты дәстүр жалғастығы жарнамалық-ақпараттық 
қызметтің аса өкілді саласы ретінде атап өтіледі. Ресей мен Қазақстанның ең жақсы 
және ең ірі ивент-агенттіктерінің жарнамалық материалы беріледі, олардың әдістері, 
кәсіби жарнамалық жұмыстағы ортақтығы мен жекелігі, ұсынылатын ойын-сауықтық 
және басқа мәдени бос уақытты өткізуге арналған қызметтерін ұсыну салыстырылады. 

 
Античность – это начальная точка становления светской и 

массовой культуры, один из основных факторов и критериев 
измерения человеческой цивилизации, опора на первые крупные 
интеллектуальные, эстетические, креативные формирования. 
Дошедшие до нас краткие, обрывочные сведения позволяют 
расширить степень изученности темы. Не исключением в этом 
являются античные рекламные обращения и действия. С нашей 
точки зрения, к характеристике рекламы античности (как, впрочем, 
и на других ее этапах развития человеческого общества) вполне 
уместны следующие изречения и афоризмы: «об идеалах нации 
можно судить по ее рекламе»1; «образно говоря, рекламу можно 
назвать прапра…внучкой древней мифологии»2; «многие мелочи 
стали важными вещами благодаря правильной рекламе»3. 

Попытки обобщить и систематизировать подходы к 
пониманию сути античной рекламы неоднократно излагались на 
страницах сборников Античного научного центра (ныне – Центра 
Антиковедения). Так, в статьях по заявленной нами тематике 

                                                 
1http: // letter. com. ua / aphorism / advertisement (28.02.2014) 
2Ecsocman. hse. ru / data / 139 / 984 / 1217 / 1. (28.02. 2014) 
3Antikvar / inkiev / biz/article / 290 (01.03.2013) 
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упоминалось об античных гимнах и юбилеях как средствах, формах 
своеобразной рекламной деятельности и образцах культурных 
достижений.  В одном из сборников указано, что многие принципы 
рекламы, «законы и правила» остаются неизменными: что 
рекламируется, для кого, где, как и когда размещена реклама, какие 
использованы технологии и каналы распространения, сколько на 
это может быть затрачено… Только видоизменяются ее формы и 
содержание вместе с развитием нынешней цивилизации»1. (В  
цитируемой статье указаны источники появления рекламы, а также 
такие принципы и способы, как извещение о различных событиях и 
предложениях, призывы и обращения  к покупателям, выполненные 
на различных носителях информации (камнях, скалах, щитах; 
настенные надписи на общественных зданиях - стадионах, банях, и 
указатели гостиниц, таверн, кабачков, различных лавок, имевших 
отличительный знак на фасаде;  зрелища использовались в Древней 
Греции и Риме для нагнетания политических страстей и т.д.2 
Предметы рекламирования охватывают все сферы 
жизнедеятельности античного общества - экономическую, 
политическую, межличностную рекламу, объявления о различных 
услугах, зрелищную и т. п. 

Звуковая атмосфера античного города была насыщена 
выкриками зазывал, торговцев, официальных глашатаев, 
объявляющих правительственные указы, распоряжения и 
постановления. Античный мудрец и философ Луций Анней Сенека 
две тысячи лет тому назад в письме к приятелю жаловался на 
раздражающие и отвлекающие от сосредоточенности 
многочисленные уличные шумы: "Сейчас вокруг меня со всех 
сторон многочисленный крик: ведь я живу над самой баней. Вот 
вообрази себе все многообразие звуков, из-за которых можно 
возненавидеть собственные уши. <...> К тому же есть еще и 

                                                 
1Поздеев-Башта А.Г. Реклама в античности // Античный вестник: 
исследования и публикации по античности и раннему средневековью: 
Материалы 4-й междунар. науч. конф.: «Актуальные проблемы античности и 
раннего средневековья», 24 марта 2007г. Сб.ст. / Под ред. В.Н.Вдовина. –
Вып.4. – Алматы,2007. – С.297-305. 
2Там же. – С. 298,299, 302,303,304. 
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пирожники, и колбасники, и торговцы всякими кушаньями, каждый 
на свой лад выкликающие товар"1. 

Известны различные примеры рекламы, применяемой в 
социально-культурной сфере. Легендарные «римские гладиаторы 
отдавали свои жизни ради того, чтобы публика ушла из цирка в 
хорошем расположении духа»2. Как свидетельствуют источники, 
излагающие афоризмы древних философов о рекламе, только в 105 
г. до н.э., благодаря неустанным заботам народных трибунов об 
увеселении римской черни, уже начавшейся формироваться как 
социальный класс, гладиаторские бои были введены в число 
официальных публичных зрелищ. До нас дошли сведения, что в 
древнейшем городе Помпеи была обнаружена вывеска с 
изображением учителя, наказывающего розгами ученика, что 
обращало внимание горожан на школьное заведение. Не менее 
броско, чем в современном городе, рекламировались гостиницы, 
таверны, кабачки. Как правило, таверну рекламировала вывеска и 
насаждения плюща или терновника. Помимо вывесок существовали 
разбросанные в разных местах надписи-указатели типа: 
«Прохожий, пройди отсюда до двенадцатой башни. Там Сирикус 
держит винный погребок. Загляни туда. До встречи»3.  

Широко практиковались приемы рекламы и рекламных 
обращений в области политической сферы, политической культуры 
и культуры массовой информации. В источниках утверждается, что 
«важнейшим средством распространения информации и рекламы в 
древних государствах мира являлся так называемый институт 
глашатаев - один из древнейших установлений государственной 
власти. Эти должности были установлены в различных древних 
государствах»4. В античном обществе работа глашатая, 

                                                 
1http: // www. reklamaru. com / content. php?id = 454 (02.02.2014); http: // www. 
coolreferat.Com/%D0%A0%D0%B5%D0%BA%D0%BB%D0%B0%D0%BC%D
0%B0_%D0%B2_%D0%B0%D0%BD%D1%82%D0%B8%D1%87%D0%BD%
D0%BE%D0%BC_%D0%BC%D0%B8%D1%80%D0%B5 (02.02.2014) 
2http: // www. koryazhma. ru / usefull / know / coc. as. (02.03.2014) 
3http: // www. reklamaru. com /content. php ? id = 454 (03.03.2014) 
4http: // www. coolreferat. Com 
%D0%A0%D0%B5%D0%BA%D0%BB%D0%B0%D0%BC%D0%B0%D0%B2
%D0%B0%D0%BD%D1%82%D0%B8%D1%87%D0%BD%D0%BE%D0%BC
%D0%BC%D0%B8%D1%80%D0%B5 (02.02.2014) 
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действительно, была довольно трудной и требовала особого 
мастерства и особых личностных качеств: в Древнем Риме, 
например, проводились даже состязания «крикунов». Как правило, 
боролись за имидж покровителя крикуна. Каждый из соперников 
стремился расхвалить своего правителя, не пренебрегая при этом 
громкими «обличениями» по отношению к другому. Поскольку всё 
это совершалось на глазах большого количества людей, 
привлеченных громкими криками состязающихся, то 
результативность рекламы для победителя была обеспечена. 
Распространенными были рекламные рисунки: наскальные фрески, 
создаваемые по маршрутам народных шествий и превозносившие 
достоинства товаров торговых и ремесленных лавок, описывающие 
преимущества товаров (услуг) соответствующего учреждения. 
Например, на знаменитых фресках общественных бань Помпеи 
изображались сцены наслаждения от купания. 

 Своеобразным проявлением рекламы служит наличие особого 
кольца на пальце господина, указывающего на его принадлежность 
к высшему сословию, подчеркивающего его статус. 

В наши дни основополагающие изречения и принципы 
античной рекламы с успехом применяются в шоу-бизнесе: кино, 
телесериалах, индустрии моды. Конкретизируем их на одном из 
представительных объектов нашего исследования – в деятельности 
ивент-агентств. В них проявляются постоянные, неоднократно 
повторяющиеся, нестандартные яркие обращения («зазывания») к 
клиентам – потребителям культурных услуг, излагается подробная 
или интригующая, в краткой форме, роспись их преимуществ, 
применены различные, порой в необычной форме, наглядные 
материалы, подчеркиваются достоинства культурных услуг, 
которые отсутствуют у конкурентов. 

В рекламных материалах содержится не только предлагаемый 
перечень ивент-услуг, но и даны краткие советы по некоторым 
(выборочным) моментам организации праздника для 
непрофессионалов, неподготовленных организаторов – любителей 
праздничных торжеств (с чего начать подготовку; какие приемы 
следует применить, чтобы сделать праздник привлекательным; 
интересным; излагаются общие технологические основы 
подготовки и проведения мероприятия), просмотр сайтов ряда 
агентств сопровождается музыкой. Ивент-агентства, следуя 
античной традиции, большое значение придают красочности и 
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символизации рекламным вывескам. Так, они тщательно 
расписывают свои следующие основные услуги: 

- разработка креативной концепции мероприятия; 
- подбор и бронирование площадки; 
-приглашение гостей мероприятия, оповещение о 

предстоящем мероприятии; 
- организационная логистика (обеспечение транспорта, 

доставки всех материалов и персонала на площадку мероприятия); 
- организация питания; 
- подбор артистов и развлекательных номеров; 
- декорирование помещений мероприятий; 
- техническое обеспечение мероприятий (свет, звук); 
- производство брендированной продукции; 
- подбор и тренинг промо-персонала для мероприятия; 
- осуществление культурной программы (выбор рациональных 

форм и их структурное наполнение); 
- администрирование и проведение мероприятий. 
К числу дополнительных услуг, предоставляемых ивент-

агентствами, относятся следующие: 
- в последнее время даже на личной страничке пользователей 

появилась информация об организации корпоративных 
мероприятий в г. Алматы с предложением услуг агентства по 
написанию сценария и оформления тематической площадки; 

- активно разрабатываются техники, идеи, стратегии, методы, 
среди которых выделяются относительно традиционные элементы 
и современные. 

К организации мероприятия привлекаются партнеры, 
специалисты других подотраслей и учреждений, в штаты ивент-
агентств включены специалисты-менеджеры, к которым стали 
предъявляться повышенные требования: в этой сфере 
задействована инициативная, креативная, талантливая молодежь, 
обладающая богатой фантазией, имеющая особые творческие 
способности, собственный взгляд на данный аспект темы и 
развитие культурно-досуговой сферы в целом. В основном, это 
сотрудники компаний, либо не имеющие специального 
профессионального образования в данной сфере, либо студенты, 
обучающиеся по направлению подготовки «Социально-культурная 
деятельность», иногда имеющие и ведущие собственный ивент-
бизнес. Ивент-мероприятия проводятся по заказу частных лиц и 
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организаций, а также по инициативному предложению ивент-
агентств. Ныне в число ивент-компаний стали привлекаться многие 
представители туристического бизнеса, оказывающие услуги по 
организации выездных корпоративов и различных видов деловых 
мероприятий на территории России, Казахстана, а также стран 
дальнего зарубежья. 

