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РАЦИОНАЛЬНОЕ  
И ИРРАЦИОНАЛЬНОЕ

Пострелигиозная эмоциональность 
и теория аффекта и. канта

м.а. горюнов

Аннотация. Проблема пострелигиозной эмоциональности – одна из наиболее актуальных сейчас. Исследования 
ведутся и в отношении психофизиологических истоков эмоции и описания её современных культурных 
конфигураций. В нашей статье мы предлагаем обратить внимание на само начало эпохи Просвещения, 
когда воспитанная религиозным ритуалом чувственность пыталась найти себя в новом секулярном мире. 
Рассуждения Петера Слотердайка о всеобщем цинизме и наблюдение Жана Бодрийяра касательно утраты 
эмоциональности истолкованы как описание неудачного опыта перехода от клерикальной чувственности к 
секулярной. Им противопоставлены идеи античного философа Эпикура. Кратко разобрана одна из попыток 
избежать указанной ошибки – предложение Канта использовать естественные человеческие аффекты в 
качестве заменителя возвышенных чувств, испытываемых верующим во время молитвы и богослужения. 
Идея состоит в том, чтобы предоставить сильным иррациональным чувствам возможность проявлять 
себя вовне. Аффекты и страсти невозможно подавить дисциплиной разума. Наоборот, разум сам поддается 
их воздействию и, поддавшись, легко переходит на сторону религии. Поэтому, на место церковного ритуала 
предлагается поставить эстетическое переживание возвышенного.
В ходе исследования были задействованы методы феноменологического анализа, дедуктивной и индуктивной 
логики, приёмы исторического сопоставления и герменевтики.
Статья представляет собой попытку представить на материале кантовской теории аффекта начальный 
этап эпохи Просвещения не как историю идей, а историю эмоций, их резкий переход от религиозной 
чувственности и секулярной. Автором были сделаны следующие выводы. Во-первых, переход от клерикальной 
картины миры к секулярной есть не только переход от идей к идеям, но и переход от одной модели чувств, к 
другой. Во-вторых, поскольку наши эмоции меньше поддаются сознательному регулированию, переход этот 
происходит значительно дольше и сложнее, с перекосами. Цинизм – один из них. В-третьих, предложенная 
Кантом модель адаптации эмоциональности к новым, пострелигиозным мировоззрениям, основанная на 
адекватных его времени представлениях о чувственности, является значительным шагом вперёд, поскольку 
позволяет преодолеть циническое выгорание эмоциональной сферы.
Ключевые слова: аффект, эмоция, чувство, страсть, разум, просвещение, философия, мировоззрение, рели-
гия, ритуал.
Review. Post-religious emotionalism is one of the most nettlesome topics today. There have been researches undertaken 
both to study psychophysiological sources of emotions and to describe contemporary cultural forms of emotions. In his 
article Goryunov offers to pay ttention to the very beginning of the epoch of Enlightenment when the sensuality raised by 
religious rituals tried to find a place in the new secular world. Peter Sloterdijk's thoughts on the general cynicism and Jean 
Baudrillard's observation of the loss of emotionality are interpreted by the researcher as the description of unsuccessful 
experience of the transfer from clerical sensuality to secular sensuality. As the opposition to these views, the researcher 
describes the ideas of Epicurus, the ancient philosopher. Goryonov also performs a brief analysis of one of the attempts 
to avoid the aforesaid problem, i.e. Kant's suggestion to view natural human affects as the substitution for high feelings 
experienced by religious people during praying or church service. The main idea is to allow strong irrational feelings to be 
felt and shown. Affects or passions cannot be stopped by the reason. On the contrary, the reason is influenced by them, 
too, and therefore takes the religious side fast. This is why the researcher suggests that we should replace church rituals 
with the aesthetic experience of high feelings. In his research Goryunov has applied the methods of the phenomenological 
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статье Бодрии� яра “После оргии”, может показать-
ся, что в конечном итоге именно так и произошло. 
Чувства, оставшись без руководства религиозных 
практик, увяли2. Разумеется, вывод этот звучит, 
по меньшеи�  мере, спорно, но доля истины в нем 
есть. Просвещение блестяще справилось с крити-
кои�  старых эпистемологии� 3; оно заменило их но-
выми, более эффективными и менее затратными; 
оно всеми силами способствовало техническому 
прогрессу и, тем не менее, в вопросах эмоции оно 
породило сотни разновидностеи�  сухого цинизма. 
Обобщая, можно было бы сказать: Декарт, оди-
ноко сидящии�  в кресле у камина, оставил после 
себя, с однои�  стороны – блестящие правила для 
руководства ума, с другои�  – моду на сплин и лег-
кую депрессию. В своих текстах он не смеется и не 
шутит. Просвещенныи�  человек бесстрастен и сух, 
но не как христианскии�  аскет, чающии�  воскресе-
ния мертвых, или буддист, ожидающии�  нирваны, а 
как тот, кто лишился иллюзии� . Он, одновременно, 
разочарован открывшеи� ся ему картинои� , его соб-
ственнои�  заброшенностью в бытие и абсолютным 
одиночеством: обозле�н ее жестокостью и пода-
влен безысходностью своего положения. Причина 
очевидна и в течение последних двухсот лет о неи�  
постоянно писали: после смерти Бога перестало 
деи� ствовать противоядие от страха смерти, от ри-
сков и неудач. Теперь человек беззащитен и за все 
в ответе. Мир без Бога страшнее мира, в котором он 
есть. По этои�  причине естественным оказывается 
чувство внутреннего опустошения и общее сни-
жения тонуса эмоциональнои�  жизни на несколько 
градусов вниз4. Как будто познание, очищенное 

