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Это есть чистая метафора, за которой стоит идея высокоразвитого со­

стояния сознания и ничего более. 

Поэтому, на наш взгляд, здесь уместнее использовать понятие 
духочеловека, указывающее на более высокий, более одухотворенный 

относительно человеческого статус сознания и отсекающее религиоз­

ные ассоциации, связанные с идеей нисхождения Бога в человеческие 

формы. Метафорами такого сознания в теософии и Живой Этике вы­

ступают понятия Великого Учителя, Старших Братьев человечества, 

Сынов Разума, Огненных Сущностей, Архатов, Будд и Бодхисаттв. 

Все эти понятия являются не более чем символами совершенно ре­

ального для авторов Живой 'Этики сверхчеловеческого состояния со­
знания, существующего и проявляющего себя в физической и психи­

ческой реальностях в качестве исторической и метаисторической сил 

эволюции земной цивилизации. 

Следуя традициям религиозного дискурса, Живая Этика напол­

няет его новым смыслом и содержанием. В них реализм возвышается 

над метафизикой, философия над мистикой, а наука над религией. Ве­

ликий Учитель- это тот, кто некогда был человеком, но преобразил 

свою сущность, трансформировал свою природу и перешел на более 

высокую ступень эволюции сознания. Историческими примерами 

такого восхождения духа в антропокосмизме выступают Будда, Хри­

стос, Майтрейя и другие высшие сущности, с которыми связываются 

этические идеалы сверхчеловеческого сознания. 

Человеческая проекция совершенного сознания - это этиче­

ский идеал эмпирического земного человека. Он соотносится с духо­

человеком так же, как буддийский Бодхисаттва соотносится с Буддой. 

В традициях йоги- это духовный ученик (чела), ведомый Маха-гуру 

по тропе освобождения сознания. Таким образом, совершенный че­

ловек - это экзистенциальная стуnень сознания к еще более совер­

шенному сверхчеловеку. Восхождение на эту ступень в Живой Этике 

является вовсе не божественным даром, но результатом упорных уси­

лий личности. Им сопутствует духовный Учитель и духовное Учение, 

которые открывают ученику незримый для масс путь расширения, 

дисциnлины, эволюции и освобождения сознания. 

Следует заметить, что в традициях классической йоги идея раз­

вития сознания не имеет четкого философского выражения и заме­
няется идеей освобождения сознания как финального мистического 
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акта духовной практики. Современная Агни Йога расставляет акцен­
ты иначе и артикулирует идею непрерывной эволюции сознания. Его 

ожидаемое освобождение от биологической зависимости, животных 

инстинктов и архетипов эгоцентризма есть лишь ближайшая ступень 

планетарной эволюции разума. Кроме того, для антропокосмизма 

характерно не столько понятие «освобождение сознания», сколько 

понятия <<расширение сознания» и «эволюция сознания», в которых 

представлена фундаментальная идея бесконечного развития космиче­
ского универсума. В этом потоке развития сознание проходит множе­

ство различных ступеней от состояний дочеловеческих к состояниям 

сверхчеловеческим, а от них - к совершенно трансцендентным по 

своей онтологической природе формам космологического сознания. 

В этом контексте необходимо еще раз подчеркнуть одно важное 

обстоятельство. Теософский сверхчеловек nринципиально отлича­

ется от ницшеанского сверхчеловека. Ницше nризывает освободить 

дремлющие инстинкты и устранить мораль, делающую, по его мне­

нию, человека слабым. В антропокосмизме расстановка акцентов диа­

метрально противоположна. Совершенное сознание -это разумный 

дух, овладевший бессознательной психической природой и живот­

ными инстинктами, более того, искоренивший инстинкты как пере­

житки животной стадии эволюции. Совершенное сознание уnравляет 

бессознательными процессами и существует в своем внутреннем мо­

ральном пространстве, вне которого не может быть какого-либо со­

вершенства. 

С точки зрения Живой Этики, ницшеанская «белокурая бестия» 

не может быть названа сверхчеловеком. Здесь происходит подмена 

понятий. Это скорее предчеловек, прачеловек или человеко-зверь, 

так как он позволяет властвовать над своим духом животным инстин­

ктам. В йогической традиции совершенствования сознания, на кото­

рую опирается Живая Этика, именно контроль спонтанных психиче­

ских импульсов, чувственной пр ироды, неупорядоченной ментальной 

активности nоказывает уровень развития и свободы духа от матери­

альной обусловленности. Кроме того, в совершенном сознании Благо, 

Истина и Красота духовно интегрируются в единое целое. Поэтому 

сверхчеловек в антропокосмизме это гуманный, морально поляризо­

ванный суперразум и нравственная воля. В категориях Живой Этики 

это формулируется как «синтез интеллекта и сердца». 
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Мировоззренческие доминанты философии совершенного со­

знания детерминируют морально-нравственную аксиологию этиче­

ских идеалов евразийского антропокосмизма. В Живой Этике они 

приобретают динамическую природу. Иными словами, этические 

идеалы здесь имеют восходящее, эволюционное существование. 

Эта идея выражена метафорической и философской семантикой 

понятий «Иерархия Света», «Иерархия Разума>>, «Силы Света», 

«Космическое Сознание». Все они являются альтернативными 

символами ступеней космической ноосферы, представленной раз­

умными сущностями, сознательными формами жизни различного 

эволюционного статуса. В \Живой Этике нет никакого сомнения в 

существовании жизни в космосе вообще и разумной жизни, в част­

ности. Но она не сводится к известным науке белково-нуклеиновым 

формам. Эта жизнь имеет небиологическую природу и фактически 

представляет собой нечто вроде полевой психожизни. Возможно­

сти ее существования в ХХ веке изучались советским философом­

космистом А.К. Манеевым и российским естествоиспытателем 

В.П. Казначеевым. 

В отличие, например, от этического идеала даосизма или кон­

фуцианства, этические идеалы антропокосмизма невозможно свести 

к духовному образу некоего «совершенномудрого» или «благород­

ного мужа» с набором тех или иных нравственных добродетелей и 

моральных достоинств. Такое решение проблемы нам представляется 

крайне упрощенным и совершенно неаутентичным. Именно поэтому 

мы рассматриваем здесь не этический идеал, а этические идеалы ан­

тропокосмизма, которые включают экологические, социальные, эво­

люционные, духовные и экзистенциальные аспекты. 

Экологический аспект этических идеалов предполагает гар­

моничное сосуществование и коэволюцию человека с планетой, 

природой, космосом. В системе координат синергийной этики уко­

ренившийся с эпохи Возрождения антрощщентризм выступает миро­

воззренческим корнем последовавших позже противоречий во взаи­

модействии человека и природы. Строго говоря, в западной культуре 

Нового и Новейшего времени магистральное русло развития цивили­

зации задавала не столько идея взаимодействия, сколько идеи поко­

рения, подчинения, использования природной среды в утилитарных 

целях. Но оказалось, что в условиях индустриальной, тем более фор-
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мирующейся постиндустриальной цивилизации доминирующий сей­

час антропоцентризм совершенно недопустим. 

Противопоставление интересов человека биосфере или всей 

планетарной мегаэкосистеме рано или поздно неизбежно порождает 

кризис с непредсказуемыми последствиями. Проблема экологическо­

го кризиса, вопреки распространенной точке зрения, это проблема 

не научного или технологического порядков. В первую очередь, она 

является проблемой аксиологической или мировоззренческой. Из та­

ких соображений и исходит Живая Этика, когда пытается осмыслить 

моральные принцилы сосуществования человека и планеты. Высший 

нравственный идеал такого сосуществования - синергийное бытие 

разума и космического универсума. Следование этому идеалу, пола­

гали ~ахатмы, позволит человечеству научиться непротиворечивой 

экзистенции среди других форм жизни в потоке глобальной эволю­

ции. Причем самыми насущными задачами на современном этапе яв­

ляются сохранение самого человечества и эволюционного плацдарма 

планеты Земля. 

Их решение, разумеется, связано с воплощением не только эко­

логических, но и социальных идеалов антропокосмизма. ~ы выде­

ляем их в отдельную группу потому, что они затрагивают аксиологи­

ческое пространство не столько изолированных индивидов, сколько 

всего общества в целом. Самым важным здесь является то, что со­

циальные идеалы Живой Этики имеют космополитический характер 

и подчинены идее формирования единого планетарного общества 

без государственных, национальных, религиозных и идеологических 

границ. Это общество в философских работах ~ахатм представляет 

собой всечеловеческое Братство, основанное на фундаментальном 
этическом принциле Общего Блага, духовной культуре, как средстве 

саморазвития человеческого духа, и новой синергийной морали, как 

средстве гармонизации общественных отношений. 

Космополитические идеалы интегрального планетарного обще­

ства в ХХ веке отразились не только в произведениях Живой Этики, 

но и в известной работе неортодоксального христианского мистика 

Д.Л. Андреева. Социальные акценты его «Розы ~ира» были во мно­

гом созвучны умонастроениям индийских ~ахатм и семьи Рерихов. 

Единственное существенное различие в их воззрениях, на наш взгляд, 

было связано с Представлениями о сущности морального простран-
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ства, выступающего основой формирования единого человечества. 

У Андреева оно понималось как новая интеррелигия - планетарная 

«Роза Мира». У Рерихов это было синтет!fчное морально-космическое 

мировоззрение, органично и непротиворечиво включающее в себя 

живые элементы как религиозной, так и секулярной этики. Здесь Жи­

вая Этика наследует и развивает философскую идеологию теософ­
ской традиции XIX века, в рамках которой была предпринята первая 
попытка синтеза философии, религии и науки (Е.П. Блаватская). 

Отдельную группу этических идеалов составляют эволюцион­

ные идеалы, которые невозможно редуцировать ни к экологическим, 

ни к социальным аспектам ~вразийского антропокосмизма. Они фор­
мируются на базе философской концепции глобального эволюцио­

низма, с одной стороны, и эмпирической традиции духовной йоги, с 

другой. Эти идеалы имеют наивысшую степень корреляции с убежде­

ниями русских космистов XIX-XX веков (Сухово-Кобьmин, Федоров, 
Соловьев, Циолковский, Умов, Вернадский, Чижевский и др.), обо­
сновывавших возможность или даже неизбежность дальнейшей эво­

люции человеческого вида. В антропокосмизме Живой Этики новая 

ступень эволюции Homo Sapiens есть «астральный человек», пред­
ставляющий собой новую - ноосферную форму разумной жизни. 

Таким образом, эволюционный идеал Живой Этики примени­

тельно к текущему этапу планетарной эволюции разума- это преоб­

ражение (трансформация) человеческой природы, обретение челове­

ком нового космического сознания и новой формы жизни. Фаtсrически 

здесь обосновывается необходимость выхода человеческого разума в 

Космос и его эволюционная интеграция в пространство космической 

ноосферы- Иерархию Космического Разума. 

Весьма интересно, что философия антропокосмизма предпола­

гает, прежде всего, психо-ментальное освоение Космоса и довольно 

сдержанно воспринимает его техническое покорение, начавшееся в 

ХХ веке. Конечно, утверждение о том, что антропокосмизм отвергает 

космонавтику как таковую, будет невернь1м. Мы имеем в виду расста­
новку аксиологических акцентов: трансформация человеческой при­

роды и свободная космическая экзистенция развоплощенного разума 

в Живой Этике ценится неизмеримо выше, чем успехи в техническом 

освоении космического пространства, которые никак не связаны с из­

менением формы существования разумной жизни. 
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По большому счеrу, технический вектор интеграции человека в 

космическое пространство и вектор психо-ментальный (ноосферный) 

являются различными стратегиями будущего развития человеческой 

цивилизации. Сейчас преобладает первый из них. Второй существует 

лишь в плоскости философской теории, научной фУ'I)'ристики и лите­

раrурной фантастики. Однако для авторов Живой Этики ноосферный 

сценарий развития человечества был фантастичен не более, чем полет 

человека на планеты Солнечной системы или управляемая ядерная 

реакция. 

Решение проблемы, прежде всеrо, упирается в постижение при­

роды и механизмов работы человеческоrо сознания. Если они явля­

ются прямыми функциями физиологическоrо организма, то идею 

свободной психо-ментальной экзистенции сознания можно отнести к 

чему угодно (мифологии, мистике, фантастике), но только не к науч­

ной картине мира. Если природа сознания не имеет физиолог.ической 

редукции и связана с имманентными свойствами субстанции вообще, 

то психо-ментальная экзистенция становится чисто технологической 

проблемой. Мы уже отмечали выше, что в индо-тибетском антропо­

космизме основу такой технологии (психотехнологии) составляет ре­

формированная йога. Поэтому эзотерический уровень Агни Йоги -
Живой Этики на самом деле составляют вовсе не онтологические 
представления о струкrуре реальности, а практика трансформации 

человеческоrо микрокосма; в результате которой сознание избавляется 

от необходимости соматическоrо (белково-нуклеиновоrо) носителя. 

Эволюционные идеалы детерминируют еще две группы этиче­

ских идеалов антропокосмизма, которые мы обозначаем как духов­

ные и экзистенциальные. Духовные идеалы опираются на три глав­

ных философских концепта: духовное Учение, духовный Учитель, 

духовный Путь. Они во многом коррелируют с тремя буддийскими 

«драгоценностями»: Будда, Дхарма, Сангха- то есть Учитель, Уче­

ние, Община466• Дхарма в буддизме -это не только духовное Учение, 

но и духовный Путь. А духовный Путь в Живой Этике немыслим без 

воплощения ценностей Общины как принцила справедливого, равно­

правного, гармоничного устройства социальной жизни. 

Трудно не заметить, что духовные идеалы евразийского антро­

покосмизма формируются в сфере пересечения идейных традиций 

466 Торчинов Е.А. Введение в буддизм: Курс лекций.- СПб.: Амфора, 2005. 
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восточной мысли и русской философии. Так, в частности, идея Общи­

ны глубоко архетипична всей российской культуре. Парадоксальным 

образом она приобретает фундамент.альное значение в двух оппо­

зиционных друг другу потоках русской философии: в историческом 

материализме последователей Маркса и Энгельса (в виде концепта 

коммунизма) и в религиозной философии христианской ориентации 

(в виде концепта соборности). Немаловажное значение для россий­

ской культуры имеют также понятия Учения и Учителя. И не только в 

русле христианской мысли, для которой это совершенно естественно 

и объяснимо. Весьма символичны, например, попытки своеобразной 

сакрализации идеологии марксизма-ленинизма (учения) и политиче­

ских вождей (учителей) в советскую эпоху. 
Эта закономерность показывает объективную необходимость 

неких аксиологических, моральных, когнитивных опор для массового 

и персонального сознания, без которых оно впадает в ментальную и 

нравственную деструкцию. Не случайно современный период пост­

модерна ассоциируется у многих теоретиков с тотальной деструкци­

ей сознания и разрушением социальных устоев. Не случайно также и 

то, что отмеченные концепты возникают в антропокосмизме на сты­

ке исторических эпох и в его философской картине мира приобрета­

ют фундаментальное значение для будущего развития человеческой 

культуры и цивилизации. 

Идея человеческой ~зни как духовного пути задает набор 
соответствующих нравственных ценностей, в которых не остается 

места идеалам современного общества потребления и всеобщего ге­

донизма. Отсутствие эволюционной цели заставляет человека ~ть 

ради ускользающего экзистенциального мгновения собственного бы­

тия. Оно изолируется от общества и природы и становится бытием 
для себя и ради себя. «Возьми от жизни все» -уже не просто пустой 

рекламный слоган, но аксиологический принцип существования по­

терянного сознания в растерянном мире. 

Если культура не может сформулировать цели разумного бы­

тия, то оно неизбежно становится бесцельным и неразумным. Созна­

ние все чаще поражается абсолютно иррациональной с точки зрения 

человека инфернальной деструкцией. Никогда ранее человек не был 

так слаб, как на пороге постиндустриального и посткулыурного ми­

ровоззренческого вакуума. Ведь культура, дававшая человеку смысл 
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и силы существования, вырождается и перерождается в свою проти­

воположность - антикультуру, контркультуру, псевдокультуру и эр­

зацкультуру. 

Одним словом, «Культура как почитание Света>> (Н.К. Рерих) 

становится антикультурой почитания тьмы. Она обращается против 

человека и заставляет его быстро или мучительно медленно сводить 

счеты с бесцельной жизнью: уничтожать свой разум наркотиками и 

алкоголем, насиловать и умерщвлять малолетних, немотивированно 

расстреливать прохожих, менять свой естественный гендерный статус 

или отказываться от продолжения рода из соображений псевдоэстети­

ки или профессиональной карьеры. Вдумайтесь, явный или скрытый 

итог любой из этих интенций сознания - прекращение человеческой 

жизни. Человеческое сознание становится главным врагом человече­

ской экзистенции. 

Освобождая инфернальные силы хаоса в собственном созна­

нии, человек взращивает мифического монстра Кроноса, который 

вовсе не мифически, но совершенно реально пожирает человека со 

всем его бесцельным и бессмысленным миром. Античная метафора 

Кроноса, как Времени уничтожающего своих неразумных детей, в со­

временном мире приобретает трагическую аюуальность эсхатологи­

ческого финала древних пророчеств человеческой истории. Махатмы 

полагали, что такой финал вполне реален, если не произойдет эволю­

ционный «сдвиг сознания» и не изменится массовое мировоззрение. 

Если в начале ХХ столетия подобные апокалиптические настроения 

казались пустыми религиозно-мистическими фантазиями, то на ис­

ходе ХХ века уже мало кто из серьезных исследователей сомневался в 

совершенно реальной угрозе «конца времен» - вследствие военного 

конфликта с применение ядерного оружия, экологической катастро­

фы, нового вируса, столкновения с астероидом или кометой. 

Отмеченные выше соображения в философской традиции ан­

тропокосмизма артикулируют кардинально иное представление о 

должном построении человеческой жизни. В потоке жизни нет ника­

кого стояния на месте. Есть эюлюция или инволюция - творческое 

созидание или механическая деструкция. Сознательная эволюция че­

ловека есть ни что иное, как духовный путь совершенствования созна­

ния, то есть человеческой сущности. Это творческое самосозидание 

нового человека и новой культуры. Это не просто пустая и бесплод-
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ная обывательская жизнь, но именно духовный путь, приобретающий 

сакральное, моральное и эволюционное значение для персонального 

сознания и всего земного разума. Этот иуть в Живой Этике лежит че­
рез личное самосовершенствование, служение духовному Учителю 

как идеалу Высшего Сознания и социальное служение. Хотя, по боль­

шому счету, все эти три аспекта представляют собой единое целое, 

так как не существуют вне взаимной зависимости. 

Духовный путь жизни можно интерпретировать и как эволю­

ционное движение к совершенному сверхчеловеческому сознанию 

через его человеческую проекцию или ипостась. Зримый образ этой 

проекции - Великий Учитель жизни несет в себе идеальную сово­

купность обретаемых учеником качеств сознания. Самим фактом 

своего существования он вселяет в него уверенность в возможности 

преображения человеческой природы. В книгах Живой Этики, днев­

никах и письмах Е.И. Рерих уделяется большое внимание дескрипции 

и разъяснению моральных, когнитивных и эюистенциальных смыс­

лов таких качеств сознания. Среди наиболее важных из них следует 
отметить: равновесие (невозмутимость), любовь, сострадание, жерт­

венность, мужество, бесстрашие, альтруизм как служение Общему 
Благу, постоянное духовное самосовершенствование, оптимистичное 

отношение к смерти, умеренный аскетизм, отрешенность от собствен­

ности, объемное диалектическое мышление (качество «вмещения 

противоположностей»), умение находить «золоrую середину>> (меру) 

в жизни и примирять противоречия в суждениях и обстоятельствах. 

Особое значение среди этических идеалов антропокосмизма 

приобретают экзистенциальные идеалы. Мы относим к ним: пред­

ставление о смысле жизни, отношение к смерти и отношение к по­

смертному бытию (некроэкзистенциям сознания). 

Проблема смысла жизни, как и этический идеал, в евразий­

ском антропокосмизме имеет полисемантическое, многоуровневое 

решение. На это уже обращали внимание исследователи теософии и 

Живой Этики. Так, в частности, в работах Н.В. Башковой вьщеляет­

ся «триединство смыслов жизни», к которому относятся космиче­

ский, планетарный и личный аспекты467 • Поддерживая в целом этот 

467 Башкова Н.В. Преображение человека в философии русского космиз­

ма.- М.: КомКнига, 2007.- С. 181. 
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подход, мы полагаем целесообразным уточнить данное триединство 

как синтез космического (ноосферного), социального и переональна­

го эволюционного смыслов жизни человека. Все они в Живой Эти­

ке приобретают объективное значение и не являются эстетической 

игрой субъективного разума по выбору альтернативных стилей жиз­

ни, представления о чем так характерны для теоретиков постмодерна 

(Лиотар, Фуко, Деррида). 

Синергийная этика вообще, и решение проблемы смысла жиз­

ни, в частности, зиждется на общей онтологической картине миро­

здания и фактически является ее следствием. Смысл жизни детер­

минируется глобальной эволюцией космического бытия, которая 

существует вне человеческой воли, но должна быть осмыслена че­

ловеческим разумом. Объективный бессознательный поток эволюции 

космологического сознания становится потоком осознанной эволю­

ции. Прасознание как объект развития приобретает стаrус сверхсо­

знания как субъекта природного развития. Семантический круг бытия 

замыкается. Сознание начинает управлять своей эволюцией и посте­

пенно трансформируется в глобальную креативную силу мироздания. 

Латентная потенция духа преображается в аК'I)'альную, объективиро­

ванную психическую энергию. Через энергию сознания Универсум 

развивает и совершенствует свою духовную сущность и порождает 

космические миры как локальные русла потоков новой эволюции. 

Здесь человеческая сrупень развития сознания высrупает точкой би­

фуркации, переломным моментом эволюции, после прохождения ко­

торого сознание становится активным, творческим, разумным факто­

ром созидания жизни во Вселенной. 

Космический или ноосферный аспект смысла жизни есть даль­

няя перспектива включения человеческого разума в процесс космиче­

ского творчества жизни и совершенствования сознания во Вселенной. 