Корпоративное мероприятие проводится в самых 
разнообразных формах (самостоятельных и приуроченных к 
какому-либо событию): юбилей компании, личные праздники 
(свадьба, день рождения), корпоративные вечеринки; оно может 
быть приурочено к национальному и городскому празднеству, 
фестивалю, презентации, конференции, бизнес-мероприятиям 
(деловой встрече, бизнес-встрече и т.п.). Причем, место проведения 
корпоративного мероприятия также может быть различным: кафе, 
клубы, рестораны, выезд на природу, туристические базы и Дома 
отдыха, музеи. Корпоративное мероприятие проводится в 
торжественной обстановке, наблюдается органичное сочетание 
коллективных и личных духовно-развлекательных интересов, а 
также условного «общего» и индивидуально-группового способа 
проведения досуга. Обязательным элементом является 
традиционное и оригинальное оформление мероприятия, 
создающее особую, приподнятую, праздничную ауру. Если раньше 
корпоративное мероприятие сводилось в основном к скромной, 
милой обстановке с поздравлением руководства и вручением 
симпатичных сувениров, а личные праздники – к застольям, без 
привлечения профессионального тамады, то ныне они переросли в 
пышное празднество с развернутой, интересной, продолжительной 
досуговой программой1.  

Обзор рынка лучших ивент-агенств в Казахстане показал, что 
для них характерны следующие принципы рекламирования: 

- обращение к клиенту-потребителю услуг («Работаем с 
каждым клиентом индивидуально! Что вы получаете?  …адреналин 
и незабываемые ощущения. Мы рады Вам! Всегда на связи!») - 
«Межгалактическое Event-agency Pioneerpro»;  

- реклама команды профессионалов по организации 
праздников, и польза от этого для клиентов-заказчиков 
(Межгалактическое Event-agency Pionerpro); 
                                                 
1http// www. sandreev. ru / topic / 3474 (03.03.2014) 
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- сведения в стихотворной форме об истоках организации 
Центра праздников и его креативной возможности, упоминания о 
должностях сотрудников Центра (менеджер, ивент-менеджер, 
оформитель) («МаКо»); 

- наличие эмблемы ивент-агенства («Артист»); 
- наглядная иллюстрация (фотопоказ) материально-

технических средств, услуг, эффектных номеров, применяемых в 
организации мероприятия (огненное и светодиодное шоу, 
контактное жонглирование, ходулисты, боди-арт, анимация, 
мастер-классы) (DragonSoul); 

- перечень всевозможных форм мероприятий (свадьба, 
юбилей, день рождения, корпоративное торжество, презентация, 
выпускной вечер, тимбилдинг, детский праздник, розыгрыш) (Шоу-
агенство «Гротеск»); 

- основные виды деятельности агентства по организации 
мероприятий и праздников (услуги ведущих; формы мероприятий – 
обучающие семинары, флористика, прикладное искусство, школа 
аниматоров, оформление шарами, художественное мастерство) 
(праздничное агентство «AERODREAM»); 

- услуги по сдаче во временное пользование (аренду) 
всевозможных «костюмов» различной тематики, предоставление  
возможности «сшить на заказ» любой увиденный, придуманный 
или понравившийся «костюм» на индивидуальную фигуру; прокат 
всевозможных аксессуаров (тематические головные уборы, обувь, 
комплекты украшений, перчатки, шляпы и многое другое) 
(«Елкино Царство»); подбор всевозможных костюмов и других 
аксессуаров (фольклорные, этнографические, национальные 
костюмы; костюмы сказочных персонажей и героев мультфильмов; 
исторические, карнавальные, театральные костюмы, оригинальные 
платья для любого торжества, мужские костюмы, смокинги, фраки, 
свадебные платья; головные уборы, парики, перчатки, маски, 
бижутерия, обувь и другие аксессуары) для всевозможных ивент-
мероприятий  (для корпоративных вечеринок, праздников, 
сюрпризов, шуток, веселых розыгрышей, шоу-программ, варьете, 
эстрады, танцевальных коллективов) («Дилижанс Шоу»); 

- художественное оформление мероприятий и места их 
проведения («Дуэт. Флористическая мастерская»); различные виды 
художественного оформления, индивидуальные решения, 
бесконечные возможности (оригинальное оформление из шаров; 
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декорирование цветами и тканью, индивидуальное оформление 
витражей; печать на воздушных шарах; применение спецэффектов 
и фейерверков) («Arabella»). 

 Для казахстанских агентств присуща индивидуальность, 
отличительная направленность и во многих случаях– 
нестандартность творческих решений, неповторимый стиль работы 
с разными возрастными категориями клиентов с учетом 
национального своеобразия, выбор многих материально-
технических средств, наличие фотографий, наглядно 
демонстрирующих стиль и возможности их работы 
преимущественно в сфере массовых развлечений, контактные 
данные.  

Обзор лучших ивент-агентств г. Санкт-Петербурга позволяет 
сделать вывод, что российские специалисты нашли свою нишу и 
занимаются рекламным и комплексным обслуживанием не только 
мероприятий массово-развлекательного, но и делового характера: 
корпоративных мероприятий, презентаций, конференций, 
тренингов («Подъежники»); PR-акций, конференций, спортивных и 
корпоративных мероприятий («Перемена»); корпоративных 
праздников, BTL-, PR-акций, неформальных встреч для партнеров 
и клиентов, конференций, презентаций (Агентство праздников 
«Князевъ»). Эти агентства предоставляют на своих рекламных 
сайтах следующие сведения: 

- фактографические, носящие общий характер (о данном 
ивент-агентстве, его миссии и подходах к работе, месте на рынке 
услуг и др). (Louder Актив);  

- краткая реклама о больших возможностях фирмы («Мы 
хорошо делаем две вещи: рекламу и праздники», с символами и 
эмблемам фирмы и фотографиями ведущих - «репортеров, 
журналистов», ведущих передачу, рассказ об ивент-агенстве)    
(MediaЛюди); 

- различные формы культурно-досуговых мероприятий 
личного и группового характера (дни рождения, юбилеи, массовые 
и календарные, детские праздники, выпускные вечера в детских 
садах, школах, ВУЗах);  

- оказание сопутствующих и дополнительных услуг 
(разработка оригинального сценария по заказу; подбор подходящей 
площадки (клуб, кафе, ресторан, конференц-зал, Дворец (Дом) 
отдыха, парк, подбор и приглашение ведущего и артистов 
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сопровождения; консультации и советы по праздничному или 
тематическому оформлению зала; фото- и видеосъемке; 
организации фейверков и салютов; подготовке сувенирной 
продукции; обеспечению транспортом для доставки гостей и 
участников) (ивент-агентство «Перемена»), с изложением девиза-
лозунга фирмы;  частные праздники, игры-розыгрыши (Агентство 
праздников «Князевъ»);  

- проведение интерактивных мероприятий;  
- наиболее удачные, проникновенные, доверительные 

обращения к потенциальным клиентам («Мы полны идей, 
которыми готовы поделиться с Вами» - свадебное агентство 
«WeProject»: «Дамы и господа. Мы наполняем жизнь событиями» - 
Агентство праздников «Князевъ»; «Праздник -  один из самых 
драгоценных моментов в жизни, и мы поможем насладиться им в 
полной мере» - AnnaZOZ; «Мы очень любим свою работу. Потому 
что каждый день занимаемся любимым делом» - EventAgency. 

Таким образом, сравнение рекламного стиля деятельности 
казахстанских и российских ивент-агенств позволяет сделать вывод 
об их творческом разнообразном подходе, поиске своей ниши. 
Казахстанских ивент-менеджеров и агентств отличает упор на 
национальную основу, использование элементов национальной 
традиции, оказание дополнительных услуг по подбору и прокату 
костюмов, и оформлению нарядов и зала; акцентирование 
внимания на массово-развлекательных мероприятиях и их 
эффектное материально-техническое сопровождение; российских 
специалистов – проведение деловых мероприятий и массово-
развлекательных в равной степени; применение виртуальных 
средств.  

Ивент-агенства обеих стран объединяет непосредственное, 
привлекательное обращение к клиенту, применение световых и 
цветовых эффектов, разнообразные, порой необычные названия 
агентств, подчеркивающие их суть, специфику и направленность 
работы. Недостатки рекламы: сухой, в некоторых случаях, 
перегруженный текст рекламы, отсутствие кратких, но ярких 
мыслей, похвала отдельной компании, а не достижений всей ивент-
отрасли и ее возможностей в целом. 

Возрастающий опыт и мастерство ивент-агентств в рекламной 
деятельности наглядно подтверждают правильность античной 
направленности в сфере рекламы и массовой коммуникации, только 
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с той разницей, что античные вывески размещались на глиняных и 
каменных носителях информации, а современные, 
преимущественно, - на электронных. В дальнейших публикациях 
предполагается продолжить тему на предмет применения рекламы 
в других отраслях социально-культурной сферы. 

 
 

 
 
 
Л. В. РОМАНОВА / г. Екатеринбург, Российская Федерация /, 
доцент кафедры истории музыки Уральской государственной консерватории им. М.П. Мусоргского, 
кандидат педагогических наук 
 

АНТИЧНЫЙ МИРООБРАЗ 
В ФОРТЕПИАННОМ ЗАВЕЩАНИИ 

НИКОЛАЯ СИДЕЛЬНИКОВА 
 

Ренессанс античной тематики в русском искусстве, в том числе музыке, начала 
ХХ века был одним из следствий романтического мифологизма. Его новой стадией стал 
неомифологизм второй половины ХХ века. В этом контексте уникальным является 
последнее произведение Н.Н. Сидельникова на античную тематику – «Лабиринты» для 
фортепиано соло. В неординарном жанре «симфонии-романа» композитор оригинально 
трактует сюжет античного мифа о Тесее для философского осмысления своей жизни и 
судьбы человека вообще.    
 

Renaissance antique subjects in Russian art, including music, of the beginning of the 20th 
century was one of the consequences of romantic mythologies. His new step was the 
neomythologies (neomythologism) second half of the 20th century. In this context, unique is the 
last work by N.N. Sidelnikov on antique subjects –«Labyrinths» for solo piano. In the unordinary 
genre of «Symphony "novel» the composer originally interpreted the story of the ancient myth of 
Theseus to the philosophical understanding of their lives and the fate of man at all. 
 