2 Бодрийяр Жан. Прозрачность зла / Пер. Л. Любарская, 
Е. Марковская. М.: Добросвет, 2000.
3 Например: Фуко Мишель. Слова и вещи. Археология гу-
манитарных наук / Пер. с фр. В.П. Визгина, Н.С. Автономо-
вой; вступ. ст. Н.С. Автономовой. СПб.: A-cad, 1994.
4 Юнгер Эрнст. Рабочий. Господство и гештальт. СПб.: На-
ука, 2002.

В отношении развитости культуры чувств, 
христианство, как и вообще религия, пре-
восходило классическое просвещение с 
большим отрывом. Просвещение понача-

лу делало ставку только на рацио, на логически 
непротиворечивое понимание мира, и избегало 
эмоции� , справедливо полагая, что в них кроется 
угроза1. Чувства, страсти, аффекты, находились на 
стороне религии, она ими мастерски управляла и 
сторонникам разума, ввиду политическои�  мощи 
противника, приходилось занимать самые краи� ние 
позиции. Стратегия, правильная в начале вои� ны, 
когда противник силен и опасен, оказалось слиш-
ком затратнои�  после победы. Когда вера отошла 
на второи�  план, роль продуцируемых ею образчи-
ков чувственности уменьшилась до пренебрежи-
тельно малои� . Означает ли это, что вслед за ними 
на второи�  план отои� дет и чувственность вообще? 
Начнется ли ее�  угасание под дисциплинирующим 
давлением разума, воспитанного строгостью ари-
стотелевскои�  логики? Религиозная культура, не-
смотря на ее�  внешнюю тягу к точнои�  догматиче-
скои�  формуле, особенно на западе, все-таки жила 
от озарения до озарения, от чуда к чуду. Упорядочи-
вание эмоциональнои�  жизни посредством ритуала 
ни в коем случае не отменяла эксцессов. Наоборот, 
они с самого начала декларировались в качестве 
цели. Следует ли из этого суждения вывод о том, 
что Просвещение, радикально переставив акцен-
ты, приносит с собои�  смерть эмоции как таковои� ?