Мария полагал, что для этого необходим не только высокий эволю­

ционный стаrус человеческого сознания, но и интеграция его в ноо­

космическую иерархию разума. Сама идея «Иерархии Разума» под 

корень рубит все разновидности антропоцентризма и делает человека 

лишь звеном эволюции сознания. Причем для Живой Этики эта ги­

потетическая с точки зрения современной научной парадигмы идея 

приобретает фундаментальное, мировоззренческое, аксиологическое 

значение. 
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По сути философский гнозис ставит под сомнение абсолютную 

экзистенциальную независимость человеческого разума и его право 

на неограниченный либеральный волюнтаризм в отношении косми­
ческих мегасистем (планеты, планетные системы, звезды, галактики 

и др.) и эволюционных стратегий. В решении этой проблемы фило­

софский гнозис сближается с теологией и религиозной философией, 

которые предписывают человеку в своем свободном нравственном 

выборе следовать «воле Бога». В Живой Этике «воля Бога» предстает 

в качестве «воли Космоса» или «воли космической Иерархии Разума», 

открывающей человеческому сознанию синергетические коридоры 

дальнейшей духовной э~олюции и возможности интеграции в косми­
ческую ноосферу высокоразвитой жизни. 

Социальный аспект смысла жизни человека в Живой Этике 

связывается с совершенствованием человеческой цивилизации, 

целью которого является построение единого Общества без поли­

тического, экономического, религиозного и расового разобщения. 

Нарастающая современная глобализация в целом соответствует 

философской идеологии антропокосмизма и в системе ее аксиоло­

гических координат расценивается как позитивное явление. Однако 

единое Общество в Живой Этике -это вовсе не новая версия старо­

го миропорядка, основанного на идеологии потребительства, культе 

капитала, тотальном господстве финансово-промышленных групп и 

политических кланов. Моральные основания единого Общества в 

Живой Этике - это принцилы Общего Блага, разумно ограничен­

ного потребления, коэволюции с природой и верховенства духовной 

культуры. Детерминация социальных явлений здесь принимает сле­

дующий вид: духовная культура есть средство эволюции сознания, 

а экономика и политика есть материальные условия развития духов­

ной культуры. 

Решение проблемы единого Общества в Живой Этике во мно­

гом коррелирует с философией марксИзма и неортодоксальным хри­

стианством Д.Л. Андреева. Коммунизм как бесклассовое общество, 

лишенное неравенства и экономического угнетения, вполне отвечает 

идеалам философского гнозиса. Однако насилие, полагали Махатмы, 

не может быть эффективным средством построения такого общества. 

Важнейшим условием возникновения новых социальных отношений, 

соотносимых Марксом с коммунизмом, является совершенствование 
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человеческого сознания468 • В концепции Д.Л. Андреева основу ново­

го общества может составить только постоянное самосовершенство­

вание личности и верховенство всемирной этической организации469 • 

С точки зрения Живой Этики, политические и экономические инстан­

ции (имеющие сейчас доминирующую роль) должны занимать под­

чиненное положение относительно независимой этической инстан­

ции. Такая конструкция способна сохранить общество от тотального 

господства капитала или политической диктатуры. 

Переанальный эволюционный смысл жизни человека связан с 

перспективами его дальнейшего развития как разумного существа. 

Примечательно, что планетарная грань эволюционного смысла жиз­

ни в Живой Этике воспринимается весьма условно и относительно. 

«Пребывание человека на планете лишено конечного смысла... ибо 

конца нет»470 • Мы полагаем, что подобные утверждения индийских 

мыслителей являются следствием базового философского постулата 

антропокосмизма о бесконечности эволюции сознания. 

Кроме отмеченного постулата, осмысление перспектив разви­

тия человека в традиции антропокосмизма требует принять во вни­

мание несколько важных философских положений. Во-первых, линия 

эволюции переанального сознания не прерывается физической смер­

тью личности. Во-вторых, дальнейшая эволюция человека рассма­

тривается, прежде всего, как эволюция его сознания. Отсюда фунда­

ментальное аксиологическое значение приобретают: познание бытия1 
этическое совершенствование, развитие латентных психических ка­

честв духа. В-третьих, эволюция сознания человека сопровождается 

трансформацией его витальной природы, в результате чего биологи­

ческая жизнь становится жизнью психоментальной. Биологический 

человек, предполагали Махатмы, преображается в человека косми­

ческого («астральное существо»), что интерпретируется как пере­

ход разумной жизни в новую фазу своей эволюции471 • Таким образом, 

обретение «тела уплотненного астрала» рассматривается в Живой 

Этике как одна из важнейших эволюционных задач Homo Sapiens. Ее 

468 Община// Живая Этика: В 3 т. -Самара: ТГОР, 1992.- Т.1. 

469 Андреев Д.Л. Роза Мира.- М.: Логос, 1993. 
470 Грани Агни Йоги ( 1960 г.). - С.66. 
471 Рерих Е.И. У порога Нового мира.- М.: МЦР, 2000. 
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[решение завершает этап биологической эволюции сознания и откры­

Вает этап эволюции ноосферной, которая выходит за пределы Земли. 
:.~ Немаловажное значение среДи экзистенциальных идеалов ан-

опокосмизма приобретает моральное решение проблемы смерти. 

Этика смерти становится оборотной мировоззренческой стороной и 

естественным продолжением этики жизни. В текстах Живой Этики 

.Этой проблеме уделяется существенное внимание. Махатмы полага­

:ли, что отношение человека к смерти (аксиология смерти) во многом 
детерминирует ценности, нормы и стандарты самой жизни. Так на­

зываемая ожесточеНИЮ( «борьба за жизнь», не редко подрывающая 

·нравственные отношения в обществе, является прямым следствием 

етраха смерти. Пытаясь сохранить свою сверхценную жизнь, человек 

,готов принести в жертву собственной экзистенции чужие жизни, ак­

сиологический статус которых для него, как правило, песоизмерим с 

. nенностью собственного существования. 
Ни одна из религий, за исключением буддизма, писали индий­

, еkие Махю-мы, «до сих пор не научила практическому презрению к 
земной жизни»m. Речь здесь идет, безусловно, не о чужой, а особ­

ственной жизни, духовный смысл и назначение которой совершен­

но утеряны. В этой связи вовсе не случайно, что теософия и Живая 
. Этика развивают буддийскую традицию метафизической аксиологии 
: смерти. Фундаментальное философское значение здесь приобретает 
· -rезис об отрицании смерти как экзистенциального факта. В силу того, 
что сознание после разрушения тела сохраняется в психической ре­

альности и возвращается в объективное бытие, явление смерти для 

, эзотерического гнозиса в онтологическом смысле теряет свою фило-
софскую проблематизацию. 

Таким образом, индо-тибетский эзотерический гнозис отрицает 

.. смерть как онтологический финал активности сознания, вместо чего 
· признает различные фазы и альтерню-ивные онтологические реально­
. сти существования человеческого сознания. Более того, Живая Эти-
ка рассматривает так называемую «физическую смерть» в качестве 

: необходимого, весьма важного этапа эволюции духа. Он дает смену 
· экзистенций жизни, психический отдых сознанию (Дэва-чан) и об-

.. 
472 Письма Мастеров Мудрости (1870- 1888) 1 Пер. с англ.- М.: Сфера, 

! 1998.-C.l2. 
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новление внешних оболочек имперсонального духовного ядра ( «зер­
на духа» или «монады»). Аксиологическая квинтэссенция метафизи­

ческой этики смерти в антропокосмизме бьmа выражена известным 

философским афоризмом Махатмы Мории: «Смерть не сложнее 

стрижки волос»473 • 

При поверхностном компаративном анализе складывается впе­

чатление, что отношение к смерти в Живой Этике тождественно пре­

зрению смерти в философии античного стоицизма. Не отвергая не­

которое созвучие, мы все же не стали бы уравнивать этику смерти 

космистов и стоиков. Демаркационную линию между ними устанав­

ливает когнитивное содержание философского гнозиса, а именно -
решение проблем онтологии реальности и онтологии сознания. Фи­

лософия стоицизма не дает какого-либо знания о посмертном бытии, 

да и вообще ставит его под сомнение. Поэтому стоицизм для преодо­

ления страха смерти требует определенного нравственного усилия, 

мужества и смирения, как перед неизбежным прыжком с высокой 

скалы в бушующий океан. Но в Живой Этике все иначе. Здесь нет 

ни страха, ни волевого усилия перед лицом физической смерти. Ведь 

она не воспринимается в качестве завершения бытия и расценивается 

только как момент смены видов существования. 

Онтологически смерть означает лишь переход сознанием 

условной границы между реальностями- физической (объективной) 

и психоментальной (субъективной). В этом заключается ее метафизи­

ческая тайна, которая давно раскрыта восточным философским гно­

зисом. Поэтому Мория предлагает пересмотреть все соображения о 

смерти и, наконец, «разрушить почитание смерти»414• Едва ли стоит 

сомневаться, что философская герменевтика подобных утверждений 

связана с концепцией альтернативных экзистенциальных состояний 

сознания в многомерной реальности, то есть с отрицанием уничтоже­

ния сознания после прекращение физиологических процессов. 

Физическая смерть есть завершение фазы биологической жиз­

ни и физической активности сознания, связанной с объективной ре­

альностью. Последующая фаза жизни и активности сознания разви­

вается в ноуменальной психической реальности (Тонкий и Огненный 

473 Грани Агни Йоги (1960 г.).- C.SO. 
474 Живая Этика: Знаки Агни Йоги.- C.ISO (n. 240). 
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Миры). С точки зрения объективного бытия это есть «пралайя» со­

знания, то есть прекращение психической активности личности. Но 

с точки зрения многомерной онто.цогии, это уход сознания в вирту­

альные сферы психической субъективности. В определенном смысле 

они могут быть интерпретированы как трансцендентные, но только 

в условном значении этого понятия, так как представляют собой не 

более чем особые топологические и темпоральные состояния единого 

космического универсума. 

Таким образом, проблема смерти в Живой Этике решается не 

столько в моральном, сколько в когнитивном контексте. Истинное 

знание в виде филос~фского гнозиса и эмпирического опыта йоги 

изменяет отношение человека к собственной смерти. ~айна смерти 
разрушается и с ней уходит страх физического небытия. Для мате­

риалистического мировоззрения это непостижимо: йоги относятся к 

смерти, как к началу нового бытия - психической жизни в тонкой 

,реальности. Как обыватель воспринимает ночной сон, не делая тра­

гедии из временного угасания объективного сознания, точно так же 

адепт йоги воспринимает свою физическую смерть и даже радуется 

очередному освобождению духа от телесных оков. 

Если жизнь не кончается смертью и смерть несет обновление, 

то может по казаться, что физическое существование теряет свое зна­

чение. Ранняя смерть становится благом? В решении этой проблемы 

Живая Этика опирается на моральную диалектику. В смерти нет ни­

чего трагического, но, вместе с тем, нет смысла и ускорять финал 

своего физического существования. Человек должен сохранять свою 

жизнь ради собственного совершенствования, служения обществу и 

космической эволюции. В этом состоит его моральный долг, кото­

рый следует исполнять даже в самых невыносимых обстоятельствах. 

Завершение Жизни через самоубийство в таком случае становится 
уклонением от своего долга, психической слабостью, моральной 

безответственностью и мировоззреJ:Iческим невежеством личности. 

Однако, вместе с тем, совершенный человек без тени сомнения и со­

жаления должен быть готов пожертвовать жизнью в случае крайней 

необходимости. Тонкой гранью между самоубийством и подвигом, 

полагала Е.И. Рерих, является мотивация поступка. На весах карми­

ческого закона эгоцентризм и альтруизм приобретают совершенно 

различные экзистенциальные следствия и порождают далеко не тож-
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дественные состояния сознания, как в тонкой, так и в объективной 

реальностях. 

Помим<;> отношения к самому явлению смерти, специфическим 

аспектом экзистенциальных идеалов антропокосмизма является ак­

сиология посмертного бытия. Высшую ценность здесь представляет 

свободное, деятельное, творческое существование сознания в тон­

кой реальности между фазами объективного бытия. В этой связи не­

обходимо еще раз обратить внимание на то, что посмертное бытие 

сознания в эзотерическом философском гнозисе имеет множество 

альтернативных состояний. И всем им приписывается далеко не рав­

ноценный аксиологический статус. Сама по себе жизнь после смерти 

не считается каким-либо особым достижением человека, так как яв­

ляется следствием природной закономерности, так или иначе сохра­

няющей ментальные состояния сознания в психическом континууме. 

Достижением является экзистенциальное качество посмертного бы­

тия. Иерархия психических состояний сознания здесь выглядит сле­

дующим образом. 

Самый низший статус имеет состояние интенсивных страда­

ний, которое Кут Хуми, следуя инда-тибетской традиции, называет 

<<Авичи»415 • Оно является диалектической противоположностью Дэва­

чана. Далее следуют полубессознательные состояния сознания, ли­

шенные рефлексии и восприятия окружающей реальности. Они мо­

гут быть условно обозначены как сны без сновидений. Более высоким 

посмертным состоянием сознания является яркая, интенсивная иллю­

зия, сопровождаемая рефлексией собственного Эго и внешней (иллю­

зорной) психической действительности. Это состояние в теософских 

текстах называлось «Дэва-чан». Наивысший аксиологический статус 

имеет свободная посмертная экзистенция, приобретаемая высокораз­

витым сознанием после краткого интенсивного Дэва-чана. Она может 

быть интерпретирована как сознательная жизнь в психической реаль­

ности вне тотальной иллюзии ограниченной субъективности. 

Принципиальное отличие между Дэва-чаном и свободной по­

смертной экзистенцией состоит в том, что в состоянии Дэва-чана со­

знание находится в пассивной фазе и погружено в спонтанно возни­

кающие субъективные образы, которыми не может управлять. Здесь 

сознание следует интенциям своей психической субъективности и 

475 Чаша Востока: Письма Махатмы.- C.l33. 
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фактически является полностью зависимым от ранее порожденных (в 

период объективного бытия) меi;Lтальных импульсов. Причем Дэва­

чан, полагает Мория, «не являет собой действителыюсти»476 • В то 
время как в состоянии свободной некроэкзистенции сознание приоб­

ретает способность активного управления психической реальностью 

и более широкие возможности восприятия. Но самое главное, что оно 

выходит из сферы интенсивной иллюзии, то есть из некроэкзистен­

циальноrо сна с яркими сновидениями, и становится активной силой 

психо-ментального континуума. По крайне мере, так это интерпрети­

ровалось в традици~ сокровенного индо-тибетского гнозиса. 

Таким образом, подводя итог исследованию этических идеалов 

антропокосмизма необходимо подчеркнуть их тесную связь с онтоло­

гией природного мира и онтологией сознания, а также с концепцией 

глобальной эволюции сознания. Этические идеалы во всех их семан­

тических регистрах и аспектах, это, по большому счеrу, императивы 

совершенствования сознания, которое преодолевает все виды своей 

ограниченности и обретает сверхчеловеческое или духачеловеческое 

состояние. В этом пафосе беспредельной космической эволюции раз­

умного духа, безграничной вере в духовные возможности человече­

ского сознания, по всей видимости, и заключается главное философ­

ское значение идейной традиции евразийского антропокосмизма для 

современной морально дезориентированной цивилизации. 

476 Грани Агни Йоги (1960 г.).- С.67. 
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ГЛАВА6 

СИНЕРГИЙНАЯ ЭТИКА АНТРОПОКОСМИЗМА: 
КОМПАРАТИВИСТСКОЕИССЛЕДОВАНИЕ 

ЭТИЧЕСКОГО СОЗНАНИЯ 

В изучении идей синерrийной этики антропокосмизма нам 

представляется важным провести не только анализ ее общих фило­

софских положений, но и определить место среди наиболее значи­

мьiХ этических доктрин прошльiХ эпох и современного периода. Не 

преследуя цели всеобъемл10щей компаративистской реконструкции 

этой проблемы, мы намерены сконцентрироваться на избранных вли­

ятельных течениях этической мысли. Среди них наибольший инте­

рес представляJОТ такие направления, как античная этика, этика йоги, 

теологическая этика, кантианская этика, утилитаризм, прагмаrизм, 

этическая мысль философии постмодерна, а также современная этика 

справедливости и ответственности. 

6.1. Синерrийная этика 
и моральные учения античного мира 

Каковы общие корреляции синерrийной этики и этических тра­

диций античности? Мы полагаем, что наибольшее созвучие синерrий­

ная этика обнаруживает с моральными доминантами пифагорейской 

философии, платонизма и этическими идеалами раннего стоицизма. 

Некоторые параллели также просматриваJОТся с этическим учением 

Аристотеля и моральной философией неоплатоника Плотина. Тем не 

менее, говоря о созвучии и параллелях, здесь и далее мы не предпо­

лагаем полного философского тоЖдества, но лишь указываем на бли­

зость позиций по определенным этическим вопросам. 

Во всех отмеченных системах при их существенном фило­

софском своеобразии присутствует общая генеральная интенция мо-
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рального порядка на обуздание страстей, ограничение чувственного 

начала и культивирование добродетелей как совершенных качеств со­

знания. Все они признают существоВ'ание этической истины (блага), 
к которой должен стремиться человек. Эта общая интенция присут­

ствует и в Живой Этике, что сближает ее с вышеназванными этиче­

скими учениями и отдаляет от эпикурейского гедонизма и эвдемониз­

.ма, меркантильного морального релятивизма софистов, радикального 

аскетизма и культурного нигилизма киников. 

Подобно этической системе Пифагора синергийная этика объ­

единяет натурфилософс~ю теорию и практический образ жизни. 
Жизнь пифагорейской общины представляла собой не только фило­

софские размышления на отвлеченные моральные темы, но и по­

вседневную религиозно-нравственную практику. Детально разрабо­

танная, регулярная практика самосовершенствования человеческого 

духа присутствует и в Живой Этике. Она вполне разделяет фундамен­

:rальное положение морального учения Пифагора: требование меры и 

ограничения, как краеугольный камень нравственной дисциплиньr477 • 

Такая дисциплина охватывает, во-первых, внутреннюю само­

дисциплину индивида478, то есть обуздание им своих чувственных 

желаний. Во-вторых, общественную дисциплину, то есть уважение 

к родителям, законам и богам. Подобно Пифагору антропокосмисты 

заявляют: «Людям часто не хватает дисциплины духа и чувства 

меры»479 • Однако пифагорейское «уважение к богам» в Живой Этике 

трансформируется в уважение к природе или многомерному космосу, 

наполненному жизнью и разумными силами как дочеловеческого, так 

и сверхчеловеческого порядка. 

Пифагор сравнивает жизнь с игрищами, куда одни приходят со­

стязаться, другие - торговать, третьи - смотреть. Самыми счаст­

ливыми, полагает он, являются последние. В этом утверждении до­

статочно явно просматриваются предполагаемые восточные истоки 

477 История этических учений 1 Под ред. А.А. Гусейнова.- М.: Гардарики, 
1 2003.- С.З33. 

j :пв Грани Агни Йоги (1960). - Новосибирск: Алгим - Полиграфист, 
. 1993.- С.57 . 

. 
479 Живая Этика: Листы сада Мории. Озарение.- М.: МЦР, 1994.- C.l37 
(п.13). 
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этического мировоеприятия Пифагора. Ведь отрешенное созерцание 

природного и человеческого бытия есть фундаментальная истина 

древней индийской духовной практики. Следуя идеологии классиче­

ской и буддийской йоги, Живая Этика также содержит в себе опреде­

ленный элемент отстраненного восприятия жизни. Однако тоталь­

ная отвлеченная созерцательность для антропокосмизма все же не 

характерна. Согласно философии Живой Этики, человек приходит в 

мир не просто смотреть, но учиться, совершенствоваться и служить. 

Эти цели концентрированно выражаются метафорой «восхождения 

духа»480• Пифагор на самом деле тоже не ограничивается созерцани­

ем. Ведь счастье у него возникает в результате философского позна­

ния - «знания совершенства чисел», которому сопутствует умерен­

ная, добродетельная жизнь. 

Идеи пифагорейской мистико-философской системы нашли 

свою кульминацию и дальнейшее развитие в учении Платона. Не 

случайно обнаруживается очевидное созвучие синергийной этики и 

моральной философии Пл~она в таких важных аспектах, как онтоло­

гизация этических понятий, восприятие земной жизни как духовной 

подготовки к посмертному бытию, идея нравственного долга и неко­

торых других. 

У Платона Высшая Идея предстает не только в онтологическом 

аспекте как Единое, но и в аспекте моральном как высшее Благо. Ее 

умопостижение открывает человеку когнитивную и этическую исти­

ну. Таким образом, познающий истину о мире приближается к по­

знанию Блага. В Живой Этике постижение блага так же увязывается с 

обретением истины. Хотя одного знания о благе для моральной жизни 

недостаточно. Тут требуется нравственная воля к самосовершенство­

ванию и владение психотехникой управления сознанием. 

Вместе с тем, онтологизация этических категорий в Живой 

Этике проводится немного иначе, не столько метафизически, как у 

Платона, сколько натурфилософски. Орудием онтологизации здесь 

выступает сознание, которое обретает духовное или инфернальное 

психическое бытие в зависимости от своего морального совершен­

ства. Иными словами, этическое состояние сознания порождает его 

специфическое онтологическое состояние .. Поэтому физическая 

480 Агни Йога: Откровение (1920-1941).- М.: Сфера, 2002.- C.lO. 
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жизнь не должна быть растрачена на пустые занятия, на потакание 

страстям и стремление к чувственным..наслаждениям, ведь очищение 

души (Платон) или совершенствование сознания (Мария) происходит 

в течение объективного бытия человеческого духа. 

Онтология у Платона сливается с этикой. Мир Идей, где го­

сподствует Благо, выступает в качестве цели человеческой жизни 

и деятельности481 • Совершенно аналогичная позиция наблюдается 

и в антропокосмизме. Ближайшая эволюционная (онтологическая) 

цель планетарного человеческого бытия есть достижение состояния 

психа-ментальной свер:ххЬ~зни в сферах высшей онтологической ре­

альности (Тонкий мир и Огненный мир). У Платона эта цель пред­

полагает умирание человека для жизни земной и рождение его души 

для бессмертной жизни в Мире Идей. В антропокосмизме объектив­

ная жизнь рассматривается как подготовительная стадия физической 

эволюции сознания перед его диалектическим скачком в трансфизи­

ческое субъективное бытие. В этом процессе смерть чувственного, 

животного, эгоистичного начала сознания (личного Эго) означает 

нарастание власти духа над материей и ее окончательное покорение 

через обретение необусловленной психической экзистенции сознания 

в иной реальности. 