Орыс өнеріндегі антикалық тақырыптаманың ренессансы, соның ішінде 
музыкадағы ренессанс, ХХ ғасыр басында романтикалық мифологизм салдарының бірі 
болды. Оның жаңа сатысы ХХ ғасырдың екінші жартысындағы неомифологизм болды. 
Осы контексте ерекше болып табылатын Н.Н.Сидельникованың антикалық 
тақырыптамадағы соңғы шығармасы – жеке фортепианоға арналған «Лабиринт». 
Композитор «симфония-роман» жанрында Тесей туралы антикалық мифтің сюжетін 
адамның өз өмірін және жалпы тағдырын философиялық тұрғыдан түсіну үшін ерекше 
сипаттайды.   
 
 
     Начиная с эпохи формирования русского музыкального 
искусства на европейской основе в конце XVIII века античность не 
выходила из сферы внимания композиторов, хотя интенсивность 
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обращения к ней была различна. Если в конце века Просвещения 
становящаяся русская композиторская школа создавала оперы на 
античные сюжеты как экзамен на зрелость, а балет, будучи тогда 
вторичным жанром, просто подражал европейской традиции; если  
в начале  XIX века античность экспортировалась вместе с 
новомодным ампиром и сохранялась в пасторально-
анакреонтических сюжетах, – то позже в странах с молодыми 
музыкальными классическими культурами античность 
отстраняется: «К середине XIX в. античное наследие осознается все 
более враждебным национальной исторической почве, своеобразию 
отдельной этнической культурной традиции»1.  
     Однако в конце века, вместе с русским культурным ренессансом, 
возникает и мощный ренессанс античности; в специальном 
исследовании этого феномена констатируется: «Древняя Эллада 
была, бесспорно, одной из сфер духовного паломничества русской 
интеллигенции на рубеже XIX-XX веков, что имело отклик во всех 
видах искусства с явной направленностью к их соединению на 
театральной сцене. Музыке принадлежала незаменимая роль в этом 
синтезе»2. Художественная античность Серебряного века опиралась 
на археологические открытия и историческое аниковедение, на 
переводы античных источников и эстетику Ф. Ницше. Она 
востребовалась модерном, символизмом и акмеизмом, проявлялась 
в русских школах античной пластики, в изучении и стилизации 
греческой ритмики и очень разнообразно – в музыке: от 
антологического романса и программных инструментальных 
произведений до музыкального театра, прежде всего балета, 
занявшего в это время лидирующие позиции, ярко воплощалась в   
драматических спектаклях с музыкальным оформлением3.  

                                                 
1Межуев Б.В. Античная тема в русской философской мысли второй 
половины XIX века. – С. 159 - 202 // Античное наследие в культуре России / 
Г.С. Кнабе, Б.В. Межуев, А.А. Носов, В.Ю. Проскурина, И.С. Свенцицкая, 
О.Е. Этингоф / Под общ. ред. Г.С. Кнабе. – М.: Изд. РНИИ культурного и 
природного наследия, 1995. – С. 159.    
2Кривошеева И.В. Античность в музыкальной культуре Серебряного века: 
музыкально-театральные искания: автореф. дис. … канд.иск. – М., 2000 // 
http: // www. dissercat. com / content / antichnost-v-muzykalnoi-kulture-
serebryanogo-veka-muzykalno-teatralnye-iskaniya 
3Там же.  
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      В целом, античность вместе с теософскими и 
богоискательскими тенденциями питала мифологизм как 
характернейшее духовное качество эпохи, выражавшееся зачастую 
в опосредованных формах футуризма, неопримитива и даже 
брюитизма. Мифологизм был в то же время перспективнейшим 
наследием романтизма, в музыке – прежде всего Р. Вагнера, 
создавшего цельную мифопоэтическую парадигму в своих операх. 
Европейское вагнерианство последней трети XIX века 
художественно-непосредственно и эстетически-опосредованно 
(через вагнерианство молодого Ф. Ницше) создало почву для 
символизма, влившегося в модерн. Аполлоническое и 
дионисийское начала составляли полюса творческого напряжения и 
обусловили полярности первого русского авангарда.     
    В культуре Запада дальнейшее развитие художественной 
интерпретации античности протекало в рамках неоклассицизма, с 
1920-х годов стимулированного И.Стравинским, и подготовленного 
французскими и итальянскими композиторами, для которых 
античная традиция всегда была отечески живой. Но в СССР в силу 
господства доктрины соцреализма актуализация античности 
оказалась возможной только с 1960-х годов, когда возникла 
творческая рецепция неоклассицизма советскими композиторами: 
А. Локшиным, А. Кнайфелем, С.Слонимским, Б. Тищенко и др. В 
то же время мифологизм соцреалистического искусства приобрел 
свои специфические формы, особенно наглядно проявившиеся в 
кинематографе, что симметрично порождало выдающиеся 
мифопоэтические произведения «антисоцреалистического» плана – 
достаточно вспомнить «Мастера и Маргариту» М. Булгакова.    
    Поставангардный и постмодернистский этап развития искусства 
в последней трети ХХ века продемонстрировал тенденцию, 
названную неомифологизмом, однако прямые сюжетные связи с 
античностью скорее ослабели, поскольку неомифологизм 
подразумевал креативный подход к культурному наследию в целом 
и к мифотворчеству на любой основе. Тем не менее он обнаружил 
хорошее усвоение уроков предыдущих периодов и их новый 
синтез. В целом за ХХ век произошло переосмысление самих 
функций мифа и его места в культуре как ее основы, ее формы и ее 
содержания1. В настоящее время универсальность мифа 
                                                 
1См.: Денисов Андрей. «Персефона» И. Стравинского – новая жизнь мифа о 
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соотносится с музыкальным текстом, на основе чего выделяются 
четыре парадигмы – символическая, психоаналитическая, 
ритуалистическая и структурная1.     
      Одним из ярчайших представителей неомифологизма в 
советской музыке был композитор Николай Николаевич 
Сидельников (1930-1992), профессор Московской консерватории, 
которого его ученики по классу сочинения считали 
основоположником отечественного постмодернизма (В. Мартынов, 
И. Юсупова). Сидельников был личностью глубоко неординарной, 
и прежде всего в плане универсальной образованности. Его ученик, 
известный композитор В. Тарнопольский свидетельствует: «Он 
часто цитировал Шпенглера, Ницше, прекрасно знал русскую 
философию, Библию, Талмуд, Коран»2, – что во времена 
официальной книжной «селекции» и к тому же в музыкантской 
среде было редкостью.   
     Будучи, по словам Г.В. Григорьевой, «истинно русским 
композитором»3, написавшим ряд ярчайших исторических и 
фольклорных музыкальных полотен на русском материале, 
Сидельников сознательно практиковал широчайший диалог 
культур. Он ставил в один ряд «Романсеро о любви и смерти» на 
стихи Г. Лорки, две тетради «Сычуаньских элегий» на стихи 
китайского поэта Ду Фу, «Фрагмент из Фаэтона» (на латинском 
языке) на текст Овидия Назона, хоровую поэму «Вечернее моление 
о мире» (из древнееврейской народной поэзии)»4. В последние 
годы жизни писал преимущественно духовную и даже культовую 
музыку: Духовный концерт, «Псалмы» из вокально-хорового цикла 
«Иудейские древности» и самый знаковый опус – Литургию Св. 
Иоанна Златоуста.  

                                                                                                                                                             
возвращении из царства смерти // Миф. Музыка. Обряд: сб. статей / Ред.-
сост. М. Катунян.– М.: Композитор, 2007. – С. 73.   
1Осадчая Ольга. Мифология музыкального текста // Там же. –  С. 11-25.  
2Тарнопольский Владимир. Русский футурист // Музыкальная академия. – 
2001. –  №1. – С. 112.  
3Григорьева Галина. Истинно русский композитор: о музыке Н. 
Сидельникова // Музыка из бывшего СССР: сб. статей. – Вып.2. – М.: 
Композитор, 1996. – С. 75.  
4Николай Сидельников: о музыке, о себе // Музыкальная академия. – 2001.  
– № 1. – С. 109.   
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     Все это свидетельствует о широчайшем культурологическом 
синтезе, характерном для искусства ХХ века и особенно его второй 
половины, что было отрефлексировано и самим Сидельниковым: 
«Я не случайно обращаюсь к разным языкам, к творчеству разных 
народов. По мысли моего любимого философа Платона, истинно 
национальное является одновременно общечеловеческим, и 
поэтому мне хочется своими скромными своими скромными 
силами доказать людям, что в наш тревожный век все-таки 
существует больше вещей, которые объединяют людей, чем 
разделяют их»1. Время этого высказывания – 1984 г. – 
характеризовалось интенсивным становлением 
культурологического подхода в музыкознании.   
     Упоминание Платона весьма примечательно, ибо не столько 
обозначает античный вектор его творчества, сколько 
подсказывает его специфику. Собственно, произведений на 
античную тематику у Сидельникова лишь два – упомянутый выше 
«Фрагмент из Фаэтона» на текст Овидия и его последнее, привычно 
нестандарное произведение: «Лабиринты. – Роман-симфония в пяти 
фресках для фортепиано по мотивам древнегреческих мифов о 
Тесее». Именно оно является предметом настоящего дискурса.  
    Итак, Сидельников – поклонник Платона. Это подразумевало 
определенные философские наклонности, и таковые 
обнаруживались многообразно. Отметим сначала их проявление в 
классе сочинения, где на занятиях были обязаны присутствовать 
все ученики-композиторы. В. Мартынов вспоминал: «Сидельников, 
выходя за грань музыкальных категорий, вырывался в область 
космогонии и философии, находящейся над композиторским 
творчеством. И тогда становился уже неважен факт – будешь ли ты 
композитором или нет»2. К. Уманский дополняет: «Николай 
Николаевич был в каком-то смысле пифагорейцем в музыке. Он 
вырабатывал в нас субъективное, философски-абстрактное 
отношение ко всем элементам музыкального языка»3. Если эти 
свидетельства имеют педагогический модус, то не менее 