Эти вопросы могут показаться излишне про-
вокационными, но если обратиться к некоторым 
известным философским текстам, в частности к 

1 Например: Reddy W. The Navigation of Feeling. Cambridge, 
2001. Frijda Nicholas, Mosquito Batja. The social roles 
and functions of emotions // Emotions and Culture / Eds. 
H.R. Markus, S. Kitayama. N.Y., 1994; Гирц К. Интерпретация 
культур / Пер. с англ. М.: Российская политическая энци-
клопедия (РОССПЭН), 2004; Зорин Андрей. Понятие “лите-
ратурного переживания” и конструкция психологического 
протонарратива // История и повествование. М.: НЛО, 2006.

analysis, deductive and inductive logic, technology of the historical comparison and hermeneutics. The article presents 
the researcher's attempt to describe the initial stage of Enlightenment not as the history of ideas but the history of 
emotions and the rapid transfer from religious sensuality ro secular sensuality based on Kant's affect theory. Conclusions. 
Firstly, the transfer from the clerical picture of the world to the secular world view involves not only the adoption of new 
ideas but also a new model of feelings and emotional experience. Secondly,  this is a long and difficult transfer because 
our emotions are not regulated by our mind so well. Sometimes this creates particular phenomena such as cynicism. 
Thirdly, the model of emotional adaptation to new post-religious views offered by Kant and based on the concept of 
emotions typical for those times allows to overcome the cynical 'burnout' of emotions. 
Keywords: world view, philosophy, enlightenment, reason, passion, feeling, emotion, affect, religion, ritual
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ственно есть: просвещение предлагает увидеть 
вещь без прикрас и Эпикур, с его акцентом на 
ощущении тоже. Тем не менее, разница огромная. 
Античныи�  философ, как ни странно, не считал не-
обходимым ход от вещи к цинизму. Сжатые губы и 
злые глаза Слотердаи� ка ему чужды. Вместо горе-
чи Эпикур предлагает читателю рецепты счастья, 
понимаемого не как только удовольствие от схва-
тывания истины, хотя оно и не отрицается, а как 
желательное состояние, вне зависимости от удачи 
или, наоборот, неудачи, познания. Как и в религии, 
чувствам отведено важнеи� шее место, может быть 
даже более важное, чем разуму, но, при этом Эпи-
кур не пророк и не требует поклонения кому-ли-
бо. В каком-то смысле разум обслуживает эмоции, 
он их слуга: человек сам по себе обладает боль-
шеи�  ценностью, чем истина; его душевное спокои� -
ствие дороже адекватности его представлении�  о 
движении ночных светил. Последнее важно ровно 
настолько, насколько оно может представлять 
угрозу для первого. Странно, что просвещение, 
добиваясь в сущности тех целеи� , в пункте, касаю-
щемся эмоции, сделало паузу. Мы ни в коем случае 
не упрекаем Канта или, скажем, Спинозу, в сухости 
и неоправданнои�  меланхолии. В их текстах есть 
отрывки, созвучные античнои�  традиции радости, 
но это ни в коем случае не отменяет общего на-
строения. В этои�  связи проект Канта может быть 
рассмотрен как попытка наи� ти недостающее зве-
но, исправить первоначальную ошибку. Без его 
концепции аффекта и без практики, которую он 
предлагает, просвещение выглядело бы как анти-
под религии: наслаждаи� ся тем, что тебе запреща-
ли. Понятно, что на первых порах это программа 
очень деи� ственна. Человек, только вышедшии�  из 
мира жестких ритуальных ограничении� , вряд ли 
прислушается к чему-то иному. Но в том-то и про-
блема, что нарушенныи�  запрет, которыи�  уже и не 
запрет, ибо лишен необходимых онтологических 
основании� , со временем блекнет. В этом отноше-
нии Бодрии� яр совершенно прав: освобождение не 
может длиться бесконечно, эмоции, бьющиеся че-
рез краи�  от осознания свободы, когда-нибудь вои� -
дут в спокои� ное русло и что тогда? Кант отвечает 
на вопрос и делает это, надо заметить, задолго до 
того, как просвещение деи� ствительно развилось. 
Он двигается дальше призывов к раскрепощению 
и предлагает новые рамки, которые позволят из-
бежать выгорания “после оргии”. Кант стремится 
закрыть последнюю брешь в стене просвещения: 
аффект удивления.