Платон видит источник зла в человеческой телесности. Тело 

есть темница души. Оно мешает постигать Благо Мира Идей. В Жи­

вой Этике отношение к физическому телу другое. Не тело само по 

себе является источником пороков. Их корень - несовершенство со­

знания, которое становится рабом чувственности и руководствуется 

эгоистичными устремлениями. Лишение тела, по большому счету, 

ничего не меняет. Несовершенство сознания в некроэкзистенциях 

сохраняется. А это означает сохранение эгоцентризма, чувственных 

интенций и всего букета пороков души482 • Поэтому Живая Этика рас­

сматривает телесную (физическую) жизнь как исключительную воз­

можность совершенствования сознания и отвергает истязание плоти, 

характерное для некоторых религиозных практик. 

Этическое учение Платона совмещает в себе этику личности 

и социальную мораль, основанную на приоритете общего, государ-

481 История этических учений.- С.366. 

482 Чаша Востока. Письма Махатмы 1 Пер с англ. - Хабаровск: Амур, 

1991.- C.l23, 133. 
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ственного, общественного перед личным. Человек- это часть поли­

са (Платон). Человек- это часть планетарного общества, это часть 

космоса (Мория). Несмотря на то, что у Платона превалируют цен­

ности полиса (государства), а в Живой Этике- общечеловеческие 

ценности, тождество философских подходов вполне очевидно. Нрав­

ственные ценности социального целого выше частных интересов кон­

кретной личности483 • 

Поэтому Платон нравственное совершенствование личности 

объединяет с идеей ее долга перед полисом и долга перед своей ду­

шой, которую нужно освободить и привести к благой жизни в Мире 

Идей. Идея морального долга (дхарма) в синергийной этике также 

присутствует, но имеет более широкое философское толкование. Это 

долг духовного самосовершенствования человека перед самим собой. 

Это моральный долг помощи страдающему человечеству. Это нрав­

ственный долг сохранения жизни на планете. Это космический долг 

содействия эволюции жизни и разума во Вселенной. 

Еще два немаловажных аспекта созвучия этических учений 

Платона и антропокосмистов состоят в отношении к собственно­

сти и власти. В этих вопросах наблюдается почти полное тождество 

их философских позиций. В своей модели идеального государства 

Платон предполагает, что у представителей двух высших сословий 

(правители-философы и воины) частная собственность совершенно 

упраздняется. Живая Этика также считает частную собственность 

историческим пережитком, который затрудняет духовную эволюцию 

человека. Но отказ от нее должен произойти не директивно, под дав­

лением политического волюнтаризма, а в сознании человека. «Поняв­

шие сущность вещей не привязаны к ним, но извращавшие остаются 

рабами вещей»484 • Таким образом, совершенное сознание свободно от 

бремени собственности независимо от ее физического наличия или 

отсутствия. 

Своеобразную нравственную страховку политической власти 

Платон усматривает в том, что философы-правители по своей сути не 

стремятся к властвованию над людьми. Но они вынуждены править, 

так как никто кроме них не знает, как привести государство и конкрет-

483 Агни Йога: Откровение (1920- 1941).- С.41. 
484 Живая Этика: Знаки Агни Йоги.- М.: МЦР, 1994. -С. 181 (п. 286). 
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ного человека к Благу. Подобное убеждение представлено в синергий­

ной этике идеей «власти как жертвът. Ее смысл состоит в том, что 

всякая власть предполагает повышенную""'степень ответственности и 

в идеале является средством служения интересам человечества. Тот, 

кто не стремится к какой-либо выгоде от обретения властных полно­

мочий, но может их использовать во благо, принимает власть как тя­

желое бремя. В таком случае власть становится моральным долгом и 

требует определенного альтруизма или жертвенности во имя возвы­

шенных целей. 

Одним из самых фунд~ментальных положений этики Платона, 

на наш взгляд, является представление о том, что человек становится 

моральным существом по мере того, как выходит за пределы своей 

персональности, своего ограниченного частного бытия485 • В Живой 
Этике эта идея объемно выражается в этических принципах Общего 

Блага, духовного служения и тезисе о расширении сознания, кото­

рые проходят через все философские источники и тексты антропо­

космизма. 

Корреляции синергийной этики с этикой Аристотеля имеют бо­

лее противоречивый характер. Нравственная философия Аристотеля, 

как известно, представляет собой науку этических добродетелей, то 

есть аретологическую этику. С Живой Этикой ее сближает, прежде 

всего, практический или даже прикладной характер морального уче­

ния. Кроме того, космистам импонирует фундаментальный аристоте­

левский тезис: не всякое наслаждение для человека есть благо486 • Ари­
стотель справедливо поправляет Сократа, что этические добродетели 

это не просто знания, а нравственные устои души. Живая Этика по­

казывает, что они не приходят как некая нейтральная информация, но 

требуют своего воспитания, осмысления и развития. Нравственный 

пример добродетельного человека (духовного Учителя) здесь приоб­

ретает весьма существенное значение. 

Арнетотель детально рассматривает страсти и определяет до­

бродетель как меру между избытком или недостатком конкретных 

страстей. Например, щедрость есть добродетельная мера между мо-

485 История этических учений.- С.377. 
486 Аристотелъ. Большая этика 11 Сочинения. В 4 т.- М.: Наука, 1984.­
ТА.- С.350. 
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товством и скупостью. Подобный подход в целом признается и си­

нергийной этикой, но со своими акцентами. Философский дискурс 

Живой Этики направлен не столько к поиску меры между избытком 

и недостатком страстей, сколько к их сублимации и искоренению. 

Следуя идеалам йоги, синергийная этика стремится к обретению 

психического равновесия, душевной гармонии и морального совер­

шенства сознания. Всякая страсть по своей психической природе 

нарушает гармонию и препятствует развитию совершенных качеств 

сознания: справедливости, альтруистической любви, беспристраст­

ности, мужества, самоотверженности, честности и других. Психо­

техника йоги позволяет освобождать сознание от негативных мо­

ральных свойств (аффектов) и взращивать позитивные духовные 

качества (В.Н. Назаров487 ). 

Арнетотель разводит этику и метафизику. Этика у него уже не 

имеет такой связи с истиной, как в философии Платона. Поэтому в 

данном аспекте синергийная этика находится намного ближе к кон­

цепции Платона, чем Аристотеля. Как уже отмечалось, она основана 

на онтологии, вытекает из общей картины мироздания и совершенно 

немыслима без истинного знания о нем. 

Искоренение страстей характерно не только для восточной 

йоги, но и для античного стоицизма. Этический идеал стоиков (Зенон 

из Китиона, Клеанф, Хрисипп)- суровый бесстрастный мудрец­

во многом соответствует духовным иде\ШаМ теософии и Живой Эти­

ки. Высшая мудрость стоицизма состоит в том, чтобы идти навстречу 

природной необходимости. Неотвратимое наступает как должное488 • 

Жизнь подобна игре. В игре важен, прежде всего, сам процесс. А в 

жизни важно отношение к ней. Оно должно состоять в том, чтобы 

легко, разумно и радостно встретить все ниспосланные ей обстоя­

тельства. В Живой Этике это смиренное и бесстрастное принятие 

своей земной кармы, избавление от которой есть мост на пути к со­

вершенству и высшему бытию489 • 

487 Назаров В.Н. Феноменология мудрости: образы мудреца в истории куль­

туры: Нравственно-философское исследование. - Тула: ТГПИ, 1993. -
C.l60. 
488 История этических учений.- С.411. 
489 Рерих Е.И. Сокровенное Знание. Теория и практика Агни Йоги 1 Сост. 
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Смысл человеческого существования для стоиков есть жизнь в 

согласии с природой. Но природным началом для них в человеке яв­

ляется вовсе не чувственность, а разум . ..Отсюда появляется принцип 
«живи разумно». В Живой Этике природа человека амбивалентна. 

Однако она вполне разделяет этический тезис стоицизма в том, что 

следовать надо не чувственности, но разуму. Причем разуму, ведомо­

му иррациональными озарениями духа ( сверхсознания или сердца). 
Стоики признавали единый природный закон, всеобщую при­

чинность и необходимость. Поэтому человек не может изменить роко­

вые обстоятельства своей жизни. Но счастье его зависит не от выгод­

ного положения в мире, а о~ внутреннего отношения к своему месту в 
нем. В целом, принимая эти тезисы стоицизма, синергийная этика не 

отнимает у человека способности повлиять на свою судьбу: «свобода 

выбора всегда остается за человеком»490• Как это возможно? Чело­
век творит свое будущее мыслями и действиями. Последующие со­

стояния его сознания (объективные и субъективные), его физическая 

и психическая жизнь, являются прямым следствием его мышления и 

поступков. Через них он управляет своим будущим. 

Важной частью этического учения стоиков является укрощение 

страстей. Страсти - это враги добродетели. Их нужно не приводить 

к мере, как полагал Аристотель, а искоренять. Здесь стоик Зенон ока­

зывается намного ближе к доминантам синергийной этики, чем Ари­

стотель с его установкой на поиск меры в страстях. 

Стоики пытаются изменить постановку моральной задачи, ре­

шаемой Платоном в своем этическомучении. Главное назначение мо­

ральной философии, полагали они, состоит не в том, чтобы научить 

человека достойно умирать (философия как приготовление к смерти), 

а в том, чтобы научить его достойно жить. Живая Этика в этом вопро­

се синтезирует платонизм и стоицизм: достойная смерть и посмерт­

ное бытие есть продолжение достойной жизни. 

Для стоиков жить достойно - значит жить бесстрастно. Бес­

страстное равновесие сознания - великий йогический идеал, воз­

рождаемый идеологами Живой Этики, дается человеку не от при-

М. Мусина, Н. Ковалева.- М.: Рипол-Классик, 2003.- С.261. 

490 Грани Агни Йоги (1960). - Новосибирск: Алгим - Полиграфист, 
1993.- С.276. 
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роды и не от Бога, но достигается упорными духовными усилиями. 

Космисты поддерживают убеждение стоиков в том, что добродетелям 

можно научиться через постижение философии и формирование по­

лезных привычек с помощью нравственного воспитания. Однако к 

этим средствам Живая Этика добавляет еще одно мощное орудие -
йогическую психотехнику трансформации сознания и управления 

мышлением. 

У поздних римских стоиков (Сенека, Эпиктет, Марк Аврелий) 

первоначальные моральные акценты греческого стоицизма значи­

тельно трансформируются. От суровой и неколебимой внутренней 

стойкости, вдохновленной убеждением в благом промысле космоса, 

они движутся к пассивному внутреннему смирению перед роком, по­

скольку все равно ничего изменить нельзя (А.А. Гусейнов). Римские 

стоики начинают испытывать глубокие религиозные переживания и 

молиться богу, отношение к которому у них приобретает не фило­

софский, но именно религиозный характер. Кроме того, в позднем 

стоицизме моральная ориентация на космический или социальный 

долг растворяется в самоизоляции от несовершенного, страдающего, 

порочного мира. 

Эти тенденции во многом нивелируют моральные корреляции 

стоицизма и синергийной этики, которые бьmи значительны в его на­

чальный период и почти исчезают в период поздней античности. Во­

первых, моральная доктрина Живой Этики, несмотря на некоторые 

метафизические аспекты, имеет четкую философскую ориентацию и 

дистанцируется от теистической религиозности. Не бог спасает чело­

века, а человек спасает себя и свой мир, открывает и взращивает бога 

в своей духовной сущности. Во-вторых, погружение в себя в Живой 

Этике есть не более чем тактический прием, элемент психотехники, 

позволяющий выдерживать удары волн внешнего мира и улавливать 

импульсы духовного сверхсознания (сердца). Но это не есть тоталь­

ный уход от мира и уклонение от социального и духовного долга пе­

ред близкими и человечеством в целом. 

В своей изоляции от мира стоический мудрец римской эпохи 

чем-то напоминает архата буддийской традиции Хинаяны, для кото­

рого духовные идеалы собственного совершенствования становятся 

выше идеалов нравственного служения миру. Такая моральная пози­

ция, не лишенная элементов утонченного эгоцентризма, не находит 

- 358-



признания среди идеологов нового философского гнозиса. Духовный 

идеал Бодхисатrвы в буддизме М~аяны, жертвующего собственным 

освобождением (нирваной) ради помощи человечеству, правитель­

философ и воин в концепции идеального государства Платона, при­

нимающие на себя тягостное бремя социального долга, намного 

ближе нравственным ценностям Живой Этики, чем чуждый дхарме 

служения аскет Хинаяны или гуманный, но далекий от страдающего 

мира римский стоик. 

Тенденция к персонализации морали и нивелированию ее об­

щественного аспекта li\ахватила и последнюю философскую школу 

античности- неоплатонизм. У Плотина философия сливается с эти­

ческой практикой. Но эта практика становится персональной, глубо­

ко мистичной и внесоциальной. Несмотря на то, что неоплатонизм 

считается одним из философских истоков теософского гнозиса, в во­

просах морали они не всегда занимают тождественные философские 

позиции. 

Главное расхождение этической системы Плотина и синер­

гийной этики состоит в вопросе интерпретации зла. У Плотина зло 

приобретает автономное онтологическое существование. Как после­

дователь Платона он трактует Единое в качестве абсолютного Блага. 

Противостоящая Единому материя у него становится абсолютным 

Злом491 • Таким образом, зло существует изначально и помимо чело­

века как моральная характеристика или даже природное свойство 

материального бытия. Человек, будучи двойственным по своему по­

ложению в космосе, является совмещением Единого (идеального или 

духовного) и материи. Следовательно, он несет в себе как благо, так 

и зло. 

Антропология Живой Этики так же исходит из амбивалент­

ности человеческой природы, в которой объединяются духовные и 

материальные начала. Однако онтология атропокосмизма не рассма­

тривает материю как таковую в качестве источника зла. Материя есть 
нейтральный материал, из которого построен многомерный космос. 

Вне материи ничего не существует, и дух без материальной оболоч­

ки есть не более чем «химера» (Кут Хуми). Добро и зло как мораль­

ные категории возникают только в человеческом мире. Они вовсе не 

491 История этических учений.- С.437. 
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имманентны безличному космосу, который по своей естественной 

природе находится вне всякого добра и зла. Все моральные отно­

шения привносятся сознанием, достигшим определенной ступени 

эволюции. В метафизическом или философском аспекте природные 

противодействующие силы или пары противоположностей в челове­

ческом сознании могут принимать определенную моральную окраску 

и интерпретироваться как добро и зло (Е.И. Рерих492). Но в контексте 

космической метафизики эти моральные категории являются не бо­

лее чем метафорами. Их реальный нравственный смысл проявляется 

лишь в экзистенциальном потоке человеческих отношений межлич­

ностного, социального или экологического порядка. 

Оrождествляя материю с абсолютным злом, Плотин, не яв­

ляясь последователем формирующегося христианства, фактически 

сближается с ним в интерпретации рассматриваемой проблемы. Хри­

стианская догматика и философия пойдут именно по этому пути. 

Материальный аспект человеческой природы (тело) будет объявлен 

изначально греховным и противопоставлен аспекту духовному. На 

практике все это породит истязание плоти, воспринимаемой в каче­

стве источника всевозможных пороков. Но философский гнозис тут 

занимает совершенно другую позицию. Синергийная этика ведет 

войну не с материальным телом, а с несовершенством человеческого 

сознания. Ареной этой войны является психоментальная субъектив­

ная реальность, в которой сталкиваются духовное сверхсознание и 

животная природа. В терминологии психоанализа это выглядит как 

постоянное напряженное противостояние высшего бессознательного 

(Супер Эго) и низшего бессознательного (Оно). Or его исхода зави­
сит не только нравственное состояние сознания, но и его психическое 

здоровье. 

Как выдающийся мистик Плотин, безусловно, эмпирически по­
нимал, что корни порока находятся в душе. Не случайно моральное 

развитие для него является, прежде всего, очищением души. В этом, 

вероятно, состоит одно из самых серьезных противоречий его эти­

ческой философии. Философская метафизика (материя как источник 

зла) не коррелировала с мистической практикой (очищение души как 

путь к восприятию Бога). 

492 Рерих Е.И. Сокровенное Знание: Теория и практика Агни Йоги.- C.l49-
150. 
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Вместе с тем, этика античного неоплатонизма имела несколь­

ко существенных отличий от теолог~ческой морали европейского 

Средневековья, которые обнаруживают высокий консонанс с этиче­

ской картиной мира в антропокосмизме. Во-первых, Единое (Бог) у 

неоплатоников сближается с человеком и даже представлено в его 

природе. Эта позиция устраняет непреодолимую в средневековой ев­

ропейской теологии пропасть между человеком и Богом. Теософский 

мудрец (Махатма или Архат) в своем высшем духовном самовыраже­

нии предстает в качестве богочеловека, познавшего свою духовную 

сущность и поднявшегос~ на недосягаемые для простого смертного 
духовные высоты (В.Н. Назаров493). 

Во-вторых, Плотин убеЖден, что человек своими личными 

усилиями вполне способен добиться возвращения души к Едино­

му (Богу). Это убеЖдение соответствует генеральной морально­

философской линии классической йоги, буддизма, теософии и Живой 

Этики, направленной к утверЖдению духовных возможностей чело­

века в преодолении им своего этического, ментальиого и физическо­

го несовершенства. В средневековой религиозной традиции человек 

для своего спасения нуЖдается в участии Бога, обретение которого 

противоречивым образом требует не только внутренних духовных ис­

каний, но и обращения к социальному институту Церкви. Но Плотину 

как адепту мистической практики богопознания не нужен храм как 

место встречи с Богом. «Пусть Боги ко мне приходят, а не я к ним»494 • 

В течение своей жизни не единоЖды пережив состояние духовного 

экстаза как непосредственное ощущение присутствия Высшей боже­

ственной Силы, он склонен больше доверять мистической практике 

приобщения к Богу, чем внешней социальной религиозности. Подоб­

ное дистанцирование от внешней религиозности и культовой практи­

ки просматривается и в текстах Живой Этики495 • 
В-третьих, этический иррационалцзм Плотина не противостоит 

его этическому рационализму (А.А. Гусейнов). Иррациональная дея-

493 Назаров В.Н. Феноменология мудрости: образы мудреца в истории куль­

турье Нравственно-философское исследование. - С.159-160. 

494 Порфирий. Жизнь Плотина// Диоген Лаэртский. О жизни, учениях и из­

речениях знаменитых философов.- М.: Наука, 1986.- С.438. 

495 Живая Этика: Листы сада Мории. Озарение.- С.бО (п. 3). 
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тельность сознания, мистическая практика духовного восхождения у 

неоплатоников является органическим продолжением интеллектуаль­

н'Ьli философии. Эrот подход характерен и для синергийной этики. 

ТеосОфский гнозис пытается осуществить морально-когнитивный 

синтез рационализма и иррационализма, разума и сердца, интеллекта 

и интуиции, логического сознания и металогического сверхсознания. 

Такая интенция сделала этико-философский гнозис объектом двусто­

ронней критики: со стороны ортодоксальной теологии (за реабилита­

цию разума) и со стороны рациональной науки (за обоснование ирра­

ционализма). 

Подводя итог, хочется отметить, что синергийная этика в целом 

обнаруживает немало философских корреляций с моральными учени­

ями античных мыслителей, у которых наметился рациональный под­

ход к осмыслению этических проблем и, вместе с тем, присутствуют 

метафизические основания моральной философии. Парадоксально, 

но последовавшая за античностью эпоха безраздельного господства 

теологической этики в своих аксиологических акцентах оказалась 

менее созвучной моральным доминантам антропокосмизма, чем идеи 

античных философов. 

6.2. Синергийная этика и этика классической йоги 

Одним из идейных истоков нового этико-философского гнозиса 

является культурная традиция йоги. Живая Эrика- Агни Йога насле­
дует и реформирует метафизику, психотехнику и этическую доктрину 

классической индийской йоги. Поэтому крайне интересно проанали­

зировюъ соотношение синергийной этики и моральной философии 

классической йоги (санкхья-йоги). Для этих целей мы возьмем трак­

таты наиболее авторитетных идеологов санкхья-йоги - Патанджали 

(«Йога-сутра») и Вьясы («Йога-бхашья»), которые развивают фило­
софские положения школы санкхья для обоснования и разъяснения 

практических целей духовной практики йоги496 • В трактате Патанджа­

ли конспективно излагаются основные положения системы йоги в 

ее теоретических и прикладных аспектах. Работа Вьясы представля-

496 Классическая йога («Йога-сутра» Патанджали и «Вьяса-бхашья») 1 Пер. 
с санскрита ЕЛ. Островской и В.И. Рудого.- М.: Наука, 1992. 
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ет собой развернутый философский комментарий метафизических и 

практических тезисов Патанджали. 

Этическая мысль высrупает весьма важным составным эле­

ментом классической.йоги. В текстах-первоисточниках, равно как и в 

йогической традиции вообще, она предстает взору исследователя не 

·просто в виде отвлеченных теоретических спекуляций на нравствен­

ные темы, но как действенная, практически ориентированная систе­

ма моральных канонов и принципов, на основе которых строится вся 

практика йоги и ее идеология духовного освобождения. Понимание 

этих канонов и принципов, 1 также следование им как в древней, так 

и в современной йоге расценивается в качестве неотъемлемого аспек­

та совершенствования и духовной трансформации личного сознания. 

Поэтому исходные аксиологические позиции классической йоги и ан­

тропокосмизма относительно роли и места этического мировоззрения 

в жизни человека оказываются совершенно тождественными. 

В трактатах теоретиков классической йоги наибольшее зна­

чение придается следующим традиционным этическим проблемам: 

сущности и соотношению добра и зла; моральному долгу; сущности 

и экзистенциальным последствиям эгоизма; соотношению насилия и 

ненасилия; моральному осмыслению счастья и страдания. Особое ме­

сто у Патанджали занимает этика духовного освобождения сознания, 

которое высrупает высшей целью йогической духовной практики. 

Эти проблемы в Живой Этике так же занимают крайне важное место. 

Однако по своей проблематике она оказывается намного шире и объ­

емнее этики классической йоги. 

У Патанджали и Вьясы моральная философия имеет ярко вы­

раженное переопальное измерение и практически полностью лишена 

социального аспекта. В этом она напоминает этическую концепцию 

неоплатонизма - такую же высокоморальную, метафизически обо­

снованную, глубоко мистичную и совершенно внесоциальную. Си­

нергийная этика помимо переопального аспекта обнаруживает со­
циальное, экологическое и даже космическое измерение моральной 

философии. Этика классической йоги сориентирована на мистиче­

ское освобождение или спасение человека, совершенно свободного от 

общества и каких-либо нравственных обязательств перед ним. Этика 

антропокосмизма сориентирована на спасение всего человечества, в 

котором отвлеченная метафизика страдания приобретает очертания 
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вполне предметных и совершенно реальных глобальных проблем ци­

вилизации. В этом мегапроцессе духовная трансформация личного 

сознания выступает лишь частным случаем универсальной космиче­

ской эволюции земной жизни и разума. 