                                                 
1Там же.  
2Уманский Кирилл. Искусство создают личности // Музыкальная академия. –  
2001. –  №1. – С. 117.  
3Там же. – С. 118.  
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впечатляют философские интенции Сидельникова непосредственно 
в творчестве.  
     Так, еще в 1967 г. была написана «Романтическая симфония-
дивертисмент в четырех портретах» (Вивальди, Равель, Берг, 
Стравинский), представляющих, по мысли автора, четыре великие 
музыкальные культуры Европы – Италии, Франции, Австрии и 
России1. Однако портреты культур – не единственный смысловой 
план произведения; подзаголовок – «Времена суток» – вносит 
темпоральное измерение, которое конкретизируют названия частей: 
«Полуденный концерт в старинном духе», «Вечерний карнавал 
вальсов», «Ноктюрн», «Утренний балет метра и ритма». 
Обусловленные, с одной стороны, индивидуальностями 
композиторов-прототипов, а с другой – типическими жанрами, они 
устанавливают онтологическую связь художественного времени и 
культурного пространства в игровом модусе. И если философские 
основания этой симфонии латентны, то в следующем году (1968) 
создается опус, декларирующий их с вызывающей прямотой: 
Третья симфония «По прочтении “Диалектики природы” Ф. 
Энгельса».  
     Название, ассоциирующееся с сонатой-фантазией Ф. Листа «По 
прочтении Данте», расшифровывается в четырех частях: 
«Монумент», «Движение мира», «Размышление», «Вечная весна 
мироздания». Используя фрагменты энгельсовских текстов, 
Сидельников следует опыту С.Прокофьева в его уникальной 
кантате «К 20-летию Октября» на слова Маркса, Ленина и Сталина. 
Но содержание его симфонии-оратории не революционное, а чисто 
философское: идеи движения, неуничтожимости и 
самотождественности материи, о чем размышляли еще великие 
философы античности. При этом монументальность воплощения 
(хор, оркестр, орган, два фортепиано) придает музыке вселенский, 
космогонический масштаб, приближающийся к Восьмой 
симфонией Малера (одного из любимейших композиторов 
Сидельникова) на слова католического гимна и второй 
(философской) части «Фауста» Гёте. Как обычно, увлечение 
профессора отразилось на учениках: «он и меня заразил этой 

                                                 
1Последнее интервью Николая Сидельникова // Музыкальная академия. – 
2001. –  №1. – С. 119.  
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работой. Я досконально проштудировал ее», – признавался В.  
Мартынов1.   
     Продолжением Третьей симфонии оказалась концертная 
симфония «Дуэли» (1974 г.), написанная в серийной технике и 
подтверждающая подмеченный К. Уманским «пифагореизм» 
композитора: 1 ч. – «Соотношение неопределенностей»; 2 ч. – 
«Борьба гармонии и хаоса»; 3 ч. – «Поединок закономерности и 
случая». Здесь эксплицированы философско-онтологические 
категории, опять-таки восходящие к античной космологии; 
концептуальное решение происходит в логике музыкального 
материала, имеющей всеобщие основания. 
     Дальнейшая парабола духовно-интеллектуального развития 
композитора, как уже говорилось, привела его к концепциям 
религиозного плана, что еще более согласуется с платоновским 
идейным миром. Но нас интересует, и глубинно-творческая связь 
Сидельникова с платонизмом, а именно – стратегия 
художественного миропознания и миротворения. 
      Исследователи творчества композитора говорят о тяге «к 
красочному, будоражащему, стихийному», игровому и едва ли не 
карнавальному2; констатируют: «Его образное мышление 
предельно конкретно, почти театрально»; «“Сюжетность”, 
театрализованность проявляются в образной характеристичности, в 
картинном развороте музыкальных “событий”»3; находят «ореол 
романтичности и тонкой одухотворенности» вместе с «глубиной 
философского обобщения и особой сидельниковской экспрессией»4. 
Не менее важен принцип драматургически-композиционного 
мышления, и в этом плане «Сидельников … мыслил категориями 
“расстановки” (К. Леви-Стросс об оперировании категориями 
мифа)»5. Этот принцип порождает основной тип его музыкальных 

                                                 
1Мартынов Владимир. Учитель жизни // Музыкальная академия. – 2001. – 
№1. – С. 111. 
2Чередниченко Т. Музыкальный запас: 70-е. Проблемы. Портреты. Случаи. – 
М.: Новое литературное обозрение, 2002. – С. 199.  
3Григорьева Галина. Истинно русский композитор: о музыке Н. 
Сидельникова // Музыка из бывшего СССР: сб. статей. – Вып.2. – М.: 
Композитор, 1996. – С. 76.   
4Эсаулова Т. Языки культуры в вокально-хоровом творчестве Николая 
Сидельникова. – М.: Композитор, 2007. – С. 22.   
5Чередниченко Т. Музыкальный запас.  – С. 197.  
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форм   – сюитный, с функциональной рядоположенностью частей. 
Напомним, что части «Лабиринтов» поименованы как «фрески». 
       Если перевести эти характеристики в философско-
культурологический модус, то получаем мифопоэтизм как тип 
мышления, оперирующий специфической мирообразностью. Он 
дополняется и образно-жанровыми пристрастиями – 
многочисленностью сказочных сюжетов и собственно сказок 
(укажем только на концерт для 12 солистов «Русские сказки», 
1968). В то же время мифопоэтическая картина мира, как мы 
писали, связывается философами с именем Платона1; напомним и 
дифференциацию А.Ф. Лосева: «Платон синтезирует, конструирует 
и объединяет, а Аристотель все время анализирует, детализирует и 
описывает»2. Синтезирующий – нередко парадоксально – тип 
мышления в высшей степени характерен для Сидельникова, о чем 
свидетельствуют вышеприведенные произведения и их свойства.   
   В этом ряду одно из вершинных мест занимает последний опус 
композитора – «Лабиринты». Он вынашивался два года и 
завершался в экстремальных условиях – в Онкоцентре на 
протяжении марта-мая 1992 г. перед операцией, через три недели 
после которой автор ушел из жизни. Притом саму операцию он 
откладывал до тех пор, пока произведение не было окончено. Это 
свершение и стоило ему последних сил, и доставило последние 
радости; еще 06.08.1991 Сидельников писал другу и 
предполагаемому исполнителю Г. Хаймовскому: «Работаю с 
неистовым наслаждением»3. Об особенностях создаваемого 
сообщал неоднократно: «сочинение получается совершенно 
уникальное, способное конкурировать с любой классикой <…>, тут 
есть синтез всех форм – и драма, и балет, и симфония, своего рода 
роман – аллегория в звуках…»4; «Сочинение получилось весьма 
концептуальное и во многом символическое. И несмотря на 

                                                 
1Романова Л.В. Античные стратегии миропознания в истории музыкальной 
культуры // Проблемы античного мира и современность: межвуз. науч. 
сборник. – Вып. IV. – Алматы, 2013.  – С.387-401.  
2Лосев А.Ф. История античной эстетики. Аристотель и поздняя классика. – 
М.: Фолио, 2000. – С. 39. 
3В схватке с Минотавром. Из писем Н.Н. Сидельникова к Г.С. Хаймовскому 
// Музыкальная академия. – 2010. –  №1. – С. 97.  
4Там же.    
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мифологическую окраску где-то автобиографическое»1.  Время от 
времени он писал о содержании, расшифровывая и уточняя его; 
приведем эту интереснейшую хронику (из писем Г. Хаймовскому).  
     13.09.1991. «Это будет называться так: “Симфония-соната для ф-
но соло – “Лабиринты” по мотивам древнегреческих мифов о Тезее, 
в 5-ти частях. Часть 1. Юность героя; Часть 2. Танец Ариадны; 
Часть 3. Лабиринты; Часть 4. Нить Ариадны; Часть 5. Интродукция, 
Интерлюдия и Финал, название соответственно: Хмурое небо 
Эллады, Гибель Эгея и Исход в Царство теней – томительное и 
скорбное Funeral, в котором утопают все основные темы и в самом 
конце щемяще-лирический всплеск красоты перед тем, как все 
уйдет в последний мрак, чтобы все, кто это услышит, вздохнули и 
своей, не так прожитой жизни, с сожалением и тоской»2. 
     14.03.1992. «Часть первая – “Жизнь героя” – вполне 
романтическая и полная юношеских иллюзий в жизни.  
     Часть вторая – “Танец Ариадны” – музыка почти балетная с 
неизбывной грустью и гармонической красотой, с безысходностью 
от невозможности обоюдной любви (По мифу Ариадна, давшая 
Тесею клубок ниток для выхода из лабиринта, была в наказание 
посвящена в жертву Дионису). 
     Часть третья – “Л а б и р и н т ы” – тема из семи вариаций с 
программным содержанием: Var.I. Idee fix; Var.II. Обманчивое эхо 
катакомб; Var. III. Лихорадочный поиск; Var. IV. Вызов Тесея; 
Var.V. Появление Минотавра; Var.VI. “Поединок”; Var.VII. Триумф 
Героя. 
     Часть четвертая – Легчайшее и стремительное Scherzo – “Нить 
Ариадны ведет в неизбежность”. Смысл этой вихревой…части в 
том, что триумф, который мы иногда испытываем в жизни, не 
может изменить нашей трагической судьбы и даже, если имя Героя 
остается в веках, как память и пример, то его самого постигает 
судьба неумолимая, судьба, которая ведет его в личное и 
безвозвратное небытие. И посему эта призрачная и вихревая часть 
ведет, attacca, в Часть пятую: “П о с л е д н и й   п у т ь  в Ц а р с т 
в о  Т е н е й” но, правда, с просветлением в конце, ибо мы до конца 

                                                 
1Там же. – С. 98. 
2Там же. – С. 97. 
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не знаем, что ТАМ? Как сказал мудрец: “Жизнь есть сон, смерть – 
пробуждение”»1. 
     Наконец, 31.05.1992, за два дня до операции, Николай 
Николаевич сообщает о завершении «Лабиринтов» и дает 
последние пояснения исполнителю: «Жизнь Героя» – это 
намеренно романтическая музыка, музыка юношеского восторга, 
бесшабашной отваги и героизма, присущим юности, стремящейся 
к свершениям. Это утро (!) жизни героя.  
  Часть 2-ая – «Танец Ариадны». <…> Это музыка красоты, 
недостижимости обладания ею, стремления к ней, томление и наив. 
Там же есть первый намек на трагизм судьбы Ариадны, некий 
“магнитный флер” …Центральная в смысле развития часть – это 
“Лабиринты”. Форма – “тема с вариациями” выбрана специально, 
но несмотря на специфику этой формы, там присутствует и элемент 
развития сонатного allegro, в плане борьбы двух тематических 
начал. В этом ключ музыкальной драматургии этой части! 
Следующая часть – вихревое scherzo – та метель, которая 
закручивает все последующие события в единый вечерний 
неброский и сумеречный вихрь.  <… > Здесь важно показать полет, 
единый полет в неизбежность. И посему очень важно подготовить 
эту attacca в п я т у ю часть, F u n e r a l, основную часть всего 
сочинения. Тот самый конец, которым завершается любая история». 
И снова повторяет: «Жизнь – это сон; смерть – пробуждение»2.   
     Часть мифа о Тезее, использованная композитором, содержит 
ключевые символы-архетипы, существующие как порознь, так и в 
едином мирообразе: Тезей – Герой, совершающий подвиги и при 
этом эволюционирующий; Ариадна – Героиня, прекрасная и 
любящая, спасающая героя в смертельном испытании; Лабиринт и 
Минотавр – символы двух испытаний за пределом (Лабиринт) и на 
пределе (Минотавр) человеческих возможностей. Все они 
многократно интерпретированы в истории искусства3.  
     При этом образ Тезея исключительно богат в культурном 
наполнении, ибо герой участвует в нескольких мифологических 
циклах и обрастает многосторонними коннотациями. Как известно, 