от лишних сущностеи� , не может не быть унылым 
и безрадостным. Мир, полныи�  энтузиазма, и чело-
век, как божество, – настроения и идеи, царившие 
в начале Возрождения, со временем исчезли из 
дискуссии� ; скореи�  всего, из-за последующего раз-
вития знании� 5. В лекциях, посвященных введению 
в психоанализ, Зигмунд Фреи� д указывает на наи-
более успешные проекты, сформировавшие, на его 
взгляд, современное отношение ко вселеннои� . По-
мимо прочих, там названы имена Кеплера и Дарви-
на. Их теории оказались невероятно эффективны-
ми и, как считает мэтр, подорвали самые основы 
религиозного мировоззрения6. Отставляя в сторо-
ну возможные возражения и сомнения, важно от-
метить одну деталь: речь идет только об истине, о 
выяснении ответа на вопрос, как же на самом деле 
устроен мир. Ход сделан в пользу разума и его им-
ператива воздержания от лжи. В расчет не бере�т-
ся эмоциональная жизнь, речь иде�т строго только 
об истине. Тем самым, во-первых, эмоция опреде-
ляется как союзница религии; во-вторых, чувства 
обладают меньшеи�  ценностью по сравнению с ин-
теллектом. Оба наших утверждения нуждаются в 
пояснении. Одержимость молитвои� , пребывание в 
духе, откровения и прочие состояния верующего, с 
точки зрения просвещения основаны на неверном 
использовании страсти7. Она слишком выставлена 
вперед, слишком нагружена смыслом, хотя не име-
ет на это никакого права. Смыслы – компетенция 
разума и только его. Проникновение аффекта в 
сферы, предназначенные для логики и математи-
ки, не есть норма. Его удел – минуты отдохнове-
ние от трудов праведных, периферия интересов и 
стремлении� .

Интересно сравнить отношение к эмоции у 
Канта с идеалами греческои�  философии; напри-
мер, с апатиеи�  Эпикура8. Оба сознательно удале-
ны от народнои�  религии и экстатических культов, 
оба отказываются от лишних сущностеи�  и пред-
лагают сосредоточиться на том, что непосред-

5 Горфункель А.Х. Философия эпохи Возрождения. М.: 
Высшая школа, 1980.
6 Фрейд З. Введение в психоанализ: лекции / Пер. Г.В. Ба-
рышниковой; лит. ред. Е.Е. Соколовой и Т.В. Родионовой. 
М.: Наука, 1989.
7 Кант И. Религия в пределах только разума / Пер. с нем. 
Н.М. Соколова. СПб.: Изд. В.И. Яковенко, 1908.
8 Шахнович М.М. Сад Эпикура. Философия религии Эпи-
кура и эпикурейская традиция в истории европейской куль-
туры. СПб.: Изд-во СПбГУ, 2002. С. 124-189.

рациональное и иррациональное
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Перекраивая средневекового человека “в пределах 
только разума”, Кант оказался настолько дально-
виден, что предусмотрел специальныи�  ход, по-
зволяющии�  придать адекватную, с точки зрения 
рацио, форму неизбывному стремлению человека 
к переживанию запредельного. И если в религии 
оно нагружалось догматическими смыслами, в но-
вои�  картине мире вся его суть сводилось к радости 
ослепления, за которои�  принципиально ничего 
нет. Мир продолжает поражать, неудачные или, на-
оборот, слишком счастливые обстоятельства рас-
страивают разум, но фигура бога оказывается не у 
дел. Рискованность подобнои�  операции вроде бы 
очевидна: если до того получалось спонтанно и у 
единиц, то не следует ли отсюда вывод о ее невоз-
можности? Другими словами, есть ли у человека 
шанс, хотя бы самыи�  незначительныи�  и теорети-
ческии� , удержаться от перехода в теологическии�  
дискурс, испытав мощныи�  аффект от, скажем так, 
понимания или, лучше, прозрения собственнои�  
смертности? Насколько мы можем предположить, 
Кант был уверен, что да, есть.