Одним из краеугольных этических вопросов в классической 

йоге является вопрос о сущности добра и зла. Его постановка имеет 

практический характер: что для человека есть благо, а что есть зло? 

Патанджали рассматривает этот вопрос сквозь призму главной духов­

ной цели человека. Она заключается в освобождении духа от матери­

ального бытия и достижении абсолютной обособленности от кармы, 

санеары и сопряженных с ними авидьи и страданий. Метафизиче­

ски это есть возвращение личного человеческого сознания к своему 

трансцендентному источнику - Космическому Сверхсознанию или 

Мировому Духу. 

Все, что этому способствует, классическая йога считает благом. 

Все, что этому препятствует, есть зло. Поэтому Вьяса утверждает, что 

река человеческого сознания, в конечном счете, может течь только в 

двух направлениях: либо в сторону блага, либо в сторону зла. Тре­

тьего не дано. Если сознание устремляется по руслу различения к 

реализации духовного освобождения, то это есть путь к благу. Если 

ментальные интенции сознания направлены по руслу неразличения к 

чувственному бытию (сансаре), то это есть путь к неизбежному злу497 • 

Примечательно, что достижение блага в санкхья-йоге связывается с 

развитием бесстрастия, то есть с практикой управления сознанием, в 

то время как погружение в пучины зла есть следствие тяготения со­

знания к чувственным объектам и желания испытывать удовольствие 

от них. 

Эта магистральная антигедонистическая линия классической 

йоги полностью сохраняется в синерrийной этике антропокосмизма, 

которая стремится освободить человека от чувственной зависимости 

и развить в нем психическое равновесие сознания. Таким образом, 

ограничение чувственности и достижение бесстрастия выступает 

универсальной этической целью для таких совершенно разных по 

своим философским основаниям учений, как пифагорейство, плато­

низм, аристотелизм, стоицизм, классическая, буддийская и другие 

497 Классическая йога («Йога-сутра» Патанджали и «Вьяса-бхашъя»). 1 Пер. 
с санскрита Е.П. Островской и В.И. Рудого.- М.: Наука, 1992.- С.92. 
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разновидности йоги, современный евразийский антропокосмизм (те­

ософия- Живая Этика- Агни Йога) ... 
Из рассмотренного понимания добра и зла вытекает представ­

ление о главном моральном долге человека. В этической картине 

мира классической йоги он заключается в том, чтобы стремиться и 

добиваться освобождения своего духа от постоянных перерождений 

в низших мирах санеары и сопряженной с ними зависимости от мате­

риального бытия. Освобождение есть высшая цель и высший долг не 

только для человека, но и для всех остальных существ, за исключени­

ем Бога-Ишвары, так как он\iзначально по своей духовной сущности 

абсолютно независим от материальной природы. 

Решая проблему морального долга, Патанджали подчеркивает, 

прежде всего, личную ответственность каждого живого существа за 

свой переопальный дух. Помогать другим существам на пути осво­

бождения - удел Бога или, в крайнем случае, совершенных гуру­

йогов, которые добились собственного освобождения. В буддийской 

йоге (Махаяна) моральный долг понимался более альтруистично. 

Духовный подвижник бьm обязан стремиться не только к личному 

освобождению, но и прилагать постоянные усилия к освобождению 

от страдания других живых существ. Подобная позиция характерна и 

для Живой Этики- Агни Йоги, в философских текстах которой идея 
служения человеку и обществу ради их духовной эволюции поднима­

ется на большую этическую высоту. 

Крайне важную роль в решении моральных вопросов в йоге 

играет проблема преодоления эгоизма. Что такое эгоизм с точки зре­

ния метафизики санкхья-йоги? Это иллюзорная тождественность 

Мирового Духа (Пуруши) и личного сознания (индивидуального буд­

дхи) как его психического инструмента. С другой стороны, эгоизм -
это иллюзия собственной обособленности и независимости от мира. 

Но почему это иллюзия? Вьяса полагает, что, во-первых, личное 

сознание является только инструментом (зеркалом) для Вселенского 

Сверхсознания. Во-вторых, личные сознания живых существ связаны 

между собой как элементы единого космического психо-ментального 

целого (Буддхи-Махата). Пока человек думает о себе как об авто­

номном существе (<<Я - это мое тело», <<Я - это моя чувствующая 

душа», <<Я- это мой разум»)- он пребывзет в певедении и неспосо­

бен продвинуться по пути духовной йоги к своему освобождению. Но 
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когда он начинает осознавать себя в качестве Мирового Духа (Сверх­

сознания), отражающегося в зеркале переопального сознания (Эго) 

и тем самым порождающего Иллюзию обособленного существова­

ния, - тогда он приближается к освобождению от всех иллюзий и 

зависимостей. 

Таким образом, главным оружием против эгоизма, соглас­

но классической йоге, является духовное знание, благодаря которо­

му йоги понимают различие между Вселенским Сверхсознанием и 

личным сознанием живого существа. У видящего такое различие, 

разъясняет Патанджали, прекращаются всякие размышления о соб­

ственном существовании498 • Почему это происходит? Потому, что че­

ловек понимает: подлинное космическое бытие имеет только единое 

Сверхсознание. А он сам есть лишь его часть, отраженная в иллю­

зорном психическом зеркале личного сознания, которое существует 

для трансцендентных целей космического «Зрителя» (Абсолютного 

Духа). 

В вопросах онтологии сознания Живая Этика далеко не всег­

да разделяет философские тезисы Патанджали, Вьясы и их предше­

ственника Капилы, основателя системы санкхья. Однако в данном 

случае это не столь важно, так как моральное решение проблемы 

эгоизма в синергийной этике крайне созвучно классической йоге. Во­

первых, это касается аксиологического стаrуса эгоизма. Эгоизм или 

эгоцентризм здесь воспринимается как пережиток эволюции, препят­

ствие на пути совершенствования духа и социальных отношений. Для 

Живой Этики характерно не столько разумное ограничение эгоизма 

(К. Гельвеций, П. Гольбах, И. Бентам, Дж. Миль и др.), сколько стрем­

ление к полному освобождению от его влияния. Человеку нужно из­

бавляться, писал один из гималайских вдохновителей теософского 

движения, от «собственного эго», которое есть не более чем «иллю­

зорное видимое «Я»499• В этом моральном радикализме современный 
философский гнозис совершенно определенно тяготеет к этическим 

доктринам классической и буддийской йоги и дистанцируется от ев­

ропейских моральных концепций разумного эгоизма. 

498 Классическая йога («Йога-сутра» Патанджали и «Вьяса-бхашья»). -
С.196. 

499 Письма Мастеров Мудрости (1870- 1888).- C.l2. 
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Во-вторых, психология антропокосмизма, как и психология 

йоги, разводит переопальное и имnерсональное сознание. Домини­

рование переопального сознания (личного Эго) и подчиненное по­

ложение сознания имперсонального (монадической духовной Инди­

видуальности) порождает моральное, когнитивное и онтологическое 

самоограничение - эгоизм, гносеологические иллюзии ( авидью ), 
психо-ментальную и физическую дифференциацию жизни. Проти­

воположная расстановка акцентов, то есть доминирование импер­

сонального сознания, ведет к ограничению и искоренению эгоизма. 

В этом процессе Живаh Этика, как и классическая йога, стремится 
усилить моральную установку воли на устранение эгоизма специаль­

ными приемами психотехники управления сознанием. Это есть тре­

тий аспект корреляции по данной проблеме. 

В прикладной этике классической йоги основополагающим 

моральным принципом является ахимса - воздержание от насилия. 

Другие моральные принципы, которым посвящены первая и вторая 

вспомогательные ступени йоги, опираются на ахимсу и вытекают из 

нее. Вьяса дает удивительно глубокое определение ахимсы. Ненаси­

лие, пишет он, есть непричинение вреда всем живым существам каким 

бы то ни бьmо способом во все времена500 • Все остальные виды само­

контроля и религиозных предписаний в йоге предназначены только 

для совершенствования способности ненасилия. Они применяются 

как дополнительные средства для того, чтобы придать ненасилию бо­

лее совершенную форму. 

Классическая йога дает развернутую классификацию видов не­

насилия. Из них выделяется двадцать семь основных. В основе этой 

классификации находятся три триады видов насилия. Первая триада 

касается действия, инициативы и оценки: насилие совершенное; на­

силие, побужденное к совершению; насилие одобренное. Вторая три­

ада касается причин: насилие вследст~ие жадности; насилие вслед­

ствие гнева; насилие вследствие невежества. Третья триада касается 

степени: слабое насилие; среднее насилие; сильное насилие. 

Установка на уклонение от всех видов насилия (как физиче­

ского, так и психического) в целом характерна и для синергийной 

этики. «HacwlUe нам не свойственно», - отмечает Мория в книге 

500 Классическая йога («Йога-сутра» Патанджали и «Вьяса-бхашья»). -
С.137. 
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«0зарение»501 • Однако, как уже отмечалось, идеология абсолютного 

непротивления злу для Живой Этики также совершенно не характер­

на. Поэтому в другом фрагменте диалога он утверждает: «Мы не за­

являли о непротивлении Злу»502 • В этом состоит парадоксальная диа­

лектика ненасилия синергийной этики, которая призывает избегать 

инициировать насилие со своей стороны, но не исключает сокруши­

тельного отпора всякой агрессии. В этом смысле Живая Этика подоб­

но буддийской дхарме вполне могла бы явиться моральным фунда­

ментом философии боевого искусства, в основе которой находятся 

такие категории, как сострадание, гуманизм, терпимость, с одной 

стороны, и мужество, решительность, сила, с другой. 

На первый взгляд такая этическая позиция совершенно не впи­

сывается в моральную идеологию классической йоги с ее идеалом 

«непричинения вреда всем живым существам». Вместе с тем, при­

кладпая этика йоги в отношении насилия на практике все же оказыва­

ется достаточно реалистичной, сиrуативной и не столь схематичной 

как у Патанджали и Вьясы. По крайней мере, это касается защиты от 

нападения диких животных и смертельной угрозы со стороны чело­

века. 

Немаловажное место в йогической этике занимают моральные 

категории «счастье» и «страдание». Для мудрого, указывает «Йога­
сутра», все в мире есть страдание503 • Очевидно, что этот тезис Патан­

джали соответствует мировоеприятию всей классической индийской 

философии. Причины страданий теоретики йоги связывают с непре­

рывными изменениями объективного мира, беспокойством, действи­

ем следов прошлых впечатлений и противоречивым развертыванием 

свойств (гун) материальной природы. Находясь в состоянии неведе­

ния (авидьи), человек не понимает этого. Неведение заставляет его 

принимать страдания за счастье, искать постоянство в непостоян­

ном и вечное во временном. Получая наслаждение, непросвещен­

ный человек называет его счастьем. Сталкиваясь с невозможностью 

удовлетворить свое страстное желание, он говорит о страдании. 

501 Живая Этика 1 Листы сада Мории: Озарение.- C.I4 (п.l). 
502 Агни Йога: Высокий Путь: В 2 частях. -Часть 2.- С.462. 
503 Классическая йога («Йога-сутра» Патанджали и «Вьяса-бхашья» ). -
C.l22. 
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Устремляясь к наслаждению, то есть ложно понимаемому счастью, и 

даже получая его, человек вскоре внооь сталкивается с неизменным 

результатом - болью, разочарованием, потерей и неудовлетворен­

ностью. Одним словом, ему вновь не удается избежать различных 

видов страдания. 

В таком случае, что же тогда представляет собой счастье? Сча­

стье, полагает Патанджали,- это достижение удовлетворенности504 • 

Каким бы ни было счастье в чувственном мире, вторит ему Вьяса, 

каким бы ни было высшее блаженство в мире богов, и то, и другое 

несравнимы даже с одной шестнадцатой частью блаженства, обретае­
мого при устранении желаний505 • 

Подобная позиция в целом отражается и в текстах Живой Эти­

ки - Агни Йоги: «Йог чувствует себя свободным, ибо не порабощен 
желаниями»506 • Тем не менее, Живая Этика в этом вопросе достаточно 

диалектична. Она не ставит вопрос о полном искоренении желаний, 

которое, по всей видимости, малореалистично. Кроме того, желания 

имеют разное качество. Поэтому она предполагает власть сознания 

над желаниями и их дифференциацию по своей духовной сущности. 

«Желание - червь и цепи. Желание - искры и крылья. Освобожден­

ный летит в познавании. Порабощенный рыдает в отчаянии»501 • 
Теоретики классической йоги вполне отчетливо представляли, 

что человеческое понимание счастья весьма неоднородно. Подавля­

ющее большинство воспринимает его исключительно как чувствен­

ное наслаждение. Не исключено, что именно это обстоятельство за­

ставляет Вьясу установить восходящую аксиологическую иерархию 

видов счастья, ссылаясь на древнего мудреца-йога Джайгишавью. 

Самое низшее из них - счастье обладания чувственными объекта­

ми. К нему стремится сознание, окутанное иллюзиями (майей) и ду­

ховным заблуЖдением относительно фундаментальных истин бытия 

(авидьей). Выше находится счастье удовлетворения. Оно является 

целью для просветленных. Но самое наивысшее - это счастье абсо-

504 Классическая йога («Йога-сутра» Патанджали и «Вьяса-бхашья»). -
C.l42. 
505 Там же.- C.l42. 
506 Живая Этика: Знаки Агни Йоги. - C.l65 (п. 259). 
507 Там же.- С.lбб (п. 259). 
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ЛЮmНОгО 0Свобождения508 . К НеМу устреМЛЯЮТСЯ СОВерШеННЫе ЙОГИ, 
избавившие собственное сознание от всех иллюзий и аффектов чув­

ственного мира. 

Таким образом, высшее благо, высший моральный долг и выс­

шее счастье в классической йоге связываются с духовным освобож­

дением сознания. Живая Этика - Агни Йога не опровергает древнее 
понимание этих этических вопросов. Вместе с тем, она формулирует 

их решение несколько иначе, применяя понятие духовной или косми­

ческой эволюции сознания. Идеологи антропокосмизма фактически 

уклоняются от обсуждения проблемы освобождения как финального 

акта духовного развития. Они рассматривают освобождение как не­

прерывный процесс развития (расширения) сознания в космической 

беспредельности, который можно назвать эволюционным совершен­

ствованием духа. В этом состоит существенное отличие йогического 

аспекта инда-тибетского антропокосмизма XIX - ХХ веков от фило­

софии классической йоги. 

У Патанджали освобождение есть не только высшее счастье, 

но и финальная цель всех духовных усилий. Экзистенция освобож­

денного сознания им практически никак не освещается. Вопрос о 

том, каково бытие человеческого духа после освобождения остается 

открытым. Это молчание о трансцендентном роднит классическую 

йогу с буддизмом, отвергающим всякие теоретические спекуляции 

о нирване. Живая Этика в определенном смысле снимает эту печать 

молчания. Она переводит трансцендентное в натурфилософское и 

рассматривает процесс освобождения как обретение человеческим 

сознанием психоментального космического бытия. Преодоление чув­

ственных интенций сознания в этом процессе играет крайне важную 

роль. Поэтому счастье в системе этических координат Живой Эти­

ки не может быть отождествляемо с чувственными наслаждениями. 

Принимая тезисы классической йоги, она подчеркивает моральную 

связь счастья и альтруизма (самозабвение, самоотверженность, само­

отдавание). Ведь без альтруизма нет пути к освобождению сознания. 

Этика классической йоги представлена не только философ­

скими принцилами и моральными установками, но и специальной 

508 Классичесt<ая йога («Йога-сутра» Патанджали и «Вьяса-бхашья»). -
C.I61. 

- 370-



практикой совершенствования сознания. Она предполагает как пси­

хическое, так и моральное совершенствование человеческого духа. 

Основу этой практики составляют так нli'зываемые восемь вспомога­

тельных средств (ступеней) классической йоги. Первое и второе сред­

ства (яма и нияма) направлены на развитие и укрепление этического 

фундамента сознания. Показательно, что эти ступени предшествуют 

не только освоению психотехники (санъяма), но и физической, а так­

же психофизической подготовке (асаны, пранаяма, пратьяхара), кото­

рые составляют шесть последующих ступеней или вспомогательных 

средств йоги. 
\ v 

Понятие «яма» обычно переводят как «самоконтроль». «Нога-

сутра» указывает пять основных аспектов самоконтроля - ненаси­

лие, правдивость, честность, воздержание и неприятие даров. Не­

насwlИе - это непричинение вреда всем живым существам любым 
способом в любое время. Правдивость - это соответствие речи и 

разума реальной действительности. Слова не должны быть лживыми, 
ошибочными или лишенными истинного содержания. Применеине 

слов должно иметь целью благо всех живых существ и не причинять 

им вред. Честность - есть неворовство, отсутствие алчности, не­

присвоение чужих вещей, жизнь на средства, полученные собствен­
ным праведным трудом. Воздержание - это контроль деятельности 

половых органов, скрытых инстинктивных телесных потребностей 
и стремлений. Неприятие даров - это отказ от подносимых пред­

метов из-за понимания последствий владения ими - необходимости 
сохранения, возможности потери, повреждения или привязанности к 

нимsо9. 

Понятие «НИЯМа>>, как правило, переводят - «соблюдение ре­

лигиозных (духовных) предписаний». Оно так же включает пять аспек­

тов - чистоту, удовлетворенность, подвижничество, самообучение 

и преданность Высшему Началу (Ишваре). Чистота есть устране­

ние внешнего (телесного) и внутреннего (психического) загрязнения. 

Телесная чистота достигается соответствующим питанием и уходом 

за телом. Психическая чистота - устранением аффектов сознания. 

Удовлетворенность - это отсутствие желания иметь больше того, 

что насущно необходимо. Подвижничество (аскетизм)- это терпе-

509 Классическая йога («Йога-сутра» Патанджали и «Вьяса-бхашья» ). -
C.l37. 
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ливое перенесение крайностей (голода, жажды, холода, зноя и т.д.), 

молчаливость, внешняя непроницаемость (невозмутимость) и другие 

обеты. Самообучение - это изучение духовных писаний об осво­

бождении, повторение мистических формул - мантр. Преданность 

Высшему Началу - это отказ от плодов всех собственных действий 

и посвящение их своему Высшему Наставнику, то есть Духовному 

Учителю510 • 

Синергийная этика в целом признает отмеченные аспекты ямы 

и ниямы, хотя и переосмысливает или расширяет моральный смысл 

некоторых из них. Так, в частности, она высl)'пает за умеренный 

аскетизм, допускает семейные отношения, воспринимает подвиж­

ничество как социальное служение, не ограничивает самообучение 

изучением исключительно духовных предписаний об освобождении. 

Живая Этика, как и санкхья-йога, это не только моральная фило­

софия, но и этическая практика. Причем практика, во многом направ­

ленная на достижение тех же нравственных совершеяств и качеств 

сознания, которые имели высокую ценность для древней йоги: невоз­

мутимости, удовлетворенности, ненасилия, свободы от чувственных 

аффектов, правдивости, преданности высшим идеалам, непривязан­

ности к плодам своих действий. 

Вместе с тем, здесь можно отметить и несколько существенных 

отличий духовной практики Живой Этики от классической йоги. Во­

первых, это стремление адаптировать духовную практику к услови­

ям современной цивилизованной жизни. Оно порождает ослабление 

аскетизма, трансформацию традиционной йогической психотехники 

и повышение роли социальных методов развития сознания (обучение, 

творчество, наука, искусство, профессиональная деятельность). 

Во-вторых, это включение в духовную практику принципа со­

циального служения. Он стимулирует высокую общественную актив­

ность последователей Живой Этики, направленную на сохранение 

кульl)'рных ценностей, укрепление духовных основ цивилизации, 

развитие научных исследований и социально-кульl)'рной интеграции 

в этническом, религиозном и политическом аспектах. 

В-третьих, это крайне значительный объем литераl)'рно­

философских источников нового этического гнозиса при низком уров-

510 Тамже.-С.138. 
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, не систематизации моральных и иных концепций. Мозаичная струк­
,тура текстов Живой Этики- Агни Йоги qp своей форме совершенно 
, далека от представленных кратко и системно афоризмов-тезисов клас­
'.сической йоги (Патанджали). Кроме того, духовная практика Живой 

Этики не имеет такого четкого, логически выстроенного методологи­

·. ческого каркаса, как восемь вспомогательных средств классической 
1йоги. Это обстоятельство значительно затрудняет ее практическое 

юсвоение, как в этическом, так и в психотехническом смыслах. 

«Йога-сутра» отмечает тесную связь между очищением со­
знания и развитием этичесю\х принципов. Очищение сознания как 

духовный процесс осуществляется культивированием следующих 

·этически ориентированных психических состояний (содержаний) 

сознания: дружелюбие; сострадание; радость; беспристрастность 

(к счастью-несчастью, наслаждению-страданию и др.). Подобная 

корреляция, но со своими акцентами, существует и в Живой Этике. 

Главный тезис здесь можно сформулировать следующим образом: 

совершенствование или расширение сознания есть процесс не толь­

ко когнитивный и психотехнический, но, прежде всего, моральный. 

Следовательно, формирование определенных моральных качеств за­

пускает интенсивную психо-энергетическую эволюцию сознания, ко­

торая в антропокосмизме приобретает онтологическое измерение. 

Все пять главных аффектов (ложных наполнителей) сознания в 

классической йоге имеют и этический аспект. Эти аффекты оказыва­

ются не просто нежелательными психическими состояниями, так ска­

зать нейтрального морального свойства, но состояниями, имеющими 

в философии йоги негативную этическую оценку. К таким аффек­

там относятся: неведение; эгоизм; влечение; враждебность; жажда 

жизни511 • Живая Этика не формулирует эти аффекты в качестве глав­

ных, но фактически также рассматривает их как препятствия на пути 

духовной эволюции сознания. Особо выделяются здесь эгоизм, при­

вязанность к собственности, стремление к чувствеююй жизни и его 

оборотная сторона- страх смерти. 

Преодоление аффектов сознания представляет собой не что 

иное, как этическую и психотехническую практику. Здесь классиче-

511 Классическая йога («Йога-сутра» Патанджали и «Вьяса-бхашья»). -
C.l13. 
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екая йога и Агни Йога совершенно созвучны. Основу такой практики 
составляют этическая философия, самоконтроль, выполнение духов­

ных предписаний и санъяма, то есть психическое сосредоточение на 

позитивных содержаниях сознания (духовный учитель, сострадание, 

радость, беспристрастность, духовное знание, причины страданий, 

моральный долг, истинное счастье, высшее благо и др.). 