                                                 
1Там же. – С. 98.  
2Там же. –  С. 99-100.  
3См: Словарь античности/ Пер. с немецкого. – М.: Эллис Лак; Прогресс, 1993. 
– 704 с.   
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преодоление Лабиринта и победа над Минотавром приравниваются 
к инициации этого героя, после которой он превращается в 
основателя Афинского государства и афинской демократии, в 
символ величия и блеска Аттики1. Можно трактовать смысл 
избранной Сидельниковым части жизненного пути Тезея как 
творческий прорыв к самому себе, как подвиг обретения своей 
сущности-самости, что в принципе является главной целью 
самореализации любой личности, в особенности художественной.  
    Лабиринт определяется как «символ жизни, который 
интерпретировали по-разному в зависимости от главных духовных 
и психологических проблем каждой культуры»2. Его пространство 
связывают с ощущением неизвестности и дезориентации, с 
олицетворением взаимодействия повседневности и подземного 
мира, сознательного и подсознательного, материнского чрева и 
могилы. При этом золотая нить Ариадны трактуется как «наше 
сознание, необходимое для жизни»3. Сидельников имел все 
основания выбрать Лабиринт в качестве центрального символа 
своей мифопоэтической концепции, уподобляя его и жизненному, и 
творческому пути.   Кстати, последний исследователи охотно 
сравнивают с лабиринтом. Что касается нити Ариадны как символа 
«путеводного сознания», то вечно бодрствующий интеллект 
композитора неизменно поражал современников.  
      Наконец, Минотавр – человеко-бык, как почти все 
звероподобные гибриды связан со стихийным началом, с темными 
инстинктами и животными страстями. Поэтому укрощение зверя 
или его уничтожение символизирует победу «интеллекта и 
рассудка» над имманентно-атавистическими стихиями человека. 
Именно как символ человеческих пороков, с которыми ведется 
беспощадная борьба, трактуют образ Минотавра бр. Вайнеры. Для 
Сидельникова это мог быть не только образ «внутреннего врага», 
но и внешнего, подобно двойственности Дракона в одноименной 
пьесе Е. Шварца и фильме М. Захарова.   

                                                 
1Там же. –  С. 573.  
2О’Коннел М., Эйри Р. Знаки и символы: иллюстрированная энциклопедия. – 
М.: Эксмо, 2009. – С. 148.  
3Там же.  
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     От общих смыслов обратимся к реальной музыке, исполненной в 
2005 году учеником Сидельникова, пианистом и композитором 
Иваном Соколовым, и кратко охарактеризуем ее развитие1.           
     1 часть-фреска («Жизнь героя» или «Юность героя»). Образ 
моря как спутника жизни эллинов, как стихии патрона Тезея – 
Посейдона и как жизни-стихии, в которую бросается герой, 
отважный и неукротимый в кипении молодых сил; романтический 
портрет моря – одновременно и портрет самого героя на пороге 
своего бытия.   
     2 часть-фреска («Танец Ариадны» или «Шествие девушек»). 
Сфера гётевского ewig Weibliches, вечно женственного, – портрет 
Ариадны, символизирующей гармонию и светоносное начало 
жизни, проявляющиеся через тему в духе «греческого хоровода», 
пластичную и ритмически упорядоченную. Тема Нити Ариадны 
«соткана» на основе греческих ладов.    
    3 часть-фреска – собственно «Лабиринты», где число вариаций 
(семь) обусловлено количеством витков в классическом Лабиринте 
Крита.  
    Var.I. («Idee fix»). Фатально-угрожающая, создающая образ рока 
как призвания и предопределения, вызова судьбы. Тезей бьется в 
дверь Лабиринта.  
     Var.II. («Обманчивое эхо катакомб»). Нарастающее и 
убывающее эхо, превращающееся в подтверждение фатума и 
растворяющееся в загадочной дали лабиринта; решающий 
лиминальный момент – переход героя в подземное пространство; 
однако развивается только тема Тезея.   
    Var. III. («Лихорадочный поиск»). Динамический синтез скерцо и 
perpetuum mobile, спиралеобразное развитие как образ энергии 
исканий.    
    Var. IV. («Вызов Тезея»). Парадоксальное воплощение ситуации 
в пародийной «джазовой фуге» – память «шестидесятнической» 
оппозиции и явная самоирония.       
    Var.V. («Появление Минотавра»). Образ страшного в своей 
первобытно-звериной мощи монстра, ярко-зримый в грубой 

                                                 
1В характеристике частично использованы материалы исследования Т. 
Эсауловой «Языки культуры в вокально-хоровом творчестве Николая 
Сидельникова» (см. сноску 16). –  С. 150-152.    
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пластике и звуковых угрозах – «рычаниях»; материал тем не менее 
представляет «маску автора».   
    Var.VI. («Поединок»). Театрально-роковое столкновение Тезея и 
Минотавра, выраженное конфликтом остродраматической 
экспрессии; лирическая реминисценция как знак покровительства 
Ариадны; новые схватки и судороги побежденного чудовища. При 
этом тема Минотавра – деформированная тема автора; тем самым 
сражение происходит и со своим «внутренним врагом».    
    Var.VII. («Триумф Героя»). Образ торжества от свершения 
невозможного, самоутверждение и упоение обретенной свободой и 
«полнотой бытия».  
    4 часть-фреска («Нить Ариадны ведет в неизбежность»). 
Ажурное плетение-разматывание золотой нити, постепенно 
увлекающей героя в странствие по иному лабиринту – лабиринту 
предопределенности и неизвестности. Образ Ариадны исполнен 
глубокой меланхолии и напоминает неуловимую тень Эвридики 
как символ недостижимости счастья.  
     5 часть-фреска («Последний путь в Царство Теней»). 
Интродукция и Интерлюдия («Хмурое небо Эллады и Гибель 
Эгея») сливаются в пролог-переход, коррелирующий с начальным 
образом моря.  В Финале («Исход в Царство теней») Сидельников 
изменяет логику мифа, если героем остается Тезей, но 
первоначальная отсылка к гибели Эгея говорит о возможной 
образной модуляции или контаминации. Скорбное траурное 
шествие своим упорядоченным остинатным ритмом напоминает 
«хоровод Ариадны» и символизирует инобытие – оборотничество 
образа прекрасной гармонии.  Центральный сдержанный монолог-
плач напоминает ритуальные нении и приводит к синтезу с 
шествием – к сложному сплаву личностно-страдательного и 
надличностно-закономерного как единовременному контрасту 
человеческой экзистенции и мировой онтологии. Трагическое 
переживание в конце сменяется квиетистским просветлением (по 
ремарке автора – молитвенный экстаз) и возобновлением шествия 
как приятия высшей воли, подобно баховским образам стоического 
духовного смирения и нового подъема – завоевания внутреннего 
света, преображения. 
        Все мифологические символы и их смыслы конкретизируются 
и дополняются в музыкальной ткани произведения, использующей 
буквенно-звуковые шифры, идущие из средневеково-ренессансной 



267 
 

традиции, вагнеровский метод символического лейтмотивизма и 
характерную для ХХ века цитатность и квазицитатность1. Наиболее 
существенно присутствие музыкальной монограммы автора – H D 
E (Си Де как звуки си – ре – ми), что означает соучастие автора в 
сюжете и автобиографичность опуса: образ Тезея отождествляется 
с образом автора. Оправдывается и множественное число названия 
– «Лабиринты», ибо в музыке их по меньшей мере три: лабиринт 
отношений с Ариадной, лабиринт Минотавра и лабиринт ухода.  
   Трудно утверждать, что конкретно сподвигло композитора на 
подытоживание своей жизни в форме мифа. Видимо, сыграли роль 
многие факторы, вплоть до генетики: предки Сидельникова, по его 
рассказам, были «колхидскими греками». Однако в философском и 
эстетическом плане оправдание-объяснение излишне: бытие 
мифологично, мифологична личная экзистенция, миф есть основа 
искусства, музыка – наиболее идентична мифу. И можно 
достаточно уверенно утверждать, что в «Лабиринтах» Николая 
Сидельникова в большей или меньшей степени воплотились все 
четыре парадигмы взаимосвязи мифа и музыки: символическая, 
психоаналитическая, ритуалистическая и структурная. Поэтому 
нельзя не согласиться с мыслью В. Тарнопольского об учителе: 
«его желание прорваться вперед означало уйти вглубь – к тому 
подлинному и вечному, что было заложено в недрах великой 
традиции»2. В данном случае – традиции античной 
мирообразности.  
  
 
 
 
 

 
 
 
 
 
 
 

                                                 
1Эсаулова Т. Языки культуры. –  С. 149.   
2Тарнопольский Владимир. Русский футурист. – С. 113.  
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СТЕФАНОВ ОРЛИН (г.София, Болгария) 

 

БЕСПРОБЛЕМНЫ ЛИ «ЭДИП В КОЛОНЕ» И 
«ЭЛЕКТРА» СОФОКЛА?  

 

О ты, на все способный! Ты, могущий 
Сплести из правды хитростный обман! 

«Эдип в Колоне» – 

 обращение Эдипа к Креонту, стихи 790,791 

 

Статья «Беспроблемны ли «Эдип в Колоне» и «Электра» Софокла?» 
полемизирует с устоявшимися догмами о том, что великий трагик представлял своих 
героев «какими они должны быть». По своей сути категория катарсиса у Аристотеля 
идеократична, тогда как в высоких образцах драматургии мы обнаруживаем очищающее 
воздействие от ложных ценностей и иллюзий. «Эдип в Колоне» и «Электра» тоже 
внушают богобоязненность и гуманность, сострадание к «падшим». 

 
In his study "Can we consider "Oedipus at Colonus" and "Electra" by Sophocles as 

problem-free?" Orlin Stefanov, Doctor of Philology from Sofia, Bulgaria enters into polemics 
with the broadly accepted view that the great ancient poet imagined his characters in idealistic 
perspective. In the category for catharsis Aristoteles intentionally suggests his ideocratic visions 
aiming to cultivate fearless warriors. While the high models of dramaturgy is achieved by 
purging bogus values and illusions. "Oedipus at Colonus" and "Electra" also inspire God-
fearing and humanity, compassion for the weak and humiliated. 