Отдельныи�  вопрос – что же именно приходит 
на ум после аффекта? Ответ на него не относится 
к разряду основных задач даннои�  работы, но мы 
попытаемся выяснить. Внутри сильного эмоцио-
нального переживания, как мы уже неоднократ-
но говорили, нет ни мысли, ни образа, ни чувства. 
Аффект внутри себя пуст и лишен смысла. Однако 
после него наступает резкое оживление умствен-
нои�  активности. Именно это оживление и является 
проблемои� . Формы, в которые оно обычно облека-
ется, и идеи, к которым тяготеет, имеют сильную 
религиозную окраску. Причина, лежащая в основа-
нии этои�  склонности, до конца не ясна. Возможно, 
отгадка кроется в отношении христианскои�  куль-
туры к миру, как к естественному откровению. Воз-
можно, существует другая причина, однако неоспо-
римо одно: сцепка аффект – религия есть. Мысль, 
взбудораженная аффектом, как бы сама, легко и 
естественно, переходит к рассуждению о высшеи�  
силе. Сомнительность причинно-следственнои�  
связи между удивлением и обращением к Богу про-
ясняется краи� не редко.

Не менее важныи�  момент – способность кон-
тролировать вход, выход и последствия. Традици-
онные представления о “выходе из себя” намертво 
связаны с монашескои�  мистикои� . Сравнивая ее с 
практиками эстетики, нетрудно заметить, что она 
несоизмеримо более “тяжела” для исполнения. 
Взять хотя бы с многочисленные запретительные 

Развивая свои идеи он, как мы предполагаем, 
обнаружил тве�рдую материальную причину, сто-
ящую за религиозным неистовством. Оказалось, 
что дело отнюдь не в заблуждении и не в веко-
вом мраке невежества, сковавшем волю силои�  
привычки. Причина неистовства лежит гораздо 
глубже. Сама человеческая природа, по неизвест-
ным нам причинам, время от времени ослепляет 
разум9. Тело – финальныи�  остаток после всех секу-
лярных вычитании� , которое, казалось бы, должно 
было воспрянуть, освободившись от цепеи�  веры, 
обернулось ее защитником. Его потребности 
шире, чем предполагали в начале. Аффект – не 
случаи� ность и не прихоть. За ним природа. Сле-
довательно, за интересом Канта к аффекту стоит 
страх перед возвращением в прошлое состояние, 
к ситуации богоявления и вслед за ним отказа от 
разума. Человек не контролирует себя в момент, 
когда сильная страсть овладевает им, и эта не-
подконтрольность является слабым местом в со-
противлении религиозности. Чтобы этого не про-
изошло, Кант предлагает резкии�  рывок в сторону. 
Мощь его предложения в том, чтобы отказаться 
от поиска очередного набора аргументов в пользу 
разума. Он предлагает удар в самое сердце про-
тивника. Деи� ствительно, сколько не критикуи�  те-
изм, всегда остается опасность к нему вернуться, 
поддавшись аффективному переживанию. Ведь 
это заблуждение – считать, что человек переходит 
от однои�  мировоззренческои�  позиции к другои� , 
ориентируясь строго только на доводы разума. 
Переход совершается неразумно, просто так10. Где 
гарантии того, что однажды, вдруг, ни с сего, ни с 
того, на равном месте и средь бела дня разум за-
мрет от аффективного потрясения и произои� дет 
нечто. В следующии�  момент все изменится, и не-
давнии�  сторонник материализма станет пламен-
ным молитвенником, ибо в то мгновение, пока его 
сознание было неизвестно где, он осознал нечто 
невероятное. Описанное может показаться фанта-
стическим, но нужно понимать ситуацию Канта: 
его отрыв от религии проходил на фоне вполне 
религиозного общества. Проще говоря, ему было 
трудно не быть верующим. Отсюда и опасения.