Конечной целью этической практики в йоге является духовное 

освобождение сознания. Вернемся к этой проблеме еще раз и рассмо­

трим ее с точки зрения моральной и психотехнической методологии. 

Философские системы санкхья и санкхья-йога, несмотря на доста­

точно созвучное миропонимание, метод освобождения духа видят 

по-разному. Санкхья в качестве такого метода предполагает духовное 

познание. Однако классическая индийская йога ( санкхья-йога Патан­
джали) считает методом освобождения практику активных духовных 

усилий и дисциплины сознания. Идеология освобождения санкхьи 

получила свое отражение в традиции джнани-йога. А идеология и 

принципы освобождения санкхья-йоги легли в основу классической 

индийской раджа-йоги. 

Живая Этика - Агни Йога пытается синтезировать альтерна­
тивные методологии освобождения сознания, опираясь, прежде всего, 

на традицию классической санкхья-йоги и раджа-йоги. Аргументом в 

пользу такого вывода, на наш взгляд, является крайне высокое значе­

ние практики управления мышлением (сознанием) в Живой Этике. 

Вместе с тем, ее методология имеет и некоторые специфические, не­

характерные для классических направлений йоги черты. Они связаны 

с психотехникой развития центров высшего сознания. Ведущую роль 

в этих процессах приобретает психо-энергетическое воздействие ду­

ховного наставника, способного активировать внутренние процессы 

на определенной ступени духовной готовности ученика. 

Освобождение духа не может быть достигнуто иначе, полагает 

Патанджали, нежели через практику йоги. Что стоит за этим утверж­

дением и почему йога не рассматривает в качестве орудия освобожде­

ния, например, исполнение религиозных предписаний? Ответ на этот 

вопрос укоренен в психологии йоги. Главное в достижении освобож­

дения- это избавление от «семян аффектов созтюния». При устра­

нении аффектов уничтожается корень кармы, разъясняет Вьяса, и му-
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;дрец достигает освобождения еще при жизни512 • В будущем он более 

.ае будет связан с миром материальныХ" форм, так как избавил свое 

знание от ложных идей и привязанностей, ведущих к формирова-

июкармы. 

' , Корнем аффектов, понимаемых как ложные, то есть негатив-
Iе установки и содержания сознания, являются бессознательные 

ихические следы-отпечатки (санскары) прошлых ментально­

nсихических движений (вритти) сознания. Это есть скрытые, потен­

циальные психические интенции, которые в определенных условиях 

могут проявиться в психи!& человека и породить соответствующие 
.:им актуальные содержания сознания. Среди них могут быть не только 

позитивные, но и негативные - аффективные состояния сознания. 

Поэтому для достижения освобождения «Йога-сутра» предписыва­
ет избавление не только от беспорядочных ментально-психических 

· движений, но и от бессознательных следов-отпечатков в собственном 
психическом мире. 

Как же можно установить контроль над деятельностью coзнa­

IJWI и бессознательного в психике человека? Для этого необходима 
технология йоги, понимаемая в классической традиции как прекра­

щение беспорядочной активности сознания. Такое состояние психики 

достигается благодаря духовной практике сосредоточения сознания и 

бесстрастию. Иными словами, здесь используется специальная пси­

хотехника управления сознанием, которая на своих высших ступенях 

приводит сознание к полной духовной дисциплине. В Живой Этике 

идея о необходимости сознательного управления ментальной актив­

ностью сохраняет свой концептуальный статус и считается весьма 

важным условием всякого духовного совершенствования. 

В таком случае, почему для контроля над сознанием, а, следо­

~tательно, и для достижения освобождения, необходимо бесстрастие, 

понимаемое как отсутствие чувственных .страстей и равнодушие к 

чувственному наслаждению? Опираясь на эмпирические наблюде­

ния, антропология йоги обосновывает возникновение зависимости 

психики от чувственных явлений под влиянием постоянных наслаж­

дений. Психическая сфера наполняется бессознательными отпечатка­

. ми прошлых чувственных впечатлений, которые каждый раз заставля-

• 512 Классическая йога («Йога-сутра» Патанджали и «Вьяса-бхашья»). -
C.l97. 
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ют сознание автоматически устремляться в направлении чувственных 

объектов. Вместо контроля сознания над субъективной реальностью 

формируется замкнутый круг постоянных влечений и зависимость 

мысли от аффектов. Таким образом, этические постулаты классиче­

ской и современной йоги возникают вовсе не под влиянием отвлечен­

ных теоретических спекуляций морального характера, но как след­

ствие общей философской картины мира и эмпирической психологии 

управления сознанием. 

Этика классической йоги и современная синергийная этика аб­

солютно тощцественны в своем радикальном антигедонизме. Никакое 

духовное совершенствование, никакая дисциплина сознания, никакое 

бесстрастие невозможны в русле практики культивирования наслаж­

дений. Здесь выстраивается следующая цепь моральных и психологи­

ческих детерминаций. Постоянные наслащцения укрепляют влечение 

к чувственным объектам и, вместе с тем, усиливают искушенность 

чувств в наслащцении. Влечение формирует привязанность сознания 

к чувственным объектам, а искушенность заставляет искать наиболее 

приятные из них. Привязаннасть порощцает регулярные страдания 

вследствие постоянной изменчивости чувственных объектов (потеря, 

болезнь, смерть, разрушение). Искушенность порощцает неизменные 

страдания вследствие возникающей неудовлетворенности обладае­

мым объектом и непрерывного поиска нового, неизведанного объекта 

наслащцения. 

Первый и второй потоки страданий кумулятивно усиливают 

друг друга и нарушают внутреннее равновесие сознания, то есть бес­

страстие. Поэтому достижение бесстрастия путем наслащцения есть 

наполнение сосуда без дна. Пока дно отсутствует, процесс наполне­

ния будет длиться бесконечно. Таким «дном», позволяющим до краев 

наполнить «сосуд бесстрастия» в моральной философии и духовной 

практике классической йоги является отвлечение органов чувств (со­

знания) от того, что приносит наслащцение и постепенное развитие 

равнодушного отношения сознания к приятному или неприятному. 

Таким образом, этика классической йоги и синергийная этика 

антропокосмизма обнаруживают немало созвучных положений. Нам 

представляется, что моральные идеи этих концепций коррелируют 

между собой даже больше, чем онтологические или антропологиче­

ские воззрения. Самым существенным расхощцением рассматривае-
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мых концепций в вопросах морали, пожалуй, является соотношение 

духовной практики и социальной жизни: 

Этический кодекс классической йоги глубоко переонален и 

внесоциален. Он изолирует подвижника от окружающего мира и по­

буждает его к упорному личному самосовершенствованию за преде­

лами общественного бытия. Фактически для последователя санкхья­

йоги никакого общественного бытия и не существует. Он пребывает 

в собственном экзистенциальном коконе в моральном, психическом 

и онтологическом смыслах. Для него нет никакой внешней реально-

' сти - исторического и кул\.турного пространства, в котором войны, 
реформы, возвышения и падения государств, голод и процветание 

сменяют друг друга как времена года. Равно как и он сам для внеш­

него мира является в каком-то смысле виртуальным объектом или не­

подвижной разумной скалой, мимо которой проносится грохочущий 

Jюток общественной жизни. 

Наследуя духовные традиции классической йоги, синергийная 

этика сохраняет переанальное измерение этической доктрины, но, 

вместе с тем, дополняет его напряженным социально-культурным 

или даже ноосферным измерением. Совершенствование обществен­

ного бытия, социальное служение, действенное участие в решении 

насущных проблем земной цивилизации для адепта Живой Этики 

становятся не просто моральным долгом ответственной личности пе­

ред обществом, но единственно возможной стезей восхождения духа 

к горизонтам космического сознания. 

6.3. Синерrийная этика и теологическая этика 

Определенная корреляция общих положений синергийной эти­

ки с моральными доктринами религиозных учений в целом вполне 

очевидна и не требует особой аргументации. Как теософия, так и 

Живая Этика стремились выделить универсальное моральное ядро 

различных религий и использовать его как основание обновленной, 

соответствующей потребностям современной эпохи этичес1<ой про­

граммы. Она возникает на основе философского синтеза моральных 

идей индуизма, буддизма, иудаизма, христианства, ислама и неко­

торых других религиозных учений. В этом параграфе мы проведем 

компаративистский анализ соотношения синергийной этики антропо-
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космизма с теологической этикой христианства преимущественно в 

средневековый период его развития. Некоторые проблемы моральной 

детерминации в контексте теологической этики также рассматрива­

лись в предыдущей главе. 

Было бы ошибкой полагать, что антропокосмизм опирается 

на одну определенную религиозно-этическую традицию и проти­

вопоставляет свою этическую систему моральным учениям дру­

гих религий. «Мы легко Тору заменяем гимнами Вед и заветы Буд­

ды соединяем со словами Христа, ибо не видим отличия в Учениях 

одного Источника»513 • Это утверждение Махатмы Марии касается, 

разумеется, не только общих философских вопросов, но и морально­

нравственных проблем. Данная позиция опирается на дискуссионный 

в глазах современных теологов (А.В. Кураев) и академических иссле­

дователей (Л.В. Фесенкова) тезис о том, что глубинные эзотерические 

основания религиозных учений обладают имманентным идейным со­

звучием. 

Следуя этому тезису, Живая Этика не отвергает ни одного 

религиозно-философского учения. Она стремится к очищению и 

синтезированию их, полагая, что все учения возникают из единого 

источника духовных знаний (В.Н. Назаров, Е.В. Зорина, Н.Е. Само­

хина, Н.Н. Якимова). Наиболее обстоятельная аргументация данно­

го тезиса содержится в концептуальных работах Е.П. Блаватской51\ 

которая в свое время пыталась дать герменевтическое толкование 

фундаментальных положений религиозных учений, показать их вза­

имовлияние, философские истоки и подлинный смысл сакрального 

символизма. 

Вместе с тем, теологическая этика в ее исторических конфес­

сиональных традициях принималась антропокосмической мыслью 

весьма избирательно и достаточно критично. Это касается, в частно­

сти, таких проблем как: моральное искупление и отпущение грехов; 

религиозная нетерпимость, фанатизм и преследование инакомыслия; 

513 Живая Этика- Агни Йога: Знаки Агни Йоги.- М.: МЦР, 1994.­
С. 61 (п.91). 
514 Блаватская Е.П. Тайная Доктрина: В 2 т. 1 Пер. с англ.- М.: Прогресс­

Культура, 1992. 
Блаватская Е.П. Разоблаченная Изида: В 2 т. 1 Пер. с англ. -М.: РТО, 1992. 
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уююнение от социальной ответственности; подавление научного и 

философского свободомыслия; миссиоt'lерство и некоторых других. 

Поэтому при более глубоком анализе корреляция синергийной этики 

и христианской теологической этики выглядит далеко неоднозначно. 

Созвучие этих этических традиций (в большей либо меньшей мере) 

может быть обнаружено главным образом в русле пяти культурных 

аспектов развития христианской мысли, которыми восточное и запад-

! ное христианство, разумеется, не исчерпываются. 

' 
1. Этическая квинтэссенция учения Христа, в котором утверж-

даются идеалы высокого гуманизма и духовного совершен­

ствования, нравственная детерминация (воздаяние) и жизнь 

вне физической обусловленности. 

2. Христианский гнозис периода раннего христианства. 

3. Нравственно-аскетическая практика восточного христиан­

ства в эпоху ранней патристики (Антоний Великий, Афана-

1, сий Александрийский и др.). 

4. Христианский мистический рационализм (Ориген, Мей­

стер Экхарт, Парацельс, Якоб Беме, Христиан Розенкрейц, 

Ангелус Силезиус, Даниил Андреев и др.). 

5. Рациональная оппозиция догматической теологии (П. Абе­

ляр) и христианский паитеизм (Н. Кузанский, Н. Коперник, 

Дж. Бруно, Б. Спиноза). 

Одним из моральных парадоксов синергийной этики является 

разведение этико-философских аспектов Учения Христа и историче­

ского христианства как религиозной и культурной традиции. В тео­

софских источниках и текстах Живой Этики артикулируется опреде­

ленная нетоЖдественность этических аксиом Христа и положений 

догматического христианства по некоторЬ1м существенным вопро­

сам. Это обстоятельство заставляет Е.И. Рерих, как и Л.Н. Толстого, 

обратиться к раннему христианству, в котором она усматривает дей­

ствительное практическое отражение духовных идеалов учения Хри­

ста (письма Е.И. Рерих от 18.06.35 и 12.07.38)515
• 

515 Елена Ивановна Рерих. Письма: Том III (1935 г.)- М.: МЦР, 2001. 
Елена Ивановна Рерих. Письма: Том VI (1938- 1939 гг.)- М.: МЦР, 2006. 

- 379-



В моральном контексте синергийная этика созвучна, прежде 

всего, ярко выраженному гуманизму Христа. В Нагорной проповеди 

Христос фактически уравнивает две заповеди: главную религиозную 

заповедь (любовь к Богу) и фундаментальную моральную заповедь 

(любовь 1\ человеку)516 (И.В. Кирсберг5 17). Тут раскрывается одна из 

важнейших этических новаций духовного учения Христа, так как 

исторически для религиозного сознания любовь к Богу всегда стояла 

на первом месте. Даже в христианстве, несмотря на аксиологические 

акценты Нагорной проповеди, инерция религиозного мировоззрения 

сохраняет приоритет любви к абстрактному Богу относительно люб­

ви к реальному человеку. Это во многом предопределило нравствен­

ный облик средневекового теократического общества, легко, без мо­

ральных терзаний приносившего человеческую жизнь (язычника или 

христианина) в жертву религиозным догматам и трансцендентному 

Богу. Теологические идеи, с одной стороны, и интересы господствую­

щей элиты, с другой, в этической картине мира Средних веков, как 

правило, возвышались над жизнью конкретного человека. 

Христос призывает «возлюбить Бога» и «возлюбить ближне­

го», что означает совмещение нравственной теологии и человеческо­

го морального закона. Более того, нравственная теология здесь вы­

ступает орудием установления морального закона. Через любовь к 

совершенному Богу христианин должен научиться любви к несовер­

шенному человеку. В Живой Этике место абстрактного Бога занима­

ет «Иерархия космического Разума»- духовное «Воинство Света>>. 

Однако, несмотря на это, Живая Этика по своей мировоззренческой 

сути является вовсе не теологическим, а рациональным гуманисти­

ческим учением. В вопросах морали она ориентируется, прежде 

всего, на ценность человека самого по себе - его жизни, свободы, 

достоинства и права на духовную эволюцию сознания. Иерархия 

Разума здесь не вытесняет и не подавляет человека, как всемогущий 

средневековый Бог, но лишь является нравственным ориентиром, ду­

ховным идеалом, сопутствующим фактором совершенствования че­

ловеческого духа. 

516 Евангелие от Матфея. 22: 39. 
517 Нагорная проповедь // Этика: Энциклопедический словарь. - С.292 -
294. 
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Будучи воплощением идеологии этико-философского гнози­

са, антропокосмизм не может не созвуч1пь раннему христианскому 

гнозису, как в его церковной (Климент, Ориген), так и во внецерков­

ной (Василид, Валентин) традициях. Строго говоря, индо-тибетский 

гнозис, повлиявший на теософию и ЖИвую Этику, по многим фун­

даментальным положениям занимает далеко не тождественную по­

зицию гнозису христианскому. Тем не менее, главное созвучие здесь 

обнаруживается в моральной аксиологии познания высших истин, 

основанной на рациональноМ осмыслении мистического опыта или 
религиозного Откровения. Гностическая установка на привлечение 

философского знания (пифагорейство, платонизм, стоицизм) для 

осмысления вероучения, в том числе стремление к рациональному 

познанию моральной истины, в синергийной этике находит свое при­

знание и одобрение. 

Напряженное противостояние веры и разума, как известно, 

пройдет красной нитью через всю историю христианства. Причем 

вера, как правило, будет доминировать над разумом и разумным зна­

нием. Радикальный приоритет веры отстаивает уже Апостол Павел 

(«все, что не от веры есть грех»). Далее в период патристики эту 

линию продолжает Аврелий Августин. Поверх четырех главных 

античных добродетелей (благоразумие, справедливость, мужество, 

умеренность) он ставит именно веру. Она у него становится высшей 

способностью души и принципом морального самоопределения лич­

ности (А.Г. Гаджикурбанов). До крайнего предела нравственное и 

когнитивное значение веры доводит Тертуллиан («верую, ибо абсур­

дно»). Мало изменится эта точка зрения и в эпоху схоластики. Так, 

в частности, Гильом из Шампо, видный представитель влиятельной 

Ланской школы моральной философии (XI в.), ученик ее основате­
ля Ансельма Ланского, полагал, что вера совершенно исключает ра­

циональные доказательства. Единственным аргументом истинности 

свидетельства может быть только авторитет Священного Писания 

(С.С. Неретина)518 • Немного мягче звучит позиция Ансельма Кентер­

берийского, но и у него вера оказывается на первом месте («верую, 

чтобы понимать» ). 

518 Ланская школа// Этика: Энциклопедический словарь.- С.223. 
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Реабилитация разума в христианской мысли была артикулиро­

вана намного слабее. В ранний период кроме гностиков примирить 

веру с разумом пытался Боэций («соединяй веру с разумом»). В пе­

риод схоластики неортодоксальную точку зрения развивал француз­

ский теолог Пьер Абеляр («nонимаю, чтобы уверовать»). На исходе 

Средневековья к рационализму тяготел и крупнейiПий системати­

затор схоластики Фома Аквинский. Однако стремление примирить 

веру и разум оказалось не лиiПенным скрытого противоречия. Ведь 

на первое место среди теологических добродетелей Аквинский ста­

вит вовсе не разумное знание, не сострадание и даже не любовь, а 

именно веру519 • 

В синергийной этике добродетель веры не имеет такого осново­

полагающего значения как у Аврелия Августина, Фомы Аквинского и 

в христианской догматике вообще. Не только в гносеологическом, но 

и в нравственном смысле знание здесь приобретает неизмеримо боль­

IПУЮ моральную ценность, чем вера. Не случайно в текстах Живой 

Этики рефреном звучит мысль о том, что «даже вера должна быть 

обоснована» ( «0зарение»520). Такая расстановка акцентов позволяет 
нам усматривать сближение синергийной этики как с философским 

гнозисом, так и с научной методологией познания, в которой объек­

тивное и достоверное знание всегда возвыiПается над субъективной 

верой. А авторитет личности, Писания или теории теряет свое значе­

ние перед авторитетом истины. 

Позитивное отноiПение Живой Этики к христианским гности­

ческим течениям бьmо обусловлено не только мировоззренческой 

идеологией гнозиса как такового, но и предполагаемой близостью 

этих течений к сокровенным аспектам учения Христа. Е.И. Рерих по­

лагала, что христианский гностицизм отчасти опирался на утерянные 

сакральные тексты эзотерического характера, известные как «Боль­

шие и Малые Вопросы Марии Магдалиньт. Эти тексты, по мнению 

антропокосмистов, содержали собственные разъяснения Христа наи­

более туманных аспектов его учения, затрагивавiПих теологические, 

онтологические и моральные проблемы. Фактически они представля-

519 Бандуровский К.В. Проблемы этики в «Сумме теологии» Фомы Аквин­

ского //Вопросы философии. 1997. N2 9. 
520 Живая Этика: Листы сада Мории. Озарение.- С.189 (п.5). 
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ли собой еще одно апокрифическое Евангелие, которое после смерти 

Марии Магдалины сохранял Апостол Иоанн. Индийские учителя Ре­

рихов бьmи убеждены, что в работах гностических авторов содержа­

лись некоторые фрагменты «Малых Вопросов»521 • 

Кроме того, теософы усматривали истоки христианского гно­

зиса и в апостольской традиции. Так, в частности, предполагалось, 

что гностик Василид получил основу своего учения от Апостолов 

Матфея и Петра через Глаука (ученика Петра). Согласно Евсевию, по­

лученные идеи легли в осн(\ву опубликованных Василидом «Толкова­

ний Евангелий» в 24 томах. Позже эти толкования бьmи сожжены как 
противоречащие церковной догматике (Е.П. Блаватская522). 

Высокое созвучие синергийная этика обнаруживает и с духов­

ной линией раннего восточного христианства, идеалы нравственной 

аскетики которого были обобщены в текстах «Добротолюбия»523• 
Необходимо вернуться к «первоисточникам христианства», писала 

Е.И. Рерих, то есть к ранним отцам христианской церкви, «жившим 

,на протяжении первых трех веков после Р. Хр.»524 • Из них она вы­

деляла Оригена, Антония Великого и Афанасия Александрийского. 

Нравственная философия и аскетическая практика раннего 

христианства опиралась на четыре концептуальные положения, три 

из которых приобретают крайне важное значение и в духовной прак­

тике Живой Этики. Первое: путь духовного подвижничества. Второе: 

необходимость духовного наставника- «старца» или «анахорета». 

Третье: борьба со страстями и преображение их в добродетели. Чет­

вертое: отречение от мира (А.Е. Митько )525 • Отвергая <<уХод от мира», 

синергийная этика выступает за высокую социальную активность 

духовного подвижника, который в определенном смысле становится 

«отшельником в миру». Но не физически, а в сознании, так как за­

крывает свое сердце пороку и открывает нравственному служению и 

совершенствованию. 

521 Елена Ивановна Рерих. Письма. Том VIII (1948-1950 гг.).- М.: МЦР, 
2008.- С.127, 131. 
522 Блаватская ЕЛ. Разоблаченная Изида: В 2 т.- Т.2.С.129-130. 
523 Елена Ивановна Рерих. Письма: Том III (1935 г.).- С.151, 169. 
524 Письмо от 18.06.35.// Елена Ивановна Рерих. Письма: Том III (1935 г.). 
525 «Добротолюбие» //Этика: Энциклопедический словарь.- С.118-119. 
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Следует обратить внимание, что такие крупнейшие христиан­

ские философы как Аврелий Августин и Фома Аквинский далеко 

не во всем разделяли моральные убеждения раннего христианского 

монашества. Это касается, прежде всего, отношения к чувствам и 

страстям. Антоний, как и другие христианские подвижники, тяготел 

к нравственной аскетике, предполагавшей обуздание чувств и искоре­

нение страстей. Синергийная этика следует этому пути, но опирает­

ся не столько на христианскую традицию, сколько на психотехнику 

йоги. Хотя различие их оказывается, порой, только формальным. Ис­

тинная йога как связь человеческого сознания с сознанием космиче­

ским совершенно невозможна, если чувства и страсти не управляют­

ся духовной волей и захлестывают разум и сердце подобно океанским 

волнам526 • 

Августин практически отвергает моральные идеалы бесстра­

стия. Античная апатия (отрешенность от чувств), полагает он, совер­

шенно недостижима для земного человека ( «0 Граде Божием» ). По­
этому этика Августина наполняется болезненными переживаниями, 

напряженными терзаниями и экзальтированными чувствами, которые 

в глазах индийского йога, буддийского бхикшу, античного стоика, 

христианского аскета или современного последователя антропокос­

мизма выступают серьезным препятствием на пути совершенствова­

ния духа. 