 
 «Колонадағы Эдип» және Софоклдың «Электрасы» проблемасыз ба? атты 

мақала ұлы трагик өз кейіпкерлерін «қандай болу керек, солай» көрген деген, орын алған 
догмалармен тартысқа түседі. Негізінде, Аристотельдегі катарсис категориясы 
идеократты, ал драматургияның жоғары үлгілерінен біз жалған құндылықтар мен 
елестен тазарту әрекетін байқаймыз. «Колонадағы Эдип» және «Электра» да 
адамгершілікті және құдайдан қорқуды (момындықты), «құлағандарға» деген аянышты 
оятады. 

 
К рассмотрению этих двух не очень популярных пьес Софокла 

меня подтолкнуло мнение одного из известнейших специалистов 
по античной литературе. К изданию в 1988-м году трагедий 
прославленного эллинского драматурга, приложена и студия 
Виктора Ярхо «Софокл и его трагедии». В свое время мне 
приходилось оспаривать некоторые его утверждения. Например, 
будто у древних греков не было совести. Поэтому я вчитался более 
внимательно, хотя размышления о веке Перикла и об афинской 
демократии настолько избиты, что их можно и пропустить. 

Но когда вникаешь в его комментарии к конкретным пьесам, 
выясняется, что на таких банальностях «надстраиваются» 
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неубедительные заключения. Вот как оценены две из всех семи 
пьес самого яркого драматурга Древней Греции, которые дошли до 
наших дней: 

«Как это ни парадоксально по отношению к поэту такой 
трагической силы, как Софокл, "Электра" и "Эдип в Колоне", по 
существу, беспроблемны».  

По-моему, парадоксально именно это умозаключение и 
приписанное двум пьесам «свойство». А как понимать вкрапленное 
уточнение: «по существу»? Где критерий для отсева – что 
существенно, а о чем можно сказать, что оно незначительно? Если 
мы не разберемся, что к чему, получится, что гениальный 
драматург позволял себе графоманские упражнения. Что к обеим 
трагедиям можно проявлять только «экзотический» интерес.  

А может, ошибается как раз обвинитель в беспроблемности? 
Неужели в пьесах, в которых показана смерть знаменитого 
властителя Фив, и трагедия с убийством матери ее детьми не 
ставятся проблемы выбора, разве в такого рода события не 
рассматриваются ценности и смысл жизни?  

Чтобы ответить на такие узловые вопросы, необходимо 
пристально всмотреться в канву событий, вникнуть в проявление и 
развитие характеров. Иначе мы останемся в плену поверхностных и 
огульных характеристик. А разве Софокл заслуживает подобного 
верхоглядства? Вот как в реплике Электры он настаивает, чтобы 
мы вникали в будто незначительные подробности: 

            …Не раз от двух-трех слов 
И падали и возносились люди. 
(«Электра», стихи 411,412, перевод С. Шервинского) 
*  *  * 
Внимательное чтение поможет нам выявить смысл и в 

решающих событиях, которые свершались прежде тех 
взаимоотношений, которые воспроизведены в самой трагедии. У 
Софокла вычленяется смысл и проявление характеров даже в том, в 
какой последовательности задаются те или другие вопросы. 

Возьмем пример из «Эдипа тирана». Рассчитывая на щедрую 
награду, в Фивах появляется Вестник с сообщением, что трон в 
Коринфе остался без властителя. И царице, и ее мужу не терпится 
узнать причину, они пытаются отгадать: либо его сместили с трона 
(Иокаста), или же он убит (Эдип). Все невпопад. Просто Полиб – 
будучи в пожилом возрасте – скончался. Отметим важную 
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подробность, что никто не высказывает Эдипу свои 
соболезнования. Вот такие, раскрывающие смысл подробности 
можно вычитать в самой прославленной трагедии мировой 
драматургии!  

Но подобные нюансы никем не обсуждаются. Куда там! Даже 
заглавие решили поменять, и вместо пейоративного прозвища 
«тиран» вставлен титул – «царь». Соответственно, мы вправе 
усомниться, что за «проблемность» приписывается этой трагедии. 
Если мы признаем ее надуманной, то найдем иную точку отсчета и 
сможем оценить по достоинству и «Эдипа в Колоне» с «Электрой».  

*  *  * 
В самой «проблемной» трагедии Софокла заслуживает 

обсуждения и другой факт. А именно, что в своем рассказе о бойне 
на перекрестке Пастух Лая соврал. Не случайна эта подробность, 
так как этот же персонаж утаил истину со спасением и 
усыновлением младенца, которого надлежало бросить на 
растерзание диким зверям. Подумаем, по какой причине он 
выпросил у Иокасты «назначение» пасти овец на далеких лугах? 
Вспомним, что он точно знал, какой молодчик занял престол в 
Фивах, поскольку с ужасом видел, как погибали Лай и остальные 
его спутники от ударов забравшегося на фиванский престол парня. 

Ну, а почему Иокаста, выполнив просьбу своего доверенного 
раба, говорит, что, посылая его на далекие пастбища, оказала ему 
милость? Ей неизвестно, что этот телохранитель убежал с поля боя 
и теперь не смеет остаться в городе, где мог бы попасть под 
горячую руку тирана. Значит, в ее представлении просьба Пастуха 
мотивирована иной причиной, и неплохо бы ее разгадать… 

*  *  * 
Но оставим на время самую известную трагедию и спросим 

риторически: «Интересно ли читать учебники и исследования по 
философии и литературе Древней Греции?» Наверное, мало кто 
вызовется ответить положительно на такой вопрос. И это не 
удивительно, поскольку эпоха античности отошла в глубь веков, и 
точки соприкосновения с чувствительностью современных людей – 
ниже критического минимума. В текстах изобилуют имена, 
которые известны только специалистам. Надо наводить справки 
относительно родословия и основных событий в их жизни. 
Непрерывные обращения действующих лиц к богам и та вера в 
пророчества, которая будто бы руководит ими, тоже усыпляют наш 
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интерес. Дополнительные трудности возникают и от выспреннего 
слога в речах. Чтобы избежать такого рода препятствий для живого 
восприятия, необходима работа воображения. Нужно понять, что 
очень часто за риторикой скрываются дипломатические уловки; 
обращение к высшим силам не отличается от нашего: «Помоги, 
Господи!»; демонстрация набожности сменяется религиозным 
скептицизмом. Особого разговора заслуживают пророчества, 
поскольку жрецы предвидят логику событий и характеров, им вовсе 
не нужно предотвращать будущие беды. Достаточно их 
напророчить в самом общем виде, чтобы вновь и вновь к ним 
приходили просители с соответствующими дарами. 

Гениальность Софокла состоит в том, что он драматизирует 
мифы и превращает сказки в трагедии. Увы, потом интерпретаторы 
подвергают драматические произведения своеобразной 
ремифологизации, и снова все сводится к легенде и сказанию. 

В случае с «Эдипом тираном» вытянуты «проблемные» нити 
Рока, борьбы с предначертанными преступлениями, от которых 
нельзя отвернуться, как бы ни боролся прекрасный герой. 

После того как «высокая» наука сгладила внутренние борения 
и «подробности», выбирается более «легкий», хотя и заведомо 
скучный путь. Для сдачи экзаменов, написания контрольных и 
курсовых работ с сюжетом знакомятся по учебникам и 
послесловиям. А с развитием информационных технологий можно 
«помочь» себе, справляясь в Интернете. В первую очередь 
запоминаются общие события, имена основных действующих лиц, 
а заодно и утвердившиеся интерпретации, модные философские 
парадигмы. Например, можно узнать о подсознательном влечении к 
отцеубийству, которому «присвоено» имя Эдипа. А разве будучи 
врачом, Зигмунд Фрейд не мог бы заключить, что если Иокаста 
родила в общей сложности пять детей, причиной бездетности был 
Лай с его преступной страстью к юношам? И тогда поймем, что, 
Иокаста дарует Пастуху свободу от обязанности сожительства с 
ней. Пусть он удалится к своим овечкам, чтобы не испытывать мук 
ревности… 

*  *  * 
Главное условие для того, чтобы получать удовольствие при 

знакомстве с литературным наследием античности – это отказ от 
накопившихся за тысячелетия интерпретаций. Не беда, что они 
сочинены мыслителями, на авторитет которых не принято 
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покушаться. Увы, обыкновенный читатель не поставит под 
сомнение Аристотеля: Раз он сказал, значит, так оно и есть. 
Оспаривание Стагирита долгое время приравнивалось к ереси. В 
истории науки зафиксирован любопытный эпизод, когда Галилео 
Галилей опровергнул догму древнего философа, что движется 
только то тело, к которому приложена сила. Незамысловатым 
опытом было доказано, что движется и тело, которому однажды 
дан толчок, а потом оно не встречает препятствий. Так вот, Галилей 
не стал претендовать на приоритет своего открытия, а утверждал, 
что об этом можно прочитать у предшественников. Однако 
исследователи никак не обнаружат, в каком это трактате Галилео 
нашел опровержение Аристотеля. По-моему, и не найдут, 
поскольку открывателю пришлось сочинять легенду для своей 
«невинности». Не хотелось же ему лишний раз вызывать 
подозрительность Святой инквизиции. 

В физике уже никто не придерживается представлений 
Аристотеля. Эффективность передвижения постигается не только 
увеличением мощности двигателей, но и улучшаются дороги. 
Ученые уменьшают трение, избегают воздушных вихрей. Тем не 
менее, авторитет Стагирита как теоретика драматического 
искусства не подвергается сомнению ни в малейшей степени. Мы 
все еще принимаем на веру сказанное в «Поэтике», будто Софокл 
изображал людей «какими они должны быть». И никто не 
обсуждает, что в эстетическом трактате сценическому воплощению 
трагедии не дано считаться искусством. Мол, все объясняется 
хорегством, увлечением декорацией.  

Пора взять под сомнение эти инвективы придворного 
мыслителя. Понять, что его нормативная эстетика не выдерживает 
проверки при действенном разворачивании конфликтов. Теория 
Аристотеля нацелена на то, чтобы посредством трактатной 
интерпретации сгладить «острые углы», объявить характеры 
застывшими раз и навсегда. Ему претит, что на подмостках 
выявляется несостоятельность иллюзий, видна неубедительность 
демагогии, понятна обреченность властителей. Их тяга к 
бесконтрольной власти губительна не только для окружающих, но 
и для них самих. Вот горькое разочарование слепца Эдипа, которое 
спрятать за «умными» дефинициями невозможно: 

Вот эти две, - хоть девушки они, 
Хоть слабые, - от них я получаю 
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Охрану, пропитанье и любовь. 
А оба сына предпочли отцу 
Престол и скипетр, царственную власть.  
(«Эдип в Колоне», 429-433)  
Чуть раньше царственная власть названа «преступной 

страстью». (355) Это означает, что Софокл видел корень зла и 
предупреждал сколь опасно фетишизировать насилие над людьми. 
Такие «ценности» чреваты бедами для всех, и возмездие настигает 
в первую очередь бездушных правителей. Но, к сожалению, 
властителям, насильникам, преступникам против человечности не 
нужны такие предупреждения. И если Аристотель воспитал 
непревзойденного во все времена завоевателя Александра 
Македонского, то чувства сострадания могли бы только смущать 
воинскую непоколебимость. Также, как и чувство страха за 
собственную жизнь. Выходит, что пресловутое очищение, тот 
самый катарсис – это категория, которую необходимо оспаривать, 
обсуждать с критической требовательностью. Это понятие является 
узловым при высвечивании театрофобии и особенной 
подозрительности к сценическому искусству во все эпохи. Будь то 
во времена Платона, который не допускал в «идеальном 
государстве» ни трагедий, ни комедий, или же у Аристотеля. Но то 
же самое неприятие театра диктовало цензуре запретить 
постановку «Бориса Годунова» Пушкина: печатание разрешалось, а 
доступ на сцене императорских театров был заказан. Вспомним 
также, что во времена Сталина относились весьма настороженно к 
великим трагедиям Шекспира. 