Если наше предположение верно, то знаме-
нитые наблюдения за звездами есть аналог обя-
зательнои�  для христианина вечернеи�  молитвы. 

9 Кант И. Соч. в 6-и тт. Т. 6. М.: Мысль, 1966. С. 349-587.
10 Гегель Г.В.Ф. Феноменология духа. СПб.: Наука, 1992.
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отчеты об увиденном – вот, собственно, что такое 
обобщенныи�  тип трактата, посвященного аффек-
там. Подробнее об этом будет сказано ниже, а сеи� -
час, когда мы рисуем картину актуальности темы, 
достаточно указать на пренебрежение генеало-
гиеи�  в пользу прямого взгляда на вещь. С чем это 
было связано, помимо уже сказанного нами, – ска-
зать трудно, что впрочем, не так уж и важно. Смена 
оптики познания и ее таи� ные причины, история 
подчинения бессознательного сознательному вы-
ходят далеко за рамки нашего исследования. Впро-
чем, даже если выяснится, что тогдашние мастера 
мысли, несмотря на всю свою проницательность 
и недюжинные таланты, находились в плену тои�  
или инои�  эпистемы, незаметнои�  в силу своеи�  рас-
пространенности, это еще не повод отказываться 
от их результатов. Не все старое есть ложь. Тем бо-
лее что речь иде�т не о, скажем так, регулярном гу-
манитарном явлении вроде феномена власти или 
об эффекте эстетического, а о самом интимном и 
самом личном переживании, которое очень часто, 
если не всегда, становится краеугольным камнем 
индивидуального мировоззрения. Проблема фило-
софского изумления, сотрясающего основы основ, 
и те идеи, которые оно не диктует, но подразумева-
ет, всегда будет нова по причине особого затрудне-
ния, связанного с его изучением: здесь, как и в слу-
чае с суждениями вкуса, дает о себе знать парадокс, 
согласно которому личное впечатление, будучи су-
губо индивидуальным и трудноповторимым, тре-
бует для себя общезначимости и линеи� ности. Дру-
гими словами, принципиальная субъективность 
увиденного, вернеи� , то непонятное, почти ни с чем 
не сравнимое чувство истинности собственных 
мыслеи�  в ущерб истинности соображении�  кого бы 
то ни было из “живых и мертвых”, которои�  сопро-
вождается аффективное переживание, есть мощ-
неи� шее препятствие на пути унификации, а сле-
довательно, и понимания как такового. Старинная 
пословица о том, что “на вкус и цвет товарища нет”, 
как нельзя лучше подходит к описываемои�  ситуа-
ции. Одни чувствуют так, другие чувствуют эдак. 
Невозможность согласовать мириады отторгаю-
щих друг друга свидетельств придае�т значимость 
каждои�  попытке, вне зависимости от степени не-
удачности и может быть даже провальности.

Возвращаясь к теме, следует вспомнить, что, 
например, для Канта возвышенные переживания, 
испытываемые во время наблюдения за бушую-
щим морем, не есть эффект социального, хотя, тут 
надо заметить, он считал себя недостаточно ком-