Главным чувством у Августина является любовь. В синергий­

ной этике любовь так же занимает одно из наивысших мест среди 

добродетелей духа. Однако здесь любовь выступает не столько чув­

ством, сколько качеством совершенного сознания. Она характеризует 

его гуманистическую, сострадательную, альтруистическую поляри­

зацию, которой управляет не «астральное начало» (эмоции, чувствен­

ность, психические аффекты), но имперсональное духовное сверхсо­

знание. 

Близкую Августину позицию занимает и Фома Аквинский, у 

которого страсти в «Сумме теологии» приобретают этическую ней­

тральность (К.В. Бандуровский). Так, например, печаль может быть 

как злом, так и благом (если ее причиной явился совершенный грех). 

В Живой Этике всякая страсть, независимо от ее причины, восприни-

526 Грани Аrни Йоги (1960 r.).- С.lб. 
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мается как негативное психическое состояние. Иначе говоря, - как 

внутреннее зло. Эта особенность моральной аксиологии антропокос­

мизма тесно связана с йогической мето;rtологией управления созна­

нием. Психо-ментальная дисциплина сознания предполагает сначала 

обуздание, затем подчинение страстей контролю нравственной воли. 
Высшая дисциплина сознания приводит к полному искоренение стра­

стей, то есть состоянию психического равновесия или бесстрастия. 

Вот почему христианский анахорет, адепт йоги, буддийский бодхи­

саттва и бесстрастный античный мудрец оказываются так близки ду­

ховным идеалам синергийно~ этики. 
Во всей христианской философии значительное созвучие с ан­

тропокосмизмом вообще и с его синергийной этикой, в частности, об­

наруживает линия мистического рационализма. Она захватывает как 

восточное (Ориген), так и западное христианство (Экхарт, Парацельс, 

Беме, Силезиус ). В русской христианской философии в этом кон­
тексте можно выделить Владимира Соловьева и Даниила Андреева. 

, Определенные корреляции идеям синергийной этики наблюдаются 
и у Пьера Абеляра, который переосмысливает некоторые положения 

догматической теологии. Он пытается доказать, что истины Откро­

вения человек может познать только разумом. Отсюда возникает его 

формула- «nонимаю, чтобы уверовать». Кроме того, у Абеляра зву­

чит весьма неортодоксальная для средневековой догматики мысль о 

том, что свободной воли человека, опирающегося на свои собствен­

ные силы, может быть вполне достаточно, чтобы создавать некоторое 

благо («Этика», «Теология»)527 • 

Иную точку зрения, вполне отвечающую традиционной догма­

тической теологии, обосновывает Фома Аквинский. Человек не спо­

собен, полагает он, следовать предписаниям нравственного закона 

без божественной благодати. А вечное счастье недостижимо на осно­

ве одних человеческих добродетелей, так как тут требуются «nлоды 

Святого Духа»528 • Очевидно, что Аквинский сомневается в духовных 

силах человека и всякое моральное совершенствование ставит в за­

висимость от того или иного участия Бога. Этот краеугольный тезис 

527 Таранов П.С. Философский биографический словарь, иллюстрированный 

мыслями.- М.: Эксмо, 2004.- С.5. 

528 «Сумма теологии» // Этика: Энциклопедический словарь. - С.480-482. 

- 385-
13 Универсум Сознания 



теологической этики оспаривается синергийной этикой, которая дела­

ет ставку на собственные силы человека. Данная моральная позиция 

антропокосмизма сформировалась не столько под влиянием христи­

анских рационалистов, сколько на основе философской идеологии 

буддизма и ~ассической йоги. Именно в этих культурных традициях 
происходит этико-философское и эмпирическое обоснование возмож­

ности и способности человека к самосовершенствованию в мораль­

ном, ментальном, психическом и физическом смыслах. 

Вернемся к отмеченным выше христианским мистикам. Какие 

их идеи соответствуют моральным доминантам антропокосмизма? 

Не претендуя на всесторонний анализ, мы отметим лишь некоторые, 

наиболее показательные из них. 

Так, в частности, Ориген предполагает, что каждая душа рано 

или поздно может исправить свое несовершенство и вернуться к из­

начальному состоянию, то есть к Богу ( «0 началах»). Следовательно, 
он не допускает абсолютное, тотальное зло человеческой природы и 

наказание ее вечными страданиями в вечном аду. 

Мейстер Экхарт видит нравственную цель человеческой жиз­

ни в полном слиянии с Богом. Но Бог может постоянно присутство­

вать в душе человека529 • Позже эта мысль будет развита индийскими 

и европейскими теософами, которые призовут человека искать Бога 

не в трансцендентных мирах, а в собственной душе. Развитие ла­

тентной божественной сущности человека делает его богочеловеком 

(ЕЛ. Блаватская). Подобная мысль звучит и внеортодоксальной хри­

стианской философии В.С. Соловьева. 

Процесс познания у Экхарта - это процесс морального со­

вершенствования. Такая позиция крайне созвучна Живой Этике, в 

которой познание высших истин и этика человеческого духа слива­

ются воедино. Не может быть никакого высшего знания без высокой 

морали, так как этическое совершенствование выступает гносеоло­

гическим условием проникновения разума в когнитивную ноуме­

нальность природы. На эту характерную особенность современного 

этико-философского гнозиса обращали внимание некоторые россий­

ские исследователи (А.В. Иванов, Е.В. Зорина, Н.Е. Самохина). 

529 Мейстер Экхарт. Духовные проповеди и рассуждения.- М.: Политиздат, 
1991. 
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Если Августин на первое место ставит чувство любви и не ве­

рит в духовную силу бесстрастия, то у Экхарта акценты расставлены 

совершенно иначе. Отрешенность - выше любви. Любовь приво­

дит человека к Богу. Но гораздо важнее, полагает немецкий мистик, 

привести Бога к человеку. И «отрешенносты> в силу своей близо­

сти к божественному «ничто» на этом пути имеет большую ценность 

(С.С. Неретина). В своем стремлении низвести Бога к человеку Эк­

харт сближается с неоплатоником Плотином. В Живой Этике с этой 

религиозной интенции снимается мистический покров. Метафора 

низведения Бога на Землю 'означает привнесение божественного со­
вершенства в несовершенный земной мир и наполнение человече­

ского сознания духовными энергиями. Здесь синергийная этика вы­

ступает как этика духовной эволюции человечества, не отвергающая 

порочный земной мир ради мира духовного (как догматическая тео­

логия), но его просветляющая и одухотворяющая. 

Немало параллелей с эзотерическим этико-философским гно­

зисом можно отыскать и у немецкого философа Ангелуса Силезиуса. 

Он отходит от средневекового антропоморфизма («Бог есть чистое 

Ничто») и пытается устранить непреодолимую стену между Богом и 

человеком, возведенную догматической теологией. «Если ты ищешь 

Бога где-то, то ты теряешь его» («Херувимский странник»). Где же 

надо искать Бога? Силезиус обращается к внутренней человеческой 

природе, которая у него приобретает духовный статус. Очевидно, что 

он тяготеет к паитеистическому пониманию Бога - если и не в пол­

ном онтологическом смысле, то уж, во всяком случае, в смысле антро­

пологическом («И я в Боге, и Бог во мне - совпадаем» )530• 

Какое значение эти теологические нюансы имеют для мораль­

ной философии? Самое прямое и весьма далекоидущее. Они детер­

минируют альтернативные моральные позиции. Ортодоксальная 

христианская догматика подрывала веру ~ собственные возможности 

человека и приучала его во всем, в том числе и в нравственном совер­

шенствовании, уповать на Бога. Христианская мистика реабилитиро­

вала силу человеческого духа, в котором усматривала имманентное 

божественное начало. Весьма смело и символично в данном контек-

530 Таранов П.С. Философский биографический словарь, иллюстрированный 

мыслями.- М.: Эксмо, 2004.- С.636-637. 
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сте звучит поэтический пассаж Силезиуса: «Бог жив, пока я жив, в 

себе его храня. Я без него ничто, но что он без меня?»531 • 

В конечном счете, эта философская линия, будучи доведенной 

до своего логического конца, обосновывала свободу и ответствен­

ность человека за свою судьбу и будущее человечества (А. Швейцер, 

Ф. ЛаДью, Е.И. Рерих, Н.К. Рерих, Д .Л. Андреев). Именно это фунда­

ментальное моральное положение сближает философские интенции 

неортодоксальных христианских мыслителей с этической картиной 

мира антропокосмизма. Очевидно, что в эпоху нарастания глобаль­

ных проблем средневековое мышление, побуждающее человека тер­

пеливо ожидать нисхождение «божественной благодати» и чудесное 

прекращение духовного, экологического и экономического кризисов, 

может привести к фатальным последствиям. В этих условиях социо­

культурный активизм, нравственные императивы ответственности и 

коэволюции, обосновываемые синергийной этикой, оказываются бо­

лее адекватными и предпочтительными. 

К числу концептуальных идей средневековой христианской 

этики относят идеи спасения, искупления и возмездия (С.С. Нере­

тина). В философском гнозисе они воспринимаются несколько ина­

че, чем в догматической теологии. Спасение, понимаемое как осво­

бождение сознания от соматической зависимости и его космическая 

эволюция, человек получает не от Бога, а в результате собственных 

упорных усилий по совершенствованию своего духа. Первородный 

грех в Живой Этике совершенно отвергается. Физическое зарождение 

жизни здесь рассматривается как закономерный этап антропогецеза. 

Следовательно, человек не несет печати божественного проклятия и 

не нуждается в искуплении за так называемое познание добра и зла. 

Путь Христа в философском гнозисе воспринимается как жерт­

ва высшего духа ради духовной эволюции человечества, которая мо­

жет состояться лишь при усилиях каждого человека. Таким образом, 

смерть Христа не дает человечеству автоматического приобщения к 

высшей жизни после простого уверования в мировоззренческие цен­

ности христианства. Подвиг Христа не отменяет духовную детерми­

нацию, но лишь свидетельствует о существующей возможности пре­

ображения духа. 

531 Там-же.- С.636-637. 
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В таком случае и «высший суд» в теософской герменевтике не 

является проявлением божественного волюнтаризма, но выступает 

как естественное следствие природной детерминации (карма). Со­
гласно одному из самых фундаментальных моральных тезисов евра­

зийского философского гнозиса, каждый наказывает и спасает себя 

сам - без сверхъестественного вмешательства высшей силы. И этот 

процесс не должен рассматриваться в далекой эсхатологической и 

сотериологической перспективах. Он происходит постоянно через 

осуществление причинно-следственных цепей в объективном бытии 

и психо-ментальной реальностh как до (состояния сна и др.), так и 
после физической смерти (некроэкзистенции сознания). 

Тезис о первородном грехе пройдет красной нитью через всю 

средневековую теологию и этику. Немаловажную роль в этом сыграют 

труды Августина. Но для теософии это есть не более чем укоренивша­

яся мифологема, богословская интерпретация которой так же весьма 

далека от реальной действительности, как воспринятый и догматизи­

рованный теологами геоцентризм Аристотеля и Птолемея. Познание 

добра и зла есть совершенно необходимая ступень эволюции чело­

веческого разума. Кроме того, астрально-психические формы жизни, 

вступая в биологический этап своего развития, теряют андрогинность 

и «разделяются», что означает появление полового порождения по­

томства. Таким образом, теософский гнозис вскрывает сакральный 

эволюционный натурализм библейской истории, затуманенной про­

фаиными интерпретациями. Они возникают в силу недоступности со­

кровенного смысла книг Ветхого и Нового Завета без использования 

семантических ключей эзотерического символизма (Е.П. Блаватская). 

Это обстоятельство было осмыслено Оригеном еще на заре истори­

ческого христианства. Однако уже вскоре подобные умонастроения 

в рамках господствующей теологической парадигмы были признаны 

еретическими. 

Обоснование первородного греха - моральная новация сред­

невекового христианства. Другие мировые религии (буддизм и ислам) 

в своих сакральных текстах вообще никак не упоминают это событие. 

Тем более для них совершенно не характерна его негативная мораль­

ная оценка. Следовательно, врожденная греховноетЪ человеческой 

природы здесь так же отвергается. Очевидно, что теософия и Живая 

Этика в этом вопросе тяготеют к буддизму и исламу и дистанциру-
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ются от христианской мифологии. Философский гнозис, разумеет­

ся, признает несовершенство человеческого сознания и неизжитую 

власть животного аспекта человеческой природы над аспектом ду­

ховным. Но это вовсе не подразумевает изначальную греховность со 

всеми вытекающими моральными последствиями. 

Крайне интересно проанализировать отношение теологической 

и синергийной этики не только к проблеме первородного греха, но и к 

вопросу о природе зла как такового. У Августина Зло не имеет онто­

логического статуса и не является природной субстанцией. Оно есть 

не более чем следствие изменчивости сотворенного бытия, с одной 

стороны, и следствие воли, уклоняющейся от должного порядка ве­

щей, с другой. Таким образом, Зло начинается не от сущности ми­

роздания, а от свободной злой воли. Подобных убеждений в целом 

придерживались и теологи Ланской школы моральной философии. 
Например, Гильом из Шампо, как и Августин, отвергает субстанци­

альный характер Зла и полагает, что Бог сотворяет мир совершенно 

благим. У Аквинского Зло трактуется как лишенность Блага, что озна­

чает его несамостоятельность и неонтологичность. 

Отрицание онтологического аспекта зла характерно и для си­

нергийной этики, которая в этом вопросе обнаруживает немало корре­

ляций с христианской философией и не разделяет позицию Плотина, 

предполагающую отождествление материи и зла. Однако синергий­

ная этика все же уходит от теологического восприятия мироздания 

через моральные категории. Бытие само по себе не имеет морального 

измерения и не может быть интерпретировано как позитивное (Благо) 

или негативное (Зло) морально-онтологическое состояние. Мирозда­

ние является благим или злоустроенным в зависимости от точки зре­

ния. Но в действительности оно сохраняет моральную нейтральность. 

Моральное измерение привносится разумом, который в силу своей 

свободы способен к действию нравственному или безнравственно­

му. Нравственную поляризацию действия определяет этическая си­

стема координат. Но ее не существует изначально. Она возникает как 

функция эволюции сознания, которая выражается не столько через 

моральные константы, сколько через переменные величины. Поэтому 

мораль дикаря далеко не тождественна морали представители циви­

лизованного общества, а нравственные ценности родовой общины от­

личаются от общечеловеческих ценностей. 
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Единственной поправкой, которую необходимо сделать в этом 

вопросе, является поправка на теле<тогию космической эволюции. 

Здесь синергийная этика, так же как и христианская этика, признает 

наличие определенной телеологической интенции исторического про­

цесса, которая имеет моральное измерение. Однако антропокосмизм 

решает эrу проблему вне теистического мировоззрения. Не только че­

ловеческая история, но и развитие жизни во Вселенной вообще де­

терминируется естественнр1ми законами природного бытия, которые 

загадочным образом задают определенную направленность процессу 

эволюции. Высшие стадии эволюции предполагают субстанциальную 

и психическую интеграцию дифференцированной материи, то есть из­

начальное всеобщее тождество или Единство. Отсюда возникает объ­

ективный этический аспект космической эволюции, который должен 

быть субъективно осознан разумной жизнью: устранение противоре­

чий и духовная синергия сознания во Вселенной. Все остальное явля­

ется только следствиями. Любовь, альтруизм и другие нравственные 

добродетели способствуют восхождению духа к горизонтам синергии 

и высшего Единства. Ненависть, эгоизм, пороки души порождают 

противоречия и пресекают гармонию разумного космического бытия. 

В теологической этике высшее Благо - это есть Бог, и оно су­

ществует ради самого Бога. Синергийная этика рассматривает поня­

тия Блага и Зла не теологически, а антропологически. Мифометафора 

Бога в антропокосмизме указывает на природный источник Движения 

или абсолютный Закон бытия, совершенно безличный и внемораль­
ный как закон гравитации или электромагнитная сила. Моральную 

окрашенность бытие приобретает в разумном сознании - то есть в 

человеческой душе. Поэтому Благо и Зло надо рассматривать относи­

тельно человека или иных форм разумной жизни. 
Духовная эволюция, расширение сознания, подчинение вну­

тренней и внешней материальной пр~:~роды силам человеческого 

духа - вот что, с точки зрения синергийной этики, составляет Бла­

го для человека. В Средние века подобные аксиологические акценты 

просматривались у Боэция Дакийского: высшее Благо- это благо 

человеческое, определяемое как божественное, то есть наилучшее со­

стояние человека532 • Попытка рассматривать Благо через призму чело­

веческой экзистенции сближает Боэция и антропокосмистов. 

532 Средневековая этика// Этика: Энциклопедический словарь.- С.467. 

- 391 -



Одной из существенных проблем как средневековой, так и более 

поздней религиозной этики была проблема направленности мораль­

ного действия. В русской философии она отразилась, в частности, в 

позициях В.С. Соловьева (моральная социальность) и Л.Н. Толстого 

(моральный персонализм). Толстой связывал прогресс в осуществле­

нии добра с личным духовным самосовершенствованием человека 

(Е.Н. Мелешко ). Для Соловьева главной задачей в осуществлении до­
бра бьmо сообразовывать всевозможные социальные начинания с без­

условной нравственно-общественной нормой, в особенности в борьбе 

с «собирательным» злом (В.Н. Назаров). Эта борьбадолжна привести 

к переходу от естественной организации враждующего человечества 

к его совершенному нравственному социальному устройству. 

Синергийная этика не противопоставляет персональное духов­

ное совершенствование формированию нравственной общественной 

организации, что увязывается в единый моральный процесс транс­

формации человеческого сознания. Личное совершенство в нем обре­

тается в социально-историческом потоке. А совершенство общества 

оказывается невозможным без этического восхоЖдения личности. 

Подводя итог, хотелось бы подчеркнуть несколько крайне важ­

ных моментов, которые дистанцируют синергийную этику от мораль­

ной доктрины средневековой догматической теологии. Традиционная 

теологическая этика на практике исходит из аксиомы о том, что без 

Бога человек абсолютно беззащитен в природном и социальном ми­

рах и совершенно неспособен добиться приобщения к духовной жиз­

ни. Эта установка, усиленная христианским догматом об искуплении 

грехов, фактически подрывала собственные духовные силы и ответ­

ственность человека за свою настоящую и будущую жизнь. Причем 

немаловажное значение здесь приобретает вопрос о сущности фило­

софского понимания Бога. Альтернативные представления о Боге (те­

изм, деизм, пантеизм, атеизм) в человеческой истории почти всегда 

детерминировали далеко не тоЖдественные моральные следствия. 

В русле ортодоксального теологического теизма основной груз 

ответственности возлагается на Бога: он учит, он вдохновляет, он на­

казывает, он искупляет, он милует, он спасает человеческую душу и 

дарует ей жизнь вечную. Кроме того, теологический провиденциа­

лизм делает человеческое общество объектом божественного про-
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мысла. Все это не укрепляет веру человека в собственные силы и сни­

жает его моральную ответственность з~ свои поступки. Предаваясь 

пороку, в душе он надеется на искупление и милосердие Бога. Такова 

человеческая природа. 

Тяготея к паитеизму и универсальному монизму, этико­

философский гнозис склонен интерпретировать Бога как всеобщий 

Первопринцип бытия: субстанциальную Основу мироздания, вели­

кий космический Закон ил~ универсальную природную Жизнь. Без­

личное онтологическое существование божественного Первоприн­

ципа неизбежно повышает человеческую ответственность за личную 

судьбу и будущее социального мира, которые в таком случае зависят 

только от его собственного разума, собственной морали и собствен­

ной воли. 

В этом вопросе Живая Этика уходит от догматической морали 

и опять сближается с буддийской этической философией, подчерки­

вающей личную ответственность человеческого сознания за свое бу­

дущее во всех состояниях и мирах533 • Христианские критики Живой 
Этики (А.В. Кураев) указывают на ее нравственную обезличенность, 

космическую имперсональность, холодную объективность в решении 

проблем морали. В определенном смысле так оно и есть. Но это каса­

ется не морали человеческих взаимоотношений, а морального аспек­

та универсального причинно-следственного закона (кармы), который 

в антропокосмизме, действительно, лишается всякого теистического 

волюнтаризма и приобретает натурфилософское, естественное при­

родное содержание. «Закон Возмещения (карма- С.А.) есть един­

ственный закон, который никогда не ошибается»534 • 

Таким образом, в синергийной этике человек и Космос оста­

ются один на один. Человеческая воля предстает перед волей Кос­

моса. Человеческий разум оказывается обнаженным перед разумом 

Космоса. В этой картине мира всякий моральный выбор приобретает 

действительную силу, порождающую необратимые жизнеутверждаю­

щие или трагические последствия. Они не могут быть ослаблены или 

533 Ермакова Т.В., Островская Е.П. Классический буддизм.- СПб.: Амфора, 

1999. Торчинов Е.А. Введение в буддизм: Курс лекций.- СПб.: Амфора, 

2005. 
534 Чаша Востока. Письма Махатмы.- C.l20. 
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усилены вмешательством Бога и неизбежно реализуются в причинно­

следственных цепях естественной природной детерминации. 

Другим существенным аспектом расхождения теологической и 

синергийной этики является их отношение к научному типу позна­

ния. Теологическая этика по своей суrи метафизична. Во-первых, 

она опирается на определенные моральные асксиомы, которые при­

обретают статус незыблемых на все времена морально-нравственных 

догматов. Во-вторых, такая догматическая этика исключает какое­

либо историческое развитие и предстает застывшим духовным арте­

фактом, который с веками может потребовать назревшего идейного 

обновления. В-третьих, значимость положений теологической этики 

обосновывается исключительно метафизическим и догматическим 

образом ссылкой на духовный авторитет Бога и сакральный статус 
Священного Писания, а также последующих догматов. 