*  *  * 
…В будто бы беспроблемной трагедии «Эдип в Колоне» 

состраданию отводится очень важное место. Тем, кто не проявил 
сострадания, выказано осуждение. Хвала воздается тем, кто 
сочувствует чужой беде. После того, как Эдип просит у колонцев 
приюта и охраны, Хор решает ему помочь: 

Эдип, и ты достоин сострадания 
И дочери твои. (445,446) 
А до этого те же люди выгоняли его прочь из их страны. 

Боязнь, что преступления отцеубийства и кровосмешения 
осквернят Колон и Афины, побуждает их отказать в обещанной 
защите. В оправдание своего непостоянства Хор произносит 
сентенцию непримиримости: 
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Если кто мстит за обиду обидчику, 
Рок никогда не карает отмстителя. (211,212) 
Приказам: «Прочь! Удались! (…) Уходи – и немедленно!» 

(216,217) не дано осуществиться, потому что за Эдипа заступается 
сострадательный царь Афин Тесей! Его сопричастности к чужой 
беде мне трудно подыскать аналоги в мировой драматургии. 
Например, Шекспировский Гамлет – очень светлый образ, однако 
он не монарх, а воспитанник университета, ренессансная личность. 
Сострадательность проявляет король Лир, но только после того, как 
он потерял власть и оказался обездолен и беззащитен. Поэтому 
Эдип вправе поблагодарить Тесея за защиту от посягательств 
Креонта словами: 

Благословен, Тесей, твой дух высокий 
И добрая забота обо мне! (1081,1082) 
Такая реплика дает полное основание определить эту 

трагедию как предсмертное завещание Софокла, а тем самым 
отпадает определение «Эдипа в Колоне» как случайное и 
несоответствующее гению произведение. 

*  *  * 
А что, если Ярхо имеет основание быть невысокого мнения об 

«Электре»? Скорее всего, и тут его критические замечания лишены 
оснований. Они опираются на то, что не видно проявление высших 
сил, по отношению к которым мы бы признали право на личный 
выбор:  

«Электра не должна поверять свои намерения законами 
мирового разума, – она абсолютно убеждена в правоте своей 
ненависти к убийцам ее отца, и Софокл разделяет с ней это 
убеждение», – утверждает В. Ярхо. В очередной раз все 
соотносится с «образцовой трагедией» «Эдип царь». В-первых, 
такое прокрустово ложе свидетельствует о неправомерной 
нормативности. А еще мы убедились, что идеализация фиванского 
властителя надумана. Выспренность в оценках опирается на 
неверном истолковании в «Поэтике» Аристотеля. За 
эмоциональной приподнятостью кроется идеологический умысел.  

В «Электре» тоже далеко не все прямолинейно. И тут дело не 
в изменчивости настроений: от отчаяния, что спасенный когда-то 
братец Орест погиб, до надежды, что все-таки он вернулся, и 
Клитемнестра будет наказана за давнее убийство супруга. 
Унижения, которые претерпела непокорная дочь, будут оплачены 
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смертью матери! Гораздо сложнее мы можем воспринять 
взаимоотношения и поступки действующих лиц, если учтем, что 
преступления Агамемнона общеизвестны. Разве он – просто 
невинная жертва изменившей ему супруги? Ведь Агамемнон убил 
ее первого мужа вместе с их младенцем, и потом женился на ней. 

Клитемнестра разгневана за то, что и ее дочь Ифигения убита 
Агамемноном. Почему надо было пожертвовать эту невинную 
девушку, когда армада направилась на Трою под предлогом 
возвращения Елены зятю Менелаю? Прибавим ко всему и то, что 
девушку заманили обманом, будто выдают ее замуж за Ахилла! И в 
довершение ко всему, сей убийца и обманщик дерзнул 
возвращаться триумфатором, обзаведшись наложницей. Ну что ж, 
причин для того, чтобы на пиршестве была пролита кровь 
Агамемнона и Кассандры, хватает с избытком. Конечно, история не 
из приятных, но мстить-то было за что! 

Софокл «позволил» Клитемнестре доказать Электре, что 
Агамемнон заслужил свою кончину: 

Я ж вовсе не резка, - на речи злые 
Невольно отвечаю речью злой. 
А у тебя одно на языке: 
Что мной убит отец твой. Это верно, 
Убит, не отрицаю. Но убила  
Не только я: его убила Правда (519-524). 
Тем не менее, Ярхо утверждает: «Электра не должна поверять 

свои намерения законами мирового разума, - она абсолютно 
убеждена в правоте своей ненависти к убийцам ее отца, и Софокл 
разделяет с ней это убеждение». 

По-моему, это выпрямляет позицию драматурга. Не напрасно 
же после длинного монолога Электры с резкими обвинениями в 
адрес матери, Хор микенских девушек высказывает следующий 
комментарий: 

Смотри: она от гнева задохнется! –  
Не думает уже, права иль нет (606,607). 
*  *  * 

Будучи великим трагическим поэтом, Софокл никогда не 
бывает солидарен только с одним из героев. Это не означает, что он 
не доверяет им ценные сентенции и мысли, которые исповедует, и 
он сам. Точно так же свои любимые герои у Шекспира, хотя он все 
равно не превращает их в рупоры для поучений. Без всякого 
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сомнения, в похвале Эдипа к Тесею и к Афинам высказаны 
ценности, которые исповедует мудрый автор: 

 
У вас одних нашел я благочестье 
И человеколюбье, и правдивость (1177,1178). 
Как известно, трагедия «Эдип в Колоне» написана в самом 

конце жизни величайшего драматурга. Поэтому мы вправе видеть в 
ней духовное завещание Софокла. Вполне достаточно было бы 
вычленить и запомнить триаду: Благочестие, Человеколюбие, 
Правдивость. Но в своем гениальном прозрении поэт подчеркнул 
также, что при становлении личности решающая роль отведена 
страданиям. Для своего развития и созревания Человек не должен 
избегать страдания, ему необходимо проникнуться состраданием. 
Еще в начальном монологе об этом говорит Эдип: 

К терпению приучен я страданьем,  
Самой природой и скитаньем долгим. (7,8) 
Потом Тесей успокаивает слепого и бесправного скитальца, 

говорит, что не даст его в обиду: 
Ты должен о несбыточном просить, 
Чтобы твоей я просьбы не уважил. 
И я, как ты, в чужом краю воспитан 
И больше, чем другие, на чужбине 
Дел, мне грозивших гибелью, свершил. 
Я от такого странника как ты  
Не отвернусь, от бед тебя избавлю. 
Я – человек, не боле, и на «завтра» 
Мои права равны твоим, Эдип. (557-555) 
Вспоминая об очищении от страха и сострадания у 

Аристотеля, мы понимаем однозначно: не то он говорит! 
Подлинное искусство постигает вещи в развитии, помогает нам 
очищать свою душу от чванства и спеси. Как в венценосном царе, 
так и в выколовшем свои зеницы преступнике мы можем и должны 
видеть ЧЕЛОВЕКА!.. 
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П. Н. ДМИТРИЕВА /Алматы, Республика Казахстан/ 
старший преподаватель Алматинского филиала Санкт-Петербургского Гуманитарного университета 
профсоюзов  
 

УЧЕНИЕ ПЛАТОНА О НЕОБХОДИМОСТИ ПОЗНАНИЯ 
ДУШИ 

 
 Теория души является актуальной для древнегреческой философии и занимает 

важное место в творчества древнегреческого философа Платона, тесно связана с 
другими положениями его учения. Главные платоновские мысли невозможны без 
раскрытия природы души. Опираясь на диалоги “Федон”, “Пир”, “Федр”, “Софист” 
можно определить сущность теории души и вообще сущность платоновской философии.  

 
The soul theory is vital for the Ancient Greek philosophy and takes an important place in 

the creation work of the Plato, the ancient Greek philosopher. It is closely connected with other 
positions of his doctrine. The main Plato thoughts are impossible without disclosing the nature 
of a soul. It is possible to define the essence of the soul theory and generally the essence of Plato 
philosophy leaning on the dialogues of "Fedon", "Feast", "Phaedrus" and "Sophist". 

 
Жан теориясы ежелгі грек философиясы үшін өзекті болып табылады және 

ежелгі грек философы Платон шығармашылығында маңызды орын алады, оның ілімінің 
басқа қағидаларымен тығыз байланысты. Платонның басты ойлары жан табиғатын 
ашпай қоймайды. “Федон”, “Пир”, “Федр”, “Софист” диалогтарына сүйене отырып, 
жан теориясының болмысын және жалпы платондық философияның болмысын 
анықтауға болады. 

 
 Теория души является актуальной для древнегреческой 

философии и занимает важное место в творчества древнегреческого 
философа Платона, тесно связана с другими положениями его 
учения. Главные платоновские мысли невозможны без раскрытия 
природы души.  Изучая труды   этого философа, мы видим, что в 
каждом из них в той или иной степени затрагивается душа, 
затрагивается то, что касается души, то без чего невозможна теория 
души. Опираясь на диалоги “Федон”, “Пир”, “Федр”, “Софист” 
можно определить сущность теории души и вообще сущность 
платоновской философии.   

В этих трудах, Платон большей частью рассматривает душу, 
образно выражаясь, замутнённую разными страстями, 
разрабатывает этические положения, говоря скорее о том, что не 
принадлежит душе, и что не должно душе.  В диалоге “Федр” 
философ уподобляет душу крылатой колеснице, управляемой 
возничим - умом (который и является душой самой по себе), с 
двумя конями. И один из коней является тем, что мешает душе 
созерцать “занебесную область”: “…но ей не дают покоя кони, и 
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она с трудом созерцает бытие”. Эти кони и есть ничто иное как 
страсти души, то, что приходит в душу от тела. В таких диалогах 
как “Филеб”, “Государство мы приближаемся к более ясному 
пониманию блага, а в “Тимее”, наконец, открывается то, что же 
есть душа в её чистоте. 