нормы, касающиеся еды и половои�  жизни. При-
бавьте сюда краи� не обременительные этические 
нормы (одно “подставь другую щеку” чего стоит). 
Кроме того, с точки зрения “здравого смысла” тра-
диция слишком склонна к чрезмерности. То же от-
шельничество, равно как и многочисленные при-
зывы к умерщвлению плоти в имя стяжания духа 
представляют собои�  неистовство в самом чистом 
виде. Запредельные переживания – это, конечно, 
хорошо, но платят за них слишком высокую цену11. 
А, главное, того мотивирующего начала, которое 
было у людеи� , создававших все это, ни у Канта, ни 
у Юма не было. Фантастические подвиги анахо-
ретов, хоть и компенсировались частыми аффек-
тивными переживаниями, но предпринимались 
вовсе не ради них, а для устроения своеи�  посмерт-
нои�  судьбы. Они и жили от откровения до откро-
вения, но переносили всю тяжесть внимания “на 
жизнь бесконечную”. Кант сказал бы, что их тяга к 
аффектам была скрыта ложными идеями. Владеи�  
они навыками логики, они смогли бы увидеть за 
привычными для себя тезисами, взятыми из орто-
доксальнои�  догматики, природную потребность в 
том, чтобы время от времени изумляться до преде-
лов человеческои�  чувственности. И так как этого 
не происходило, он вынужден был удовлетворять 
естественные потребности неестественным об-
разом. Отсюда вериги, голод, самоистязания, оди-
ночество, уморение и проч. Ставка монаха несо-
измеримо выше ставки философа: первому нужна 
вечность, второму – рациональная модель обраще-
ния с потребностями, в том числе и “духовными”.

В конце концов, если несколько “округлить” 
общие контуры их интереса, то перед нами явится 
феноменология в смысле пристального вгляды-
вания в то, что есть, с целью увидеть его именно 
таким, какое оно есть “на самом деле”. Своего рода 
“назад к вещам”, где вместо дубового стола в лек-
тории фраи� бургского университета, рассматри-
вается сильная эмоция. Утомительно подробные 

11 Например: Смирнов С., проф. Древнерусский духовник: 
Исследование с приложением: Материалы для истории древ-
нерусской покаянной дисциплины. М.: Имп. О-во истории 
и древностей рос. при Моск. ун-те, 1914; Зарин С. Аскетизм 
по православно-христианскому учению. Этико-богослов-
ское исследование. 1907 г. СПб.: Тип. В.Ф. Киршбаума, 1907; 
Никита Стифат, Симеон Новый Богослов, Аскетические со-
чинения в новых переводах. СПб.: Изд. Олега Абышко, 2011; 
Иларион (Алфеев), митроп. Духовный мир преподобного 
Исаака Сирина. М.: Изд-во Крутицкого патриаршего подво-
рья, 1998.

рациональное и иррациональное
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некоторои�  степени условное, несет в себе мощныи�  
заряд нигилизма. Религиозному сознанию, разо-
чаровавшемуся в религии после знакомства с Про-
свещением, было бы проще навсегда отвернуться 
от предмета своего обожания, как, собственно, оно 
и поступало в большинстве случаев13. Тут же речь 
идет о невозможности радикального жеста от-
рицания, ибо оно само, созрев между молитвои�  и 
постом, религиозно по преимуществу. Кантовскии�  
рационализм, несоизмеримо более изощренныи� , 
чем у его предшественников, оставляет верующего 
человека у тои�  же стенки. Представьте себе пере-
живания аскета, которыи�  вдруг понял ложность 
главнои�  идеи, толкнувшеи�  его из общества и пол-
ную правоту второстепеннои� , которая удерживала 
в нем верность первои� . Аффектация подтверждала 
ему то, чего нет, хотя на самом деле она сама ни к 
чему не привязана. Как и всякое явление, она со-
вершенно бессмысленна и идеологически аморф-
на. При желании еи�  можно придать любую окра-
ску: хоть религиозную, хоть метафизическую, хоть 
поэтическую. Все зависит от индивидуального же-
лания и технических навыков аргументации. Если 
и то и другое присутствуют в полнои�  мере, то но-
вая интерпретация не заставит себя долго ждать. 
За вспышкои�  изумления не стоит ничего кроме 
вспышки изумления. Что это значит? Это значит, 
что последние врата, через которые человек мог 
встретиться с Богом, закрылись.