Вполне очевидно, что в теологической этике присутствует опо­

средованная аргументация необходимости выполнения нравственных 

требований. Их следует выполнять вовсе не потому, что это социаль­

но необходимо для человека, а потому, что так делает или того жела­

ет Бог. Человек же во всем должен следовать Богу535 • Таким образом, 

приведеиная схема не предполагает рационального осмысления сущ­

ности и смысла нравственного закона. Механизм восприятия этики 

здесь имеет подражательную основу. Это можно сравнить с началь­

ным этапом социализации ребенка, который следует примеру взрос­

лого, не понимая смысла и необходимости его поведения. 

Теологический этап уrверждения этических принципов соот­

ветствовал социально-историческому детству человечества, когда ему 

требовался абсолютно авторитетный, всемогущий и, вместе с тем, без­

гранично любящий его посредник - то есть трансцендентный теи­

стический Бог. В этот период он выступал не только источником, но 

и блюстителем нравственного закона. Не случайно для религиозного 
типа сознания (не по внешней форме, а по внутренней сути) до сих 

пор срабатывает парадоксальный принцип: если Бога нет - значит, 

все можно. Нет никакой необходимости выполнять моральные пред­

писания. 

Альтернативной, исторически более развитой формой восприя­

тия нравственного закона является его прямое рациональное осмыс-

535 Канке В.А. Современная этика.- М.: Омега, 2009.- C.l05. 
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ление. Здесь моральное действие выводится не из теологической 

метафизики, а из естественной не.9бходимости психологического, со­

циального или экологического порядков. У Канта это есть свобода в 

рамках морального закона. Синергийная этика тяготеет именно к этой 

форме обоснования морального действия. В таком случае, этика стано­

вится системой правил выживания человека в обществе и выживания 

общества в порожденной им песовершеиной социо-культурной среде 

и окружающем приро;::~ном мире. Таким образом, моральное действие 
становится природным императивом, а не подражанием совершенно­

му сверхъестественному Существу, которого «не видел никто». 

Религиозная этика, следовательно, имеет в своей основе мета­

физическую платформу теологического содержания. Синергийная 

этика опирается на натурфилософскую и социально-гуманитарную 

платформы, в которых «метафизика~~ присутствует лишь в качестве 

многомерной онтологии космического бытия, но совершенно исклю­

чает внеприродные и сверхъестественные основания. 

Таким образом, несмотря на некоторые созвучия и корреляции, 

антропокосмизм уходит от этики теологической и сближается с эти­

кой рационально-философской или научной. «Невозможно мыслить 

без уважения знанuя»536 • Данное обстоятельство является одним из 
аргументов в пользу нерелигиозного мировоззренческого статуса 

Живой Этики, который в работах современных христианских богос­

ловов нередко подвергается сомнению537 • 
Ортодоксальная религия отчуждает духовную сущность чело­

века и лередает ее Богу (Л. Фейербах). Живая Этика стремится вер­

нуть отчужденную духовную сущность человеку. Она имманентна 

человеческой природе, но существует латентно и требует своего эво­

люционного развития. В этом лроцессе синергийная этика не отри­

цает великую духовную силу нравственного примера. Однако таким 

примером в философском гнозисе становится вовсе не абстрактный 
невидимый Бог, а конкретный духовный учитель, сумевший осуще­
ствить нравственную эволюцию собственного духа и ставший в силу 

этого более чем человеком -- сверхчеловеческой духовной сущно-

536 Живая Этика: Знаки Аrни Йоги.- С.бО-61 (п.90). 
537 Кураев А.В. Сатанизм для интеллигенции: О Рерихах и Православии: 

В 2 Т.- М., 1997. 
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стью. Вот почему в теософском сознании вполне гармонично сосу­

ществуют Кришна, Моисей, Будда, Конфуций, Христос, Мохаммед и 

другие великие моралисты вне зависимости от специфики связанных 

с ними религиозных или философских убеждений. 

Современные исследователи антропокосмизма в целом доволь­

но единодушны в своих выводах о том, что Живая Этика оказывается 

намного ближе к свободной научно-философской рациональности, 

чем к догматической теологии (Л.М. Гиндилис, Е.В. Зорина, А.А. Са­

занов, Е.А. Трофимова, Е.Г. Яковлева и др.). Свет познания, сокру­

шался Махатма Мория в диалогах с Е.И. Рерих, заменен «условными 

формулами религий» и человек, по своей духовной сути - призван­

ный мыслитель, «кланяется темному углу и увешивает себя амуле­

тами, даже не зная символа изображения»538 • Подчеркивая значение 

эмпирического знания как в науках вообще, так и в вопросах морали, 

в частности, он полагает, что «nравда не есть отвлеченная услов­

ность, она есть осознание космических законов, основанное на непо­

средственном опыте»539 • 

Таким образом, философские акценты антропокосмизма пока­

зывают весьма пелростое отношение евразийского этического гнозиса 

к теологической этике. Разумеется, можно дискутировать о нюансах 

этого отношения, но не о его сути. Она представляется нам как изби­

рательное признание моральных положений христианской теологии и 

уклонение от ортодоксальной религиозной апологетики. Синергийная 

этика развивалась в русле секулярной традиции Нового и Новейше­

го времени и представляла собой попытку построить универсальную 

философскую парадигму морали. Однако ее существенное отличие от 

известных концепций западного этического рационализма состояло 

в дистанцировании от тотального отрицания метафизики и религи­

озной морали. Философский гнозис стремился уйти от крайностей и 

совместить живые духовные традиции прошлого и реформацию эти­

ческого сознания. Но эта срединная позиция предопределила его от­

чужденное положение как в сфере религиозной, так и академической 

мысли. Этическая парадигма антропокосмизма оказалась обречена на 

самостоятельное развитие, по крайней мере, в течение XIX-XX веков. 

538 Живая Этика: Знаки А гни Йоги. -С. 1 О 1 (п.158). 
539 Там же.- С. 100 (п.156). 
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6.4. Синергийная этика и евро-американская этика 
... 

В этом параграфе мы рассмотрим философские корреляции си-

нергийной этики и моральных учений некоторых западных мысли­

телей XVIII-XX веков. Все эти учения имели две общие черты. Во­
первых, они развивались в философском потоке секулярной мысли 

и если не отвергали теологическую этику совсем, то идейно дистан­

цировались от нее. Во-вторых, все они отличались изрядной долей 

' рационализма, доходившего у многих философов до полного отри-

цания каких-либо элементов метафизики. Эти две особенности, за 

исключением низвержения метафизики, оказались характерны и для 

этической мысли антропокосмизма. Поэтому можно сказать, что она в 

целом вписывается в магистральный тренд развития этической мыс­

ли в Европе и Америке. Вместе с тем, анализ конкретных положений 

синергийной этики показывает, что она по многим вопросам занимает 

совершенно самостоятельную позицию и не может быть интегриро­

вана в русло утилитаризма, прагматизма или этической мысли пост­

модерна. 

Из этических систем европейских мыслителей Нового време­

ни наибольший консонанс с синергийной этикой, по всей видимости, 

имеет система Иммануила Канта. Разумеется, как и в других случаях, 

такой консонанс следует принимать с известной долей относительно­

сти и не абсолютизировать его до тотального тождества этических по­
ложений рассматриваемых философских учений. Синергийная этика 

формировалась уже в совершенно другую эпоху и бьmа подчинена ре­

шению более широкого спектра задач, многие из которых в XVIII сто­
летии не имели практического значения даже для таких выдающихся 

мыслителей, как Кант. Кроме того, синергийная этика содержит об­

стоятельно разработанную методологию моральной трансформации 

сознания, чего не имела ни одна этическая система европейских фи­

лософов вплоть до ХХ века. Тем не менее, моральное учение Канта 

по многим своим положениям вполне органично вписывается в эти­

ческую картину мира антропокосмизма и обнаруживает с ним немало 

параллелей нравственного порядка. 

Краеугольный этический концепт Канта есть «долг». Не случай­

но этику этого немецкого мыслителя порой называют «этикой долга». 

Долг, как ничто иное, полагает Кант; показывает духовную природу 
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человека. Сама жизнь есть постоянное осуществление долга. Ведь 

человек живет, подчиняясь чувству долга, а не потому, что находит в 

жизни какое-то удовольствие540 • Здесь он, по всей видимости, абсолю­

тизирует значение долга в реальной жизни конкретного представите­

ля общества. Жизнь в соответствии с долгом предполагает развитое 

моральное сознание, которое имеет далеко не каждый человек. Но 

в контексте нашего исследования это неважно. Понятие морального 

долга в синергийной этике, как и у Канта, имеет фундаментальное 

значение. Концепция долга у антропокосмистов в значительной мере 

наследует философскую идеологию буддийской дхармы, понимаемой 

как духовный долг и моральный закон. 

Жить в гармонии с собственной дхармой - это посвятить себя 

исполнению тройственного долга: 1) стремиться к совершенствова­
нию своего духа; 2) смиренно принимая горькие плоды кармы, ис­
полнять свои повседневные обязанности; 3) служить страдающему 
человечеству. 

Главная наша цель, писал Кут Хуми европейскому корре­

спонденту, не столько удовлетворять индивидуальные устремления, 

«сколько служить человечеству вообще»541 • Идея служения как мо­

рального долга проходит красной нитью через литературные источ­

ники нового этико-философского гнозиса и сближает его с этической 

доктриной Махаяны. Духовный долг совершенного сознания (Бодхи­

саттвы)- вести человечество к проеветлению и жертвовать своим 

полным освобождением (нирваной). В Живой Этике акценты немно­

го изменяются, и личная духовная эволюция уже с самых ранних эта­

пов напрямую увязывается с дхармой морального долга. Не случайно 

на страницах литературных источников подчеркивается мысль о том, 

что «только сознание Служения может открыть Врата»542 • 

В чем еще созвучны моральное учение Канта и синергийная 

этика? Антропокосмисты разделяют убеждение Канта в автономно­

сти морали от чувственного мира. Моральный выбор существует над 

всеми эмпирическими обстоятельствами человеческой жизни. Но та-

540 Кант И. Критика практического разума// Кант И. Сочинения: В 6 т.- М.: 

Наука, 1965.- Т.4.Ч.1. -С.415. 

541 Чаша Востока. Письма Махатмы. - С.11. 
542 А гни Йога: Откровение ( 1920 - 1941 ). - С.З 56. 
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кой свободный духовный выбор, согласно синергийной этике, способ­

но осуществлять далеко не каждое сознанuе. Проблема состоит в том, 

что реальный человек, как правило, зависим от своих чувственных 

влечений. Поэтому мораль следует за чувственностью, а не наоборот. 

Духовная практика и самодисциплина должны расставить все на свои 

места. У Канта есть идеи самодисциплины и моральной аскетики, но 

нет психотехники управления сознанием, которая в синергийной эти­

ке имеет крайне важное значе~ие. 

Свобода человека не может быть абсолютной, говорит Кант, 

так как представляет собой свободу в рамках морального закона. 

Категорический императив в таком случае есть формула дозволен­

ного свободного действия в пределах морально-нравственного про­
странства. Антропокосмисты вполне разделяют это положение. Но 

корреляции свободы и морали в Живой Этике все же сложнее. Если в 

объективной реальности моральный закон выступает ограничителем 

абсолютной свободы, то в субъективной психической реальности 

моральный закон, воплощенный в сознании, открывает горизонты 

свободного бытия. В эзотерическом философском гнозисе морально­

ментальная онтология сознания детерминирует онтологию психиче­

ского пространства. Поэтому некроэкзистенции высокодуховного и 

малоразвитого сознаний совершенно различны. В одном случае -
это возрастающая свобода. В другом случае - это нарастающая за­

висимость. 

Крайне созвучны синергийной этике кантианские принцилы 

моральной либеральности относительно материальных благ и чув­

ственных удовольствий. Человек, полагает Кант, не должен быть ра­

бом материального мира. Человеческий дух, утверждает Живая Эти­

ка, должен властвовать в материальном бытии, а сознание должно 

быть свободно от привязанности к вещам. Гедонизм, по мнению Кан­

та, есть подмена нравственного закона наслаждением, которое проти­

воречит возвышенной природе человека. Стремление к наслаждению, 

согласно Живой Этике, делает человеческое сознание зависимым от 

чувственных объектов и, в конечном счете, приводит к страданиям 

как результату этой зависимости. Гедонизм в своем чувственном виде 

есть рудимент животной стадии эволюции и должен быть преодолен 

на пути космической эволюции человеческого сознания. 
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Несмотря на созвучие многих положений этики Канта и си­

нергийной этики антропокосмизма, между ними все же существует 

и принципиальное различие. Оно заключается в интерпретации мо­

рального закона. Кант полагал, что в мире присутствует абсолютный 

нравственный закон, который можно познать и руководствоваться им 

на все времена. Категорический императив есть nрактическое выра­

жение этого закона: «Поступай так, чтобы максима твоей воли могла 

в то же время иметь cwry принципа всеобщего законодательства»543 • 

В синергийной этике нравственный закон абсолютен по сво­

ей природе, но относителен по своему содержанию544• Иначе говоря, 

здесь нравственный закон признается как универсальное и необхо­

димое аксиологическое явление бытия. Но, вместе с тем, отрицается 

его моральная субстанциальность. Закон изменяется вместе с созна­

нием, его отражающим или привносящим в сферу природного мира. 

Фактически, нравственный закон есть атрибут сознания. Он подчи­

няется исторической эволюции и ситуативному nринципу. Поэтому 

в эмпирической действительности нравственный закон есть вовсе не 

застывшее явление, но живой, развивающийся, совершенствующийся 

моральный процесс. 

В современной этической философии абсолютный нравствен­

ный закон Канта так же подвергаются сомнению (В.А. Канке545). Та­

кая позиция основывается на этике ценностей, согласно которой лю­

дям свойственны, как правило, различные системы ценностей. А это 

приводит к тому, что в реальной жизни они поступают совершенно 

по-разному, вовсе не так, как предписывает, например, система цен­

ностей Канта и его моральный императив. Однако такой подход тя­

готеет к радикальному моральному релятивизму. Как подвести под 

единый этический знаменатель различные ценностные установки? 

В синергийной этике эта проблема решается следующим об­

разом. Действительно, ценностные ориентиры эмпирически' могут 
быть разными. Но все они должны стремиться к единой мораль­

ной истине, которая соответствует истине философской. Истинная 

543 Кант И. Основы метафизики нравственности// Кант И. Сочинения: В 

б т.- М.: Наука, 1965.- Т.4.Ч.1. -С.347. 

544 Агни Йога: Высокий Путь: В 2 ч.- М.: Сфера, 2002.- Ч 1. С.347, 362. 
545 Канке В.А. Современная этика.- М.: Омега-Л, 2009.- C.l17. 
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Мораль, с точки зрения этико-философского гнозиса, выводится из 

истинного Знания. Авидья как общее .,и:уховное заблуждение относи­

тельно устройства и законов мироздания приводит к заблуждению 

моральному. Поэтому ценности эгоизма по своей сути противоречш 

онтологии Космоса. 

Индивидуация сознания (ахамкара) есть не более чем много­

мерная иллюзия - онтологическая, психологическая и моральная. 

Руководствоваться ценно~тями эгоизма, значит жить в глубокой ил­

люзии. Таким образом, путь к Благу не может лежать в стороне от 

пути к когнитивной Истине. Постигая онтологические истины при­

родного Бытия, сознание постигает этические истины Морального 

Закона. Истина по своей сути объективна, но в человеческом сознании 

она становится субъективной и относительной. Отсюда возникает не 

только относительность научного знания, но и этический релятивизм 

как неизбежное следствие процесса развития сознания. 

К числу влиятельных в западном мире этических концепций, 

безусловно, принадлежат утилитаризм и прагматизм. Синергийная 

этика по своим философским доминантам во многом с ними расхо­

дится. Исключением являются лишь отдельные положения. 

Разрабатывая идеи классического утилитаризма, И. Бентам и 

Дж. Милль преимущественно опирались на Эпикура. Возрождение 

его этической концепции в философии Нового времени связывается с 

Д. Юмом, сумевшим существенно обновить эпикурейский гедонизм. 

Но тезис Юма546 о том, что в сфере нравственности доминирует во­

все не разум, а чувственность, совершенно противоречит этической 

идеологии Живой Этики. Эту проблему она решает совершенно ина­

че, следуя традиции классической индийской метафизики: в психиче­

ском мире человека над чувствами и разумом должен властвовать дух, 

который управляет активностью сознания и поступками человека с 

помощью морально окрашенной воли. 

И. Бентам в своей этической системе обосновывает принцип 

полезности: наилучшее действие производит наибольшее счастье 

для наибольшего числа людей, а наихудшее действие обусловливает 

наибольшие страдания. В обществе надо стремиться к максимизации 

546 Юм Д. Трактат о человеческой природе: В 3 кн.- М.: Логос, 1995.­
Кн.2. 
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счастья и минимизации страданий547 • Понятие счастья приобретает 

фундаментальное значение и в концепции Милля. Стремление ути­

литаристов к минимизации страданий в целом неплохо вписывается 

в аксиологическую систему координат синергийной этики, которая 

следует в фарватере буддийской идеологии избавления человечества 

от страданий. Проблема же состоит в понимании с.частья. Утилита­

ристы рассматривают счастье через призму эпикурейского наслажде­

ния - чувственного или духовного. Позиция космистов отличается 

стремлением к йогическому отрешению от всякого наслажден.ия и со­

риентирована скорее на идеалы служения миру и совершенствования 

духа, чем на утонченный духовный гедонизм. 

Эти идеалы для британских утилитаристов не имели суще­

ственного значения. Особенно ярко это просматривается в этической 

концепции английского философа Генри Сиджвика548 • Его попытка 

рационального осмысления морали, безусловно, вполне достойна 

философской поддержки. Однако выдвижение принцилов эгоизма 

(максимум счастья для себя) иymwlИmapuзмa (максимум счастья для 

других) как интуитивно очевидных оснований всякой морали вряд ли 

имеет под собой серьезную аргументацию. Как на практике можно 

совместить эгоизм и утилитарный альтруизм? Намерение и поступок 

всегда имеют доминирующий мотив и определенную интенцию. Кого 

надо спасать в случае вооруженной агрессии: себя или свою Родину? 

Выдвинутые Сиджвиком принципы, очевидно, пороЖдают непреодо­

лимые моральные противоречия. 

С точки зрения синергийной этики, в концепциях утилитари­

стов, кроме минимизации страданий, заслуживают поддержки сле­

дующие положения: а) призыв к целенаправленному воспитанию 

добродетельных качеств души; б) попытка предвидеть моральные 

последствия поступков; в) стремление к научному осмыслению эти­

ческих проблем. 

В русле развития этики прагматизма созвучие с релятивизмом 

синергийной этики обнаруживает идея американского философа 

Джона Дьюи о контекстуальном решении моральных проблем. Живая 

547 Бентам И. Введение в принципы нравственности и законодательства. -
М.: Высшая школа, 1998. 
548 Sidgwick Н. The Methods ofEthics. 7-th ed. London, 1907. 
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Этика исходит из того, что не существует универсальных решений 

моральных проблем. Признание общих э'Иfческих принципов не от­

меняет вынужденной ситуаrивности моральных решений. Рассматри­

вая этические вопросы в эмпирическом контексте и дистанцируясь 

от метафизических спекуляций, Дьюи предполагал возможность мо­

рального решения лишь в контексте определенной затруднительной 

ситуации549 • 

Другие концептуальныt1 идеи этической мысли прагматистов 

совершенно противоречат фундаментальным положениям синергий­

ной этики. Во-первых, это обоснование прагмаrического плюрализма 

с его альтернативными языковыми играми, устранение связи этики с 

онтологией, да и вообще низвержение всякой онтологии и метафи­

зики у Хиларн Патнэма550 • Во-вторых, это недоверие философскому 

концепту истины, а также перевод этики в разряд формальных языко­

вых игр, то есть фактическое устранение этики как философской дис­
циплины у Ричарда Рорти551 • Поход прагматистов против метафизики, 
в которую Патнэм зачислил не только онтологию, но и гносеологию, 

закончился подрывом всяких объективных оснований этической док­

трины. 

Низвержение метафизической опоры этической философии 

явилось общим трендом западной мысли ХХ века. Не только амери­

канские прагмаrисты, но и сторонники британской аналитической 

философии последовательно освобождают этику от всякого метафи­

зического налета прошлых столетий. Стремление к рациональному 

осмыслению морали вполне соответствовало намерениям идеологов 

антропокосмизма. Однако теоретические интенции аналитической 

философии в большинстве своем оказались им малопривлекатель­

ны. По большому счету, некоторое созвучие имели только отдельные 

идеи интуиционизма Дж. Мура и универсального прескриптивизма 

Р. Хэара. Эмотивистская линия развития аналитической мысли с ее 

549 Honneth А. Zwischen Prozeduralismus und Teleologie. Ein ungeloester Kon­
flikt in der Moralteorie von John Dewye // Deutsche Zeitschrift fur Philosophie. 
1999. N!! 1. S. 59-74. 
550 Барродори Дж. Американский философ. - М.: УРСС, 1999. 
551 Рорти Р. Американская философия сегодня// Аналитическая философия: 

становление и развитие. -М.: Лоrос, 1998. 
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субъективистским отрицанием этической науки (А. Ай ер) или ото­

ждествлением морали с эмоциональными импульсами (Ч. Стивен­

сон) относительно синергийной этики вообще занимала диаметраль­

но противоположную позицию. 

Джон Мур в своей известной работе «Принципы этики» при­

ходит к выводу о том, что понятие «добро» рационально определить 

невозможно. Поэтому <<Любая вещь может быть добром»552 • На 

крайний моральный релятивизм понятий «добро» и «зло» обращает 

внимание и этический гнозис. Зло для нас является, писал Кут Хуми, 

«относительным понятием»553 • Эrо, действительно, очень важная 
мысль. Одно и то же явление в различных ценностных системах мо­

жет иметь совершенно противоположный моральный смысл. Добро 

в таком случае оКазывается абстрактным и крайне условным мораль­

ным символом, семантические границы которого покрыты непрони­

цаемым туманом. Вот две простые иллюстрации. 

Собственная физическая смерть в системе моральных цен­

ностей материалнетически настроенного гедониста является злом. 

Вместе с тем, в системе координат буддийской дхармы смерть вовсе 

не выглядит злом, так как разрушение физического тела совершен­

но не означает уничтожения сознания и ведет лишь к смене формы 

существования. Потому гедонист умирает в моральных страданиях, 

а буддист в момент ухода пребывает в состоянии благостного умиро­
творения. 