В диалоге “Федон” приводятся рассуждения Сократа о том, 
что тело загрязняет, обременяет душу, тело мешает душе быть 
собой, а смерть - освобождение от тела.  Тело опускает душу вниз, 
не давая ей подняться вверх. 

 Алкиной пишет: “Мышление есть действие ума, 
созерцающего первично умопостигаемое. Оно двояко: одно - до 
внедрения души в тело, когда душа созерцает умопостигаемое; 
другое - после внедрения души в данное тело”. “Внедрение души в 
тело” - сказано не совсем верно, правильнее было бы говорить о 
внедрении тела в душу. Тело внедряется в душу саму по себе, 
чистую душу и препятствует ей созерцать само по себе бытие. 
Чтобы постигнуть вещи такими, какие они есть сами по себе, душа 
должна отрешиться от тела, от ощущений, которые ей мешают 
видеть “чистое бытие”, как пишет Платон1. 

Тело как бы принуждает душу верить во внешнее и заботиться 
о внешнем. Душа должна верить лишь себе, не опираясь на 
чувственный материал. Тело же, являясь связующим звеном между 
человеком и внешним миром, постоянно ставит душу перед 
фактами: огонь горячий, камень твердый и т.д. Душа вынуждена 
считаться с этими фактами, задумываться над ними, тогда как, по 
Платону, душа должна задумываться лишь над вечным и 
неизменным, а через ощущения мы узнаём (“узнаём” сказано 
условно) о противоположном - меняющемся и временном. 

. 
Платон говорит о трёх началах души - “разумное”, “яростное” 

и “вожделеющее” начала. “Яростное” и “вожделеющее” относятся 
к страстям. Задача человека состоит в том, чтобы подчинить эти 
два начала началу разумному. “Душа неразумная подчиняется 
телесным аффектам, ей свойственен неразумный пыл и 
раздражительность; душа разумная благодаря разуму не обращает 
внимания на тело и борется с неразумием”, - пишет Саллюстий 
философ.Т. е. душе одолевать страсти помогает сама душа. Чем 
                                                 
1Апулей. Платон и его учение. – М. - Томск, 1995. 
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более душа предаётся своим истинным занятиям, тем менее её 
обременяет земное. Душа человека движется вперёд, ею движет 
любовь. 

Любовь - это то, что связывает низшее и высшее. Обитая в 
самой мягкой области на свете, в душе, любовь тянет душу с земли 
на Небо. Причём любовь бывает только к прекрасному, любовь к 
безобразному - не любовь. Любовью называется стремление к 
чистому бытию, истинной родине души. Любовь - это путь к миру 
идей, к этой обители чистой истины. Эрот является той стрелочкой, 
которая указывает на прекрасное, доброе, истинное, указывает, 
ведёт к ним1. 

Душа, обитая на земле, “довольствуется мнимым 
пропитанием”, однако, не остаётся спокойной. Душа хочет чего-то 
настоящего, а не мнимого, душа хочет прекрасного. Наслаждаясь 
внешним, чувственным, земным, человек оставляет незаполненной 
пустоту в своей душе, душа чахнет, болеет, душа ищет. Именно 
сила любви не даёт ей быть безмятежной и довольной. По его 
Платон, описывая государство в одноимённом диалоге, хочет 
описать душу. “В воспитании души, как и государства, согласно 
Платону, должна быть некая направляющая духовная сила. Когда 
Платон обозначает её крупными буквами, соразмерными масштабу 
государства, возникает образ мудрого попечителя - правителя”. 
Этим “правителем” и является прекрасное само по себе. По 
большому счёту душа, истина и любовь к истине совпадают. Но к 
этому я ещё вернусь во второй части следующей главы. А пока я 
хочу обратиться к вопросу об отношении души и знания, к вопросу 
о том, каким образом душа познаёт мир, и почему она играет 
основную роль в этом познании. 

В диалоге “Теэтет” философ доказывает, что чувственное 
восприятие не является знанием. Согласно Платону, истинным 
знанием является знание не свойств вещи, а знание вещи самой по 
себе. В ощущении вещь даётся не по сущности, а в отношении к 
чему-либо. В чувственном восприятии вещь является нам как 
объект рождения, становления и возникновения, тогда как, чтобы 
понять данную вещь мы должны понять её вечную и неизменную 

                                                 
1Фомин В. П. Сокровенное учение античности в духовном наследии Платона. 
–  М., 1994. 
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идею. Ощущая что-либо, мы не знаем того, что ощущаем. Душа 
является тем, что делает наше познание возможным. 

Мир, который предстаёт перед нами в ощущении слишком 
многообразен - ощущение не даёт нам уловить общего в этом 
многообразии. Именно душа сводит материал, получаемый в 
ощущении воедино.  Только душа лишь способна действительно 
познать вещь, несмотря на то, что познание эмпирических вещей 
необходимо начинается с ощущения, лишь душа может видеть 
вещь саму по себе. В каждой вещи присутствуют бытие и небытие, 
и только душа может отличить истинное в вещи от ложного в ней. 
Как я уже говорила, мир предстаёт нам в ощущении 
беспорядочным хаосом, душа же упорядочивает этот мир, 
открывает законы. Лишь душа способна уловить идею или 
сущность вещи. Вот что говорит Чужеземец в диалоге “Софист”: 
“…к становлению мы приобщаемся с помощью ощущения, душою 
же с помощью размышления приобщаемся к подлинному бытию, о 
котором вы утверждаете, что оно всегда само себе тождественно, 
становление же всегда иное1. 

Согласно Платону, человек, родившись, не обладает истиной, 
душа его ещё не является истинной душой, и одновременно 
человек уже имеет в себе истину, душа его уже обладает истиной, 
но ещё как бы не “воплотившейся” истиной. Человек должен 
открыть в себе Небо и должен научиться жить им, он должен 
сделать свою душу истинной. Фомин в главе “Апология Платона” 
устами Платона произносит: “Вглядитесь пристально в Небо - и вы 
не увидите ничего кроме Божественной природы своей души. 
Вглядитесь в светлую часть души вашей, и вы не найдёте там 
ничего кроме Неба. Это и есть величайшая мистерия Божественной 
жизни, доступной смертным”.  

Истина находится в душе каждого, но она может существовать 
в потенции, существовать нераскрытой. Чтобы открыть Небо в себе 
нужно познать его, тем самым открыв и свою сущность, открыв 
истинную природу своей души2. 

Познать самого себя означает в устах Платона стать собой, 
стать настоящим, “воплотить” свой дух. И “припоминание” есть ни 

                                                 
1Гегель Г.В. Лекции по истории философии. – Кн. II. – СПб, 1994. 
2Платон. Собрание сочинений в 4-х тт. – Т. 3. М., 1994. 
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что иное, как познание себя, становление собой: “Но воспоминание 
(Erinnerung) имеет ещё другой смысл, который указывает нам 
этимология этого слова, а именно смысл овнутрения себя (inneres - 
внутреннее), ухождения в себя. В этом смысле можно сказать, что 
познание всеобщего есть ни что иное, как воспоминание, 
ухождение в себя”. Путь, который должна проделать душа к истине 
есть путь познания. Причём познания не чего-то чуждого ей, а 
познания родного, принадлежащего ей по сути, того, чем она, по 
сути, и является. “…Он [дух] уже был раньше тем, чем он 
становится для себя; это - движение, в котором он не выходит из 
себя”. Поэтому ошибочно думать, что платоновское утверждение о 
потребности познания является утверждением о познании 
внешнего душе. Познать мир, познать объективную истину 
(сказано условно - ведь истина одна) означает познать 
субъективную истину. Платон констатирует, что истина в моей 
душе есть истина сама по себе, истина для меня во мне есть истина 
внутри себя для себя. О том же свидетельствует учение Платона об 
идеях.  

Из вышесказанного ясно, что учение Платона о 
необходимости познания себя является наиважнейшем из 
положений его философии. Познать себя и обрести истину (стать 
истиной) одно и то же, по Платону. Познание является 
необходимым условием обладания истиной. 

Душа представляет собой “смесь тождественного, иного и 
сущности”. Сущность состоит из иного и тождественного. Главным 
образом, следует обратить внимание на то, что Платон называет 
сущностью души. Действительно ли это необходимый момент 
души или, как может показаться с первого взгляда, Платон 
выделяет его случайно? Конечно же, этот момент не случаен, более 
того - этот момент преимущественно характеризует душу. 
Сущность - это то, что позволяет душе оставаться собой при 
соприкосновении с иным, и в то же время становиться этим иным, 
улавливая его идею. Тогда как момент тождественного означает 
тождественность души самой себе (она существует только в себе), а 
момент иного означает, что душа может становиться иной себе, 
отчуждаться от себя. Сущность же являет собой душу как истину в 
себе, субъективную истину (тождественность души себе) и истину 
саму по себе, объективную истину.  
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Душа и мир внутренне тождественны. Космос - это душа, а 
душа - это космос. Движение души в космосе вокруг себя самой, 
неизменно истинные суждения её о каждой вещи как имеющей 
отношение к иному, так и к тождественному, и является властью 
души над космосом, “это и есть сущность мира как блаженного 
внутри Себя Бога; лишь здесь завершается идея целого и лишь в 
согласии с этой идеей появляется мир”. 

Также и в вещах есть иное, тождественное и сущность. Иное в 
вещи - это её небытие, небытие о котором говорит Платон в 
“Софисте”. Тождественность вещи самой себе доступна только 
нашей душе. То, что есть эта вещь сама по себе (идею вещи) 
познать мы можем только с помощью души. Нашей душе также 
доступна и ложь каждой вещи, её небытие, её иное. Но в отличии 
от тела, которому вещь в ощущении только и предстаёт в этом 
своём ином, случайном, в котором тело как бы теряется, не находя 
тождественного и постоянного в вещи, то душа, соприкоснувшись с 
вещью знает и её иное, и тождественное. 

Мир начинает существовать только в нашей душе, ибо познан 
он может быть только нашей душой. В ощущении его ещё нет 
перед нами - он предстаёт случайным, несуществующим по-
настоящему1. 

Душа совпадает с космосом, её объективность совпадает с её 
субъективностью. Всё, что предстаёт перед ней, есть она сама. Для 
истинной души нет ничего внешнего ей, куда бы она ни взглянула 
своим мысленным взором - всё её, нет ничего чужого ей, всё 
родное, ибо она составляет сущность всего. И повсюду душа может 
видеть лишь себя. И истиной она является потому, что она истина 
всего, потому, что она - всё.  

 
 
 
 
 
 

 

                                                 
1 Платон. Собрание сочинений в 4-х тт. – Т. 3. – М., 1994. 
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