Выводы

Во-первых, переход от клерикальнои�  картины 
миры к секулярнои�  есть не только переход от идеи�  к 
идеям, но и переход от однои�  модели чувств, к другои� .

Во-вторых, поскольку наши эмоции меньше 
поддаются регулированию, переход этот происхо-
дит значительно дольше и сложнее, с перекосами. 
Цинизм – один из них.

В-третьих, предложенная Кантом модель 
адаптации эмоциональности к новым, пострели-
гиозным мировоззрениям, основанная на адекват-
ных его времени представлениях о чувственности, 
является значительным шагом впере�д, поскольку 
позволяет преодолеть циническое выгорание эмо-
циональнои�  сферы.

13 Фирсов С.Л. Апостасия: «Атеист Александр Осипов» и 
эпоха гонений на Русскую Православную Церковь. М.: Дер-
жава, Сатись, 2004. (Серия: Русская церковь в XX столетии: 
Документы, воспоминания, свидетельства).

петентным для обобщении�  такого рода и поэтом 
предпочитал уклоняться от ответа на вопрос о 
происхождении, оставляя его на будущее. Его ме-
тода – работать с тем, что достоверно, т.е. в случае с 
аффектом, с личными переживаниями.

Социологи же, начиная с Конта, наоборот, уве-
рены в том, что их подход есть ключ к решению мно-
гих проблем, в том числе, и к внутреннему миру че-
ловека. Следовательно, таи� на аффекта может быть 
раскрыта. Стоит лишь отбросить углубление и пе-
реи� ти к анализу поверхности, т.е. к наблюдению за 
теми, кто им одержим, и скрытыи�  от глаз механизм 
производства экстатических состоянии�  тут же про-
явит себя настолько, чтобы статья доступным для 
изучения. Собственно, теперь нужны не полуми-
стические записи авторов, находящихся, что назы-
вается, под впечатлением от прочувствованного, 
и не долгие опыты самоуглубленного описания, а 
стандартная научная наблюдательность. Аффек-
том должен заниматься не философ-феноменолог, 
а ботаник-натуралист. Подобно Дарвину он пере-
ходит от одержимого к одержимому, выискивая об-
щее, чтобы потом вывести закон, применимыи�  во 
всех подобных случаях. Если взгляд в себя не при-
носит нужных результатов, то почему бы не начать 
оглядываться по сторонам? Уже заранее предпола-
гается, что закон этот есть результат работы неких 
неизвестных пока механизмов и задача ученого со-
стоит в том, чтобы их обнаружить, пронаблюдать 
и составить подробную опись. Для нас важен тот 
факт, что внутреннее описание, пусть даже и осто-
рожное, и ненавязчивое и вообще ни к чему особо 
не обязывающее, какое было принято во времена 
Спинозы и Юма, теперь вовсе отходит в сторону, 
уступая место, условно говоря, подзорнои�  трубе.

Но даже и со скидкои�  на разницу картин мира, 
способ обращения с аффектом, находящии� ся в упо-
треблении у людеи�  верующих, не имеет ни малеи� -
шего шанса при столкновении с критикои�  разума. 
Слишком чересчур, слишком вопреки природе, 
слишком большие жертвы. У человека есть дру-
гои�  путь. Более простои�  и менее травматичныи� . 
Позиция Канта, надо заметить, так же далека от 
идеалов доброты и согласия. По сути, она есть ци-
низм самои�  высокои�  пробы. Ведь он предлагает, 
ни много ни мало, сохранение мистики после уда-
ления Бога. Атеистическая мистика, как сказал бы 
Жорж Батаи� 12. Само это предложение, пусть и до 

12 Жорж Батай. Внутренний опыт / Пер. с фр., послесл. и 
ком. С.Л. Фокина. СПб.: Axioma / МИФРИЛ. 1997. С. 42-67.
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