


РУССКАЯ ХРИСТИАНСКАЯ ГУМАНИТАРНАЯ АКАДЕМИЯ



XХII Межвузовская научная конференция
MODERNITY:

ЧЕЛОВЕК И КУЛЬТУРА
19–20 декабря 2019 года

ОРГКОМИТЕТ ЧТЕНИЙ

В. А. Егоров, К. В. Преображенская

При участии:

Санкт-Петербургская Духовная Академия и Семинария

Санкт-Петербургский центр религиоведческих исследований 

Ассоциация исследователей эзотеризма и мистицизма 

Кафедра Музейного дела охраны памятников 
Санкт-Петербургского государственного университета

журналист Валерий Татаров



РУССКАЯ ХРИСТИАНСКАЯ ГУМАНИТАРНАЯ АКАДЕМИЯ

СБОРНИК ДОКЛАДОВ
XXII МЕЖВУЗОВСКОЙ НАУЧНОЙ КОНФЕРЕНЦИИ

MODERNITY:
ЧЕЛОВЕК И КУЛЬТУРА

19–20 ДЕКАБРЯ 2019 ГОДА

Издательство

Русской христианской гуманитарной академии

Санкт-Петербург

2020



Представлено к печати оргкомитетом

XХII Межвузовской научной конференции

MODERNITY:
ЧЕЛОВЕК И КУЛЬТУРА
19–20 декабря 2019 года

Сборник материалов XXII межвузовской научной конференции «Modernity: 
человек и культура», 19-20 декабря 2019 года / Отв. ред. В. А. Егоров. — СПб.: Из-
дательство Русской христианской гуманитарной академии, 2020. — 237 с.

ISBN 978-5-88812-841-1

Современный мир открывает перед человеком перспективы новых 
возможностей: технологических, интеллектуальных, аксиологических, од-
новременно ставя его в ситуацию бесконечности вариантов выбора лич-
ной судьбы и профессиональных траекторий, напряженности требований 
успешности, давления информационных и социальных рисков.

Многоуровневость и многоаспектность ситуации современности по-
зволяет расширить границы традиционных научных дискурсов, обосновать 
методологию междисциплинарности, создать базу для новых ракурсов гума-
нитарного знания.

В рамках конференции молодых ученых «Modernity: человек и культура» 
предполагается широкое обсуждение философских, психологических, соци-
окультурных и духовно-нравственных аспектов современности.

Конференция сохраняет организационную и концептуальную преем-
ственность с конференцией «Бог. Человек. Мир», проводившейся в РХГА 
в течение более 20-ти лет, в том числе внимание к проблематике феномена 
религии в условиях постсекулярного общества.

© Коллектив авторов, 2020
© Издательство РХГА, 2020



5

СОДЕРЖАНИЕ

ВОПРОСЫ ФИЛОСОФИИ, ТЕОЛОГИИ 
И РЕЛИГИОВЕДЕНИЯ

Гаврилов Ю. В.
КЕНОЗИС КАК ОСНОВНОЙ ПРИНЦИП ВОСПИТАНИЯ 
В ЖИЗНИ И ТРУДАХ СХИАРХ. СОФРОНИЯ (САХАРОВА) .........................8

Чистобаев А. В.
СПЕЦИФИКА ЦИКЛИЧНОСТИ ИСТОРИИ РОССИИ: 
ДЕСКРИПТИВНО-ФУНКЦИОНАЛЬНЫЙ ПОДХОД 
И ПРОБЛЕМА ВЗАИМОДЕЙСТВИЯ С ЦИКЛАМИ ДРУГИХ СТРАН .......14

Курбанов А. В., Спиридонова Л. В.
ВИЗАНТИЙСКИЕ МЕТАФРАЗЫ ДО СИМЕОНА МЕТАФРАСТА ...............23