Причинеине физической боли есть добро или зло? Нормаль­

ный человек, не задумываясь, ответит, что это есть зло. Последова­

тель хатха-йоги или мазохист ответит, что это добро. Но даже если 

не принимать в расчет специфические системы ценностей йогов или 

мазохистов, то вполне очевидно, что боль во время сложной хирур­

гической операции не может быть расценена в качестве зла. Ведь она 

возникает как неизбежное следствие действий врача, направленных 

на спасение жизни или здоровья пациента. В векотором смысле это 

выглядит парадоксально, но боль в данном случае является истинным 

благом или злом ради добра. 

552 Мур Дж. Principia ethica // Природа моральной философии. - М.: Про­
гресс, 1999.- С.55. 

553 Чаша Востока. Письма Махатмы.- C.l20. 
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Таким образом, добро приобретает статус весьма важного, но 

относительного этическщо концепта, ко~рый требует дополнитель­
ных дескрипций. Более того, сама возможность исчерпывающего и 

универсального дескриптивного выражения смысла этического кон­

цепта «добро» остается под большим вопросом. Проблема, по на­

шему убеждению, состоит в экзистенциальной контекстуальности и 

релятивизме моральных понятий. 

УLцея морального реля\ивизма присутствует и у британского 

представителя аналитической этики Ричарда Хэара554 • Тут он сближа­

ется с Дьюи и, разумеется, с релятивизмом синергийной этики. Мо­

ральные принципы, полагает он, должны соотноситься с конкретны­

ми ситуациями. Сложность этих ситуаций порождает специфичность 

моральных предписаний и отвергает их всеобщее значение. Поэтому 

универсальность этических правил ограничивается рамками сходных 

обстоятельств. 

Хэар справедливо заметил, что язык морали, как правило, не 

дескриптивен, а прескриптивен. Иначе говоря, он не описывает эти­

ческие факты и проблемы, а предписывает их конкретные решения и 

побуждает к определенным действиям (Л.В. Максимов555). Преобла­

дание прескриптивной моральной методологии над дескриптивизмом 

нередко наблюдается и в синергийной этике. Моральные установки и 

предписания создают вектор нравственного поступка. В этом состоит 

их ценность и этическая сила. Однако синергийная этика по своей 

сущности все же сложнее и не настолько прямолинейно прескрип­

тивна, как этика теологическая с ее кодексом универсальных запо­

ведей. Причина такого относительного прескриптивизма нам видится 

в признании ситуативной природы нравственного действия, которое 

невозможно уложить в стандартный этический шаблон на все обстоя­

тельства и времена. А значит, невозможно адриори сформулировать и 

конкретные предписания наилучшего мора.льного поступка вне кон­

текста сложившихся обстоятельств. 

К числу влиятельных течений современной западной филосо­

фии, безусловно, принадлежит и философия постмодерна. Наиболее 

554 Хэар Р. Как решать моральные вопросы рационально?// Мораль и рацио­

нальность. М.: УРСС, 1995. 
555 Максимов Л.В. Прескриптивизм // Этика: Энциклопедический сло­
варь.- С.387-388. 
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яркие этические концепции в ее русле были разработаны представи­

телями французской школы постмодерна Ж. Лиотаром, М. Фуко и 

Ж. Деррида. По своему философскому облику этика постмодерна в 

целом имеет мало общего с доминантами синергийной этики. Здесь, 

разумеется, можно найти созвучие отдельных идей. Но оно не озна­

чает общего консонанса этических программ постмодерна и антропо­

космизма. 

Фундаментальное положение постмодерна было сформулиро­

вано Жаком Лиотаром в конце 70-х годов ХХ века: прогресс науки 

разрушил универсальность языка, породил недоверие к религиозным, 

научным и идеологическим доктринам (метарассказам), поэтому бу­

дущее человечества есть существование различных языковых игр556 • 

Это положение задавало общую философскую интенцию постмодер­

на, в которой, как правило, выделяют недоверие рационализму, отказ 

от универсального понимания истины, обоснование неопределенно­

сти и случайности, превалирование множественности и фрагментар­

ности (В.А. Канке). Такое миропонимание совершенно противоречи­

ло философской картине мира антропокосмизма. В ее основу бьmи 

положены идеи всеобщей взаимосвязи, причинности, закономерно­

сти, целостности бытия. А убеждение в относительности человече­

ского познания не исключало существование объективной истины, 

как в когнитивном, так и в моральном аспектах. 

Мы отмечали выше, что попытка Фуко рассматривать этику 

в предельно nрактическом смысле, как искусство жить, nрактику 

сотворения самого себя, безусловно, соответствовала общему мо­

ральному тренду синергийной этики. Однако нравственное учение 

Фуко есть, прежде всего, «этика заботы о себе»551 • Очевидно, что 

этот традиционный заnадный индивидуализм, если не сказать эго­

центризм, весьма далек от «этики Общего Блага», которой являет­

ся моральная доктрина антроnокосмизма. Кроме того, стремление 

теоретиков nостмодерна к эстетизации этики удаляло ее от науки 

556 Лиотар Ж.-Ф. Состояние постмодерна.- М., СПб.: Евразия, 1998.­
C.10-ll. 
557 Фуко М. Воля к истине: по ту сторону знания, власти и сексуальности.­

М.: Логос, 1996. 
Фуко М. История сексуальности- III: Забота о себе. -Киев: София, 1998. 
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и рационального осмысления. Это закономерно подрывало всякие 

рациональные критерии морального поqупка и переводило универ­

сальную общечеловеческую мораль в постоянные игры истинного и 

ложного суждения, а также в различные стили человеческого суще­

ствования. 

Жак Деррида развивает свою этическую программу в русле фи­

лософии деконструктивизма. Она приводит его к крайнему морально­

му релятивизму или даже ск~птицизму. Всякая этическая проблема, 

по его мнению, порождает одни парадоксы и апории. В результате 

самые насущные нравственные вопросы остаются без ответа558 • Де­

конструктивистская этика, таким образом, превращается в чистую 

эстетическую виртуальность. Наиболее парадоксально и наименее 

обосновано в ней выглядит умозаключение Деррида о том, что со­

блюдение правил нравственности есть действие безнравственное, так 

как тем самым нарушается принцип свободы. Тут французский фило­

соф низвергает не только Канта с его свободой в рамках морального 

закона, но и всякий здравый смысл или инстинктивное чувство само­

сохранения. 

В синергийной этике такая свобода без моральных границ есть 

прямой путь к самоуничтожению человеческой цивилизации. Трудно 

не согласиться с идеологами антропокосмизма в том, что человече­

ство уже не первое столетие успешно продвигается по этому пути. 

Поэтому нормы этики можно рассматривать как культурные тормоз­

ные механизмы, останавливающие движение личности или социума у 

опасной черты физического или духовного самоуничтожения. 

В этом идейном русле, например, разрабатывается теоретиче­

; екая концепция С.Ф. Анисимова. В ней мораль является эволюцион­
, ным механизмом, препятствующим возрастанию энтропии559 • В таком 

случае подрыв моральных оснований человеческого существования 

открывает движение к деструкции, хаосу щш даже полному уничто­

' жению. Эмпирический анализ исторического материала совершенно 
определенно свидетельствует в пользу таких выводов. Падение Рима, 

558 Деррида Ж. Эссе об имени.- М., СПб.: Евразия, 1998.- С.34. 
559 Фотнева И.В. Онтологические основания морали в современной 
философеко-научной картине мира 1 Автореферат диссертации на соискание 
ученой степени доктора философских наук.- Барнаул: АГУ, 2003.- С.7. 
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например, во многом было предопределено его моральным разложе­

нием. А политические и экономические проблемы лишь ускорили его 

деструкцию и возвышение варваров. 

Jiдеи теоретиков постмодерна весьма явно обнажили краеу­

гольную проблему всей западной этическqй философии, связанную 

со свободой личности. Традиционно европейская и американская 

мысль обосновывала приоритет аксиологического статуса личности 

относительно общества. Индивидуальная свобода, личные права, эго­

центрическая мораль священны и неприкосновенны. Но как все это 

совместить с интересами социальной системы? Попытки решить эту 

проблему в русле утилитаризма, прагматизма и постмодерна не при­

несли ожидаемого результата. 

Разумеется, будет несправедливо умолчать о том, что предста­

вители постмодерна в своих работах все же начинают осмысливать 

противоречивое соотношение свободы и ответственности человека. 

Не случайно Деррида на исходе жизни, в какой-то мере опровергая 

свой моральный деконструктивизм и релятивизм, приходит к новому 

пониманию ответственности человека перед настоящим и будущим. 

Однако действительное обращение к интересам общества происходит 

все же не в рамках моральных учений постмодерна, а в этике справед­

ливости Джона Роулза и этике ответственности Ханса Йонаса. Эти 
концепции, несмотря на совершенно разные философские истоки, 

обнаруживают немало идейных корреляций с моральными доминан­

тами синергийной этики. 

Сама постановка Роулзом560 в центр этической концепции идеи 

справедливости вместо личной свободы уже кардинально изменяет ее 

философский облик. Его позиция имеет ярко выраженную социаль­

ную направленность. Стремление к неограниченной свободе (Дер­

рида, Ясперс, Сартр) разрывает целостность социально-культурной 

ткани человечества. Стремление к справедливости способствует 

устранению противоречий и цементированию социального простран­

ства. В условиях постоянных политических, экономических и рели­

гиозных конфликтов это приобретает крайне высокую актуальность. 

Не случайно одной из фундаментальных задач синергийной этики 

является снижение общественного напряжения и гармонизация соци­

альных и культурных взаимоотношений. 

560 Роулз Дж. Теория справедливости. -Новосибирск: СО РАН, 1995. 
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Этическая программа Роулза разрабатывается на основе перео­

смысленного синтеза этических концепt~ий утилитаризма, интуицио­

низма и кантианства. Но в отличие от утилитаристов, на первое место 

он ставит не «nолезность», а «справедливость», чт<? явно повышает 

моральный статус его учения в глазах религиозных и светских про­

тивников утилитаризма. Подобная расстановка акцентов характерна 

и для Живой Этики. 

Определенное созвуч~е с синергийной этикой имеет и подчер­

киваемое Роулзом значение интуиции в решении моральных проблем 

и разработке этических принципов. Любой этический взгляд, полага­

ет он, «оnирается до пекоторой степени на интуицию»561 • В Живой 

Этике эта идея выражена более радикально. Здесь всякое преодоле­

ния сложной моральной дилеммы требует привлечения иррациональ­

ной способности сознания - интуиции, чувствознания, сердца или 

знания духа. Только такая способность сознания, полагала Е.И. Ре­

рих, <<Может при.менить нравственное понятие соизмеримо и целе­

сообразно каждой жизненной ситуации»562 • Таким образом, решение 
морально-нравственных дилемм исключительно на основе формаль­

ных предписаний или этических принципов в синергийной этике ока­

зывается невозможно. 

Синергийную этику вполне можно было бы назвать не только 

этикой Общего Блага, но и этикой морального долга или духовной 

ответственности. Антропокосмическое мировоззрение учит человека 

ответственности за свое мышление, свои поступки, за будущее че­

ловечества и планеты, за космическую эволюцию жизни и разума. 

В этом контексте обращение западной мысли к идее ответственности 

среди сторонников синергийной этики не может не вызывать под­

держки и одобрения. Наибольшая заслуга в новой постановке пробле­

мы ответственности в последней четверти ХХ века принадлежит, по 

всей видимости, американскому философу немецкого происхождения 

Хансу Йонасу. В его известной работе «Принцип ответственности» 
( 1979 г.) рядовая в глазах многих западных теоретиков идея ответ­

ственности получает статус нового этического принципа, не менее 

561 Роулз Дж. Теория справедливости.- С.47. 
562 Рерих Е.И. Письма Елены Рерих (1929- 1938): В 2 т.- Минск: БФР­

ПРАМЕБ, 1992.- Т.2. С.376. 
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значимого, чем укоренившиеся в общественном сознании принцилы 

свободы и справедливости. 

Этика Йонаса определенно имеет экологическую интенцию, 
что заставляет рассматривсrrь ее как одну из наиболее созвучных си­

нергийной этике современных моральных теорий. По крайней мере, 

в вопросах взаимоотношения человека с природой, наукой и техни­

кой. Йонас стремится показать, что вопрос о выживаемости человека 
приобретает не просто отвлеченное теоретическое значение. Никогда 

прежде он не стоял так насущно и актуально. Научное и техническое 

могущество человечества заставляет его искать свое место в при­

родном мире и границы допустимого действия. Выживание требует 

осознания ответственности за самого себя и за свой мир. Фактически 
Йонас развивает концептуальные идеи синергийной этики, сформу­
лированные индийскими мыслителями, как минимум, за пятьдесят 

лет до выхода его книги. 

Таким образом, корреляция синергийной этики с евро­

американскими этическими концепциями выглядит достаточно проти­

воречиво. К числу важнейших идейных трендов западной моральной 

философии можно отнести: освобождение этики от метафизических 

оснований, рационализацию морали и ее научную концептуализа­

цию, а также напряженный поиск путей этического взаимодействия 

личности и общества. Синергийная этика совершенно не вписывается 

в первый тренд. Но в определенной мере коррелирует со вторым, тре­

тьим и четвертым трендами. западной этической мысли. 

Моральная доктрина антропокосмизма опирается на метафизи­

ческую онтологию и не может быть дистанцирована от нее, так как 

этическая картина мира здесь является неотъемлемой частью общей 

философской картины мира. Синергийная этика развивается в русле 

рационализма и стремится к сближению с научной парадигмой по­

знания. Однако полная рационализация морали, в частности, тоталь­

ный рационализм морального действия здесь отвергается. В условиях 

ситуативного или контекстуального исполнения нравственных прин­

цилов наилучший моральный выбор осуществляется под действием 

иррациональных способностей сознания (интуиция, сердце, чувствоз­

нание ). В таком случае практическая этика должна руководствоваться 
диалектическим сплавом разума и сердца - рациональной логики и 

иррациональной интуиции. В вопросах взаимодействия личности и 

- 410-



общества синергийная этика выводит интересы общества на первый 

план и тем самым совершенно диссоljирует персоналистской аксио­

логии подавляющего большинства европейских и американских эти­

ческих программ. 

По многим своим аспектам синергийная этика оказывается все 

же созвучнее моральным учениям классического Востока, идеи кото­

рых космистами встраиваются в современный социальный и эколо­

гический контекст. Она р~сширяет нравственное пространство лич­

ности до масштабов планетарного жизненного пространства и даже 

выходит за его пределы в ноосферу космической экзистенции. Эти­

ческий кодекс личности в антропокосмизме интегрируется в надпер­

сональную ноосферную этику согласованного ( синергийного) бытия 
цивилизации, планеты и космоса. Главными задачами такой этики 

становятся выживание земного разума и его дальнейшая восходящая 

эволюция. 
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ЗАКЛЮЧЕНИЕ 

Современная философия сознания охватывает широкий круг 

проблем, которые до сих пор не получили общепризнанного реше­

ния. Одной из самых фундаментальных из них, по нашему мнению, 

остается проблема онтологического статуса сознания. Ее концеп­

туальное решение задает магистральные направления осмысления 

специальных вопросов философии сознания. В ХХ веке большое 

влияние прибрела философская парадигма деонтологизации созна­

ния, в русле которой развивались ведущие направления западной и 

советской философии сознания. Выдвинутая антропокосмизмом па­

радигма онтологизации сознания долгое время находилась в тени и 

не имела существенного влияния на академическую науку. Ситуация 

начала изменяться в конце ХХ века, когда философские идеи антро­

покосмизма и созвучных ему течений метафизической мысли получи­

ли неожиданную поддержку со стороны физики и психологии. Таким 

образом, можно констатировать, что в начале XXI столетия парадигма 
деонтологизации сознания начала терять свой доминантный статус 

под натиском философских концепций, эмпирических достижений 

и естественнонаучных теорий, обосновывавших фундаментальную 

роль сознания в космическом универсуме. 

Наибольшее значение в философии сознания антропокосмизма 

приобретают идеи онтологии универсального монизма и многомер­

ной космической реальности, а также отказ от физиологических ре­

дукций сознания. Строго говоря, подобные редукции практически не­

совместимы с универсальным монизмом, так как психо-ментальные 

свойства субстанции в рассматриваемой онтологии появляются до 

возникновения человека и его развитого мозга. 

По этим вопросам философская позиция антропокосмистов в 

источниках определена достаточно ясно и не допускает какой-либо 

двусмысленности. Наибольшее затруднение, на наш взгляд, представ­

ляют такие общетеоретические вопросы, как проблема «сознание­

тело» и проблема физической природы сознания. Позиция антропо­

космистов по этим вопросам не имеет четкой артикуляции, в силу 

чего может получить альтернативные философские интерпретации. 

Уверено можно утверждать лишь то, что индо-тибетский эзотериче­

ский гнозис предполагает: 
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1. сложный интеракционизм сознания и тела; 

2. возможность автономной активности сознания относитель-... 
но физиологического организма; 

3. энергийную концепцию физической природы сознания, до­

пускающую его тонкие полевые субстраты (носители). 

Очевидно, что в этих вопросах философская теория без под­

держки естественных наук рискует остаться если не спекулятивной 

~ ' схоластиком, то весьма отвлеченным и произвольным умозрением. 

Поэтому философская методология исследования сознания должна 

опираться на теоретические и эмпирические достижения физики, 

психофизики и психологии. Мы полагаем, что существенный про­

рыв в решении ряда проблем сознания может состояться на стыке 

философской теории и развивающихся новых концепций естествоз­

нания - голографической, квантовой, вакуумной и информационной 

моделей сознания, понимаемого как имманентное свойство природ­

ного бытия или глобальное состояние космологической среды. 

Немалые трудности связаны и с проблемой некроэкзистенций 

сознания, отношение к которым в академических кругах остается 

настороженным или крайне нигилистичным. Философская теория 

антропокосмизма утверждает онтологическое существование осо­

бой психо-ментальной реальности и устойчивых субъективных со­

стояний человеческого сознания в ее пространстве после физической 

смерти. В этих вопросах индо-тибетский гнозис опирается не только 

на философскую метафизику, но и на эмпирическую базу классиче­

ской и буддийской йоги. 

В таком случае академическая рациональность сталкивается 

с краеугольным вопросом: какой должна быть научная методология 

изучения гипотетической психо-ментальной реальности и некроэкзи­

стенций сознания? Мы полагаем, что она должна развиваться в русле 

трех взаимодополняющих друг друга поДходов. Во-первых, физиче­
ских методов объективного исследования. В этом контексте весьма 

интересны успехи инструментальной транскоммуникации и техноло­

гии ГРВ-визуализации на основе физического эффекта Кирлиан. Во­

вторых, психологических методов исследования сознания (методы 

психоанализа, феноменологические методы). В третьих, методологии 

активной рефлеJ<сии сознания в его различных состояниях. Ее основу 
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может составить психотехника йоги, позволяющая исследовать фе­

номены сознания и психическую реальность с помощью самого со­

знания. 

Крайне важное место в антропокосмизме занимают и проблемы 

этических экзистенций сознания. В настоящей работе было установ­

лено, что синергийная этика антропокосмизма наследует некоторые 

классические традиции моральной философии, однако не является 

абсолютно тождественной известным концепциям религиозной и 

секулярной этики. Наибольшую теоретическую сложность в осмыс­

лении синергийной этики представляют следующие противоречивые 

аспекты. 

1. Онтологизация морали и ее метафизическое обоснование, с 
одной стороны, и стремление решать этические проблемы в 

русле философского рационализма и научной методологии 

познания, с другой. 

2. Этический релятивизм синергийной этики, с одной сторо­

ны, и утверждение объективной морально-аксиологической 

системы координат человеческого бытия через концепцию 

глобального эволюционизма, с другой. 

3. Оrказ от космологической онтологизации этических кон­

цептов, с одной стороны, и признание более высокого акси­

ологического и морального спnуса состояний сверхсозна­

ния в многомерной психо-ментальной реальности, с другой. 

Можно предположить, что продуктивное решение отмеченных 

проблем потребует изрядной доли этической диалектики и столкнет­

ся с непреодолимыми затруднениями в русле традиционной догмати­

ческой (метафизической) методологии решения моральных вопросов. 

В синергийной этике антропокосмизма были сформулированы 

весьма ценные идеи, которые приобретают высокую актуальность 

на современном историческом этапе развития земной цивилизации. 

Среди них необходимо выделить: идею гармоничной коэволюции че­

ловека- социума- планеты; идею творческого самосозидания эти­

ческого сознания личности; идею ответственности человека за свою 

судьбу и будущее цивилизации; идею межкультурного этического 

диалога, основанного на толерантном признании альтернативных си­

стем ценностей; идею ситуативной этики и этической целесообраз-
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ности, требующую принимать во внимание сложность и неповтори­

мость моральных ситуаций и нравств~ных дилемм. 

В этой работе мы попытались поставить и рассмотреть наи­

более важные и основополагающие проблемы философии сознания 

евразийского антропокосмизма. Однако проблематика философии со­

знания, разрабатываемая в идейном русле нового философского гно­

зиса, ими, разумеется, не исчерпывается. Существенный интерес, в 

частности, представляет и~учение следующих вопросов: 

• когнитивных и творческих способностей сознания; 

• различных психических состояний сознания; 

• так называемых паранормальных феноменов сознания; 

• соотношения сознания и психической энергии; 

• влияния сознания на природный мир: 

• влияния сознания на физиологический организм; 

• физических и психических воздействий на сознание тонких 

космических излучений; 

• внеземного сознания; 

• управления сознанием; 

• ментальпого и морального совершенствования сознания. 

Вполне заслуживает отдельного развернутого исследования и 

философия морального сознания в контексте синергийной этики. 

В заключение остается добавить, что философская традиция ев­

разийского антропокосмизма не может быть редуцирована к класси­

ческой или постклассической парадигме научного рационализма. Она 

имеет совершенно иные истоки и задает альтернативную стратегию 

развития земного разума. Вместе с тем, она обнаруживает существен­

ные идейные корреляции с новейшими тенденциями постклассиче­

ской науки и демонстрирует парадоксальные эвристический и этиче­

ский потенциалы. В этом, вероятно, сос.тоит одна из самьrх главных 
загадок антропокосмизма как культурного порождения эзотерической 

мысли. Подобно проблеме сознания, она требует своего дальнейшего 

изучения и объяснения. 
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