Котов М. Н. 
ОПЫТ ГОГОЛЯ: МОЖЕТ ЛИ БИОГРАФИЯ БЫТЬ ДУХОВНОЙ? ................31

Кислин К. Б. 
СТОИЧЕСКАЯ АЛЛЕГОРЕЗА 
И ЗАРОЖДЕНИЕ ХРИСТИАНСКОЙ ЭКЗЕГЕЗЫ ............................................37

Дроздова П. Б.
«ЦВЕТОЧКИ СВЯТОГО ФРАНЦИСКА АССИЗСКОГО»: 
В ПОИСКАХ РАЗГАДКИ НЕУВЯДАЮЩЕЙ КРАСОТЫ 
СРЕДНЕВЕКОВОГО ШЕДЕВРА ..............................................................................41

Пантелеев Д. Ю.
КОНЦЕПТ СВЯТОСТИ 
В ПРАВОСЛАВНОЙ И ИУДЕЙСКОЙ ТРАДИЦИЯХ .......................................49

Кузнецова Д. В.
ПРЕДАНИЕ И ТВОРЧЕСКАЯ РЕФЛЕКСИЯ 
КАК ДВА ПОЛЮСА РУССКОЙ РЕЛИГИОЗНОЙ МЫСЛИ XX ВЕКА ........54

Трофимова Н. Ю.
ДУХОВНО-КУЛЬТУРНЫЕ СВЯЗИ 
САНКТ-ПЕТЕРБУРГА И ФИНЛЯНДИИ .............................................................61



6

ВОПРОСЫ АНТРОПОЛОГИИ, 
КУЛЬТУРОЛОГИИ И ФИЛОЛОГИИ

Сотникова Н. Н. 
ЭСТЕТИЧЕСКАЯ КУЛЬТУРА И ЕЕ ЦЕННОСТИ .............................................69

Рохмистров В. Г. 
ИДЕИ КАРЛА ВИТТЕ
И СОВРЕМЕННАЯ КУЛЬТУРОТВОРЧЕСКАЯ ШКОЛА В РОССИИ ..........77

Белоусова М. Н. 
КАКАЯ СОБАКА НУЖНА МЕГАПОЛИСУ? ......................................................84

Корзухина Т. Э. 
ЭКЗИСТЕНЦИАЛЬНЫЙ ВЗГЛЯД НА ПРОБЛЕМУ 
ПРОФИЛАКТИКИ СУИЦИДАЛЬНЫХ 
И ДЕПРЕССИВНЫХ СОСТОЯНИЙ У ПОДРОСТКОВ ...................................90

Маковцев В. С. 
ФЕНОМЕНОЛОГИЯ ЭСТЕТИЧЕСКОГО СОБЫТИЯ: 
В ОЖИДАНИИ ШЕДЕВРА .......................................................................................96

Клочковский М. П. 
ЛИТЕРАТУРНАЯ САТИРА В СТИХАХ АЛЕКСАНДРА СЛАВНИКОВА: 
МОТИВЫ, СРЕДСТВА ПРОЯВЛЕНИЯ И ПОСЛЕДСТВИЯ 
ДЛЯ ТВОРЧЕСТВА ПОЭТА ...................................................................................104

Минак В. С. 
ПОНЯТИЕ ЛИТЕРАТУРЫ И ПРОЦЕСС ЧТЕНИЯ 
С ПСИХОГНОСТИЧЕСКОЙ ТОЧКИ ЗРЕНИЯ ...............................................117

Сахарова О. В. 
СТИХОТВОРЕНИЕ «ВЕЧЕРНЯЯ МОЛИТВА» (1837?), 
ПРИПИСЫВАЕМОЕ ПЕРУ М. Ю. ЛЕРМОНТОВА: 
ОБРАЗНАЯ АВТОРСКАЯ СЕМАНТИКА И АКСИОЛОГИЯ .......................125

Прохоров А. И. 
ПРИНЦИП СВЕРХОБЕЗЬЯНЫ. ЧЕЛОВЕК, ВРЕМЯ 
И ИХ ОТСУТСТВИЕ В КНИГЕ У. С. БЕРРОУЗА “THE NAKED LUNCH” ....130

РЕЛИГИЯ И ГРАЖДАНСКОЕ ОБЩЕСТВО
Черепенчук В. С. 

СОБЫТИЯ ВЕСНЫ—ЛЕТА 1918 ГОДА: ПО МАТЕРИАЛАМ 
«ПЕТРОГРАДСКОГО ЦЕРКОВНО-ЕПАРХИАЛЬНОГО ВЕСТНИКА».....135

Курилов В. А. 
ОТ КОНФЛИКТА К СОТРУДНИЧЕСТВУ: ПОЛИТИКА КПСС 
И СОВЕТСКОГО ГОСУДАРСТВА ПО ОТНОШЕНИЮ К РЕЛИГИИ 
(1985–1991 ГГ.) ............................................................................................................143



7

Хромцова М. Ю. 
ГЕРМЕНЕВТИКА В МЕЖКУЛЬТУРНОЙ 
И МЕЖРЕЛИГИОЗНОЙ ПЕРСПЕКТИВЕ .........................................................161

Рахманинова М. Д. 
ТЕОЛОГИЯ СОВЕТСКОГО: 
КРИТИКА ИЗ АНАРХИСТСКОЙ ПЕРСПЕКТИВЫ ......................................167

Фирсова В. С. 
СИНТО В СОВРЕМЕННОМ ГОРОДСКОМ ПРОСТРАНСТВЕ...................183

Егоров В. А. 
ТРЕЗВЕННИЧЕСКОЕ ДВИЖЕНИЕ В РОССИИ 
НА ПРИМЕРЕ ДЕЯТЕЛЬНОСТИ 
БРАТЦА ИОАННА ЧУРИКОВА (САМАРСКОГО) .........................................191

Гончарко О. Ю. 
ПЕРИОД ВТОРОГО ИКОНОБОРЧЕСТВА В ВИЗАНТИИ: 
ЛОГИЧЕСКИЕ И СОЦИАЛЬНЫЕ ДЕБАТЫ .....................................................200

Панньяавудхо Топпер тхера
АКТУАЛЬНЫЕ ВЫЗОВЫ СОВРЕМЕННОСТИ:
ВЗГЛЯД ТХЕРАВАДЫ ..............................................................................................208

Великая В. И. 
«ПЕСНЬ ЛЬДА И ОГНЯ» ДЖ. Р. Р. МАРТИНА: 
СЕМИОТИКА И МЕДИАТИЗАЦИЯ РЕЛИГИИ ..............................................223

Боровихин М. С.
ГНОСТИЦИЗМ КАК ИСТОРИЧЕСКОЕ ЯВЛЕНИЕ
И ЕГО РЕЛИГИОЗНОЕ ВЛИЯНИЕ .....................................................................229



8

ВОПРОСЫ ФИЛОСОФИИ, ТЕОЛОГИИ 
И РЕЛИГИОВЕДЕНИЯ

УДК 2–31 + 2–12
 Гаврилов Юрий Владимирович,
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КЕНОЗИС КАК ОСНОВНОЙ ПРИНЦИП ВОСПИТАНИЯ 
В ЖИЗНИ И ТРУДАХ СХИАРХ. СОФРОНИЯ (САХАРОВА)

Статья посвящена анализу понятия «кенозис» в богословской системе 
и мировоззрении схиархимандрита Софрония (Сахарова). В своей жизни и в бо-
гословских трудах старец Софроний свидетельствует о кенозисе как основном 
законе христианства. Кенозис рассматривается в рамках тринитарного, христо-
логического и антопологического богословия старца Софрония.

Ключевые слова: кенозис, жертвенная любовь, духовно-нравственное 
воспитание.

Yu. V. Gavrilov

KENOSIS AS THE MAIN PRINCIPLE OF EDUCATION IN THE LIFE AND WORKS 
OF THE SCHIARCH. SOPHRONIA (SAKHAROVA)

The article is devoted to the analysis of the concept of “kenosis” in the theological 
system and the worldview of schiarchimandrite Sofrony (Sakharov). In his life and in 
the theological writings of Elder Sophrony shows kenosis as the fundamental law of 
Christianity. Kenosis is considered in the framework of the Trinitarian, Christological 
and Anthological theology of the elder Father Sophrony.

Keywords: kenosis, sacrificial love, spiritual and moral education.

Глубина понимания слов формирует онтологический генезис души человека 
и его мировоззрение. В данном случае, речь будет идти о понятии —  «любовь».

Характеристика данного термина в различных словарях [9, 14, 15] и в об-
щем значении для человека, обычно сводится к чувственному, эмоционально-
му, душевному пониманию данного состояния, относительно другого человека. 
В рамках опроса Gallup (американская аналитическая компания), проведенного 
в 2006–2007 годы, среди людей 136 стран с вопросом: «Испытывали ли вы состо-
яние любви в течение вчерашнего дня?» —  около 70% населения мира сообщают, 
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что накануне испытывали состояние любви (романтической, к ребенку, родите-
лям, семье или друзьям) [17]. Однако, данный термин редко рассматривается как 
понятие духовной сферы, что ограничивает его фундаментальное понимание. 
С  духовным развитием человека меняется понимание привычных терминов. 
Человек стремящийся к  духовному развитию преодолевает путь: от  человека 
с  биологическими, естественными (животными) потребностями к  душевному 
(сентиментальному, эмоциональному) [10], от душевного к духовному. На этом 
пути меняется и понимание смысла слова любовь и открывается возможность 
к изменению человека не только в психоэмоциональном, но и духовном плане, 
ведя его к обожению. По слову святого Василия Великого: «Человек —  это суще-
ство, который дано повелению стать богом» [2, с. 106]. Понятие любви является 
одним из базовых духовных законов данные в Евангелие, где на вопрос фарисея 
о самой важной заповеди Христос отвечает:

Возлюби Господа Бога твоего всем сердцем твоим, и  всею душою 
твоею, и всем разумением твоим. Сия есть первая и наибольшая заповедь. 
Вторая же подобная ей: Возлюби ближнего твоего, как самого себя. На сих 
двух заповедях утверждается весь закон и пророки» (Мф. 22:37–40).

Так же данная тема как главная повторяется у других апостолов.

Многие многое сказали о любви, а найдешь ее у одних учеников Хри-
стовых, если поищешь; ибо одни они имели истинную Любовь учительни-
цею любви, о которой сказано: аще имам пророчество, и вем тайны вся, 
и весь разум, любве же не имам: никая польза ми есть (1 Кор. 13:2–3). Стя-
жавший любовь стяжал Самого Бога; ибо Бог есть любовь [1 Иоан. 6, 16) 
[5].

Т. е. в основе пути к богопознанию лежит любовь. Однако, для того чтобы 
более полно раскрыть значение этого слова, с духовной точки зрения, необхо-
димо опираться на фундаментальные понятия, приводящие к его пониманию. 
Одним из таких понятий является —  кенозис. Сам термин происходит от грече-
ского слова «κένωσις», означающего «опустошение», «истощание», «умаление», 
и означает, прежде всего, истощание себя в жертвенной любови. Термин исполь-
зуется в тексте Нового Завета в Посланиях св. ап. Павла (Рим 4:14; 1 Кор 1:17; 
9:15; 2 Кор 9:3; Флп 2:7) и образуется от глагола «κενόω» (опоражнивать, опусто-
шать, уничтожать) [1, с. 933–934; 16, р. 744–746]. В России осмысление данного 
понятия наиболее активно произошло в XX веке, богословами: Н. Н. Глубоков-
ский, М. М. Тареев А. И. Чекановский, В. Н. Лосский, С. Булгаков, прот. Георгий 
(Флоровский), архиеп. Василий (Кривошеин) и др. [4, с. 446–452]. Православное 
богословие кенозиса необходимо отличать от известного ныне «кенотического 
богословия» (kenotic theology), развивающегося на Западе [6].

Неоценимый вклад в понимание термина «жертвенной любви» и реализа-
цию его в  жизни внес схиархим. Софроний (Сахаров) (на  сегодняшний день 
прославлен в  лики переподобных в  Румынской и  Константинопольской цер-
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квях). Понятия кенозис (опустошение, истощания) схиархим. Софроний берет, 
в том числе из трудов святителя Филорета (Дроздова), митр. Московского, кото-
рый характеризует тринитарный кенозис известной цитатой: «Любовь Отца —  
распинающая. Любовь Сына —  распинаемая. Любовь Духа —  торжествующая 
силой крестной. Тако возлюби Бог мир!» [13, с. 90], и рассматривает эту любовь 
как причина созданного Им мира и является его частью.

Схиархим. Софроний так  же опирается на  концепцию тринитарного ке-
нозиса, однако рассматривает принцип Персоны в  Троице [8], предлагая свое 
понимание в том, что Бог в Персонах Троицы совершает взаимное предельное 
истощание любовью.

Персону в Боге мы ощущаем как носителя абсолютной полноты Бытия; 
и вместе —  Персона не существует одна. Для формальной логики это есть 
показатель недостаточности одной Персоны, следовательно —  отрицание 
абсолютности. Но именно такова Святая Троица, Бог любви совершенной. 
Совершенная любовь не  живет замкнуто в  Себе, но  в  другой, в  других 
Персонах. Вся совокупность бытия является неотъемлемым обладанием 
каждой из Трех Ипостасей. Но таковою Она —  Ипостась —  является в акте 
совершенной любви, которой свойственно такое  же полное истощание, 
умаление Себя [12, с. 248].

Схиархим. Софроний опирается на мыслях о кенозисе как ученик и после-
дователь преп. Силуана. «Держи свой ум во  аде и  не  отчаивайся» [11, с.  235]. 
Эта формула означает умаление себя перед Богом фактически до ничтожества 
и видение себя достойным ада. Это понятие тесно связанно с понятием покая-
ния. Отец Софроний, опираясь на ап. Павла выводит из этой формулы общий 
принцип, при котором пропорционально, глубина истощания перед Богом ведет 
к духовной высоте:

Когда ощущение нашей тленности погружает дух наш в  безнадеж-
ность, тогда вдруг нисходит на  нас новая сила Свыше и  облекает нас 
в нетление (ср. 1 Кор. 15, 54). Когда сгустившаяся тьма подавляет ужасом 
нашу душу, тогда необъяснимым образом предивный Свет глубокую ночь 
превращает в  ясный день, возносит нас на  высоту и  как сынов вводит 
в дом Отца [12, с. 94].

Предельное самоистощание понимается им как абсолютное предание себя 
Богу в  воле, действии, слове  —  т. е. в  каждом проявлении своего бытия. Дан-
ная концепция опирается на подражание Христу в Его крестном пути и полном 
истощании любви до конца перед Отцом и человеком, в котором созидается Бог.

В рамках понимания антропологического кенозиса, истощание в любови про-
исходит между людьми, «Нет больше той любви, как если кто положит душу свою 
за друзей своих» (Ин. 15, 13). Это есть любовь «до конца» (Ин. 13, 1). Кто при-
ближается к сему великому порогу, тот достиг двери, ведущей в «непоколебимое 
царство» (Евр. 12, 28)» [12, с. 112]. Данное выражение любви схиархим. Софро-
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ний раскрывает как подобие тринитарного истощания (между Лицами Троицы), 
христологического истощания (Христа к  человеку), тем самым человек спасает 
не только себя, но и «ближнего», формируя Церковь Христа, как организм.

Таким образом у  схиархим. Софрония сформировалась самостоятельное 
понимание кенозиса или жертвенной истощающейся любви, которая выражает-
ся в основной формуле тайны Любви Божией: «Полнота истощания предваряет 
полноту совершенства» [12, с. 62]. Причем, истощающая любовь всегда связана 
с духовной болью («схождение во ад»), «чем больше любовь, тем больше стра-
даний душе. Чем глубже любовь, тем безмернее ее боль» (Старец Силуан)» [12, 
с. 192, 290]. Такая любовь является созидательной, а не негативной, так как она 
связана с дальнейшим восхождением человека (участие в божественном блажен-
стве, предвосхищение будущего воскресения).

Но кто прошел чрез метафизические страдания духа, тому бывает 
ясно, что эта «боль» есть нечто качественно иное: необходимый «этап» 
в нашем вырастании от земных измерений до космических и даже более 
сего: вечных. Не только ли об этом Благая Весть Христа: Евангелие? По-
сле того, как человек начинает разумевать место Креста в  нашем бытии 
по Богу —  иначе он «идет на крест» (ср. Лк. 14, 27). Иначе он и понимает 
«крест». Сей последний воспринимается как зов Свыше от Отца Небесно-
го (ср. Ин. 6, 44; Ин. 18, 11) [12, с. 301].

Духовная боль, переживаемая человеком, всегда связана с  психоэмоцио-
нальной болью, которая по словам схиархим. Софрония не имеет значения для 
духовного совершенства.

…было  бы непоправимой ошибкой смешать описанную мною боль 
любви Христовой с явлениями патологического порядка. Страдания каю-
щегося —  не суть ни нервное расстройство, ни следствие неудовлетворен-
ных страстей похоти, ни психологический конфликт, ни потеря разумного 
контроля; нет в них и какой —  либо иной патологии. Совсем нет [12, с. 110].

Понятия «восхождение —  нисхождение» и «чем глубже, тем выше» играют 
важную роль в понимании отцом Софронием пути обожения человека.

Опираясь на  концепцию кенозиса схиархим. Софрония можно с  полной 
уверенностью сказать, что он раскрыл понятие Любви не только в теологически-
философском плане, но в практическом применении при общении со своими ду-
ховными чадами, описанное в беседах, письмах, книгах и при личном общении 
в воспоминаниях его современников.

Данное понятие пронизывает труды схиархим. Софрония, принципы по-
строения отношения как «духовный наставник —  ученик» и правила, которые 
были введены в основанном им монастыре в Англии, графства Эссекс.

По словам иеромонаха Николая (Сахарова):

Старец Софроний никогда не требовал дисциплины-послушания, это-
го слова я не слышал из его уст за четыре года жизни с ним, но при этом все 
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монахи и сестры жаждали исполнить волю Старца. Не из страха, не из-за 
долга по уставу, а исключительно из личной любви к своему наставнику. 
Эта атмосфера  —  плод богословского видения отца Софрония, который 
верил, что любви можно научиться только от любви. Власть и сила не по-
рождают в  сердце любви, скорее  —  обратное. Потому отец Софроний 
считал, что «навязанное послушание духовного плода не принесет». Всё, 
что достигнуто насилием, не имеет места в вечности христианской любви 
и рано или поздно погибнет [7].

Глубокое понимание термина кенозиса (истощания), которое дает схиархим. 
Софроний, позволяет проникнуть в базовое понятие любви, которое является 
фундаментом для воспитания по пути к обожению человека и ведет к раскры-
тию таких понятия как грех, послушание, покаяние, единство Церкви как орга-
низма и т. д., открывает новые грани для понимания этих значений в христиан-
ской жизни учеников через отцовское наставление мировосприятия схиархим. 
Софрония, которое было ему открыто в Духе Святом через «Христа как Педаго-
га» [3, с. 5]. Данная концепция полезна не только в рамках духовного воспитания 
в монастырях и богословско-образовательных учреждениях, но может исполь-
зоваться на начальном уровне при катехизации и христианском догматическо-
образовательном процессе.
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СПЕЦИФИКА ЦИКЛИЧНОСТИ ИСТОРИИ РОССИИ: 
ДЕСКРИПТИВНО- ФУНКЦИОНАЛЬНЫЙ ПОДХОД 

И ПРОБЛЕМА ВЗАИМОДЕЙСТВИЯ С ЦИКЛАМИ ДРУГИХ СТРАН

Статья посвящена описанию функционирования исторических циклов 
России при их взаимодействии с циклами других стран. Как следствие, работа 
имеет дескриптивно-функциональный характер. На основе изучения истори-
ческих циклов России и циклов государств-соперников установлены причины 
военных и/или геополитических поражений российского государства, с точки 
зрения теории циклов. В статье обобщен новый материал по исследуемой те-
ме. Кроме того, в научный оборот введены следующие термины: «стабильная 
система», «нестабильная система», «стадии цикла» и др. Работа имеет ме-
ждисциплинарный характер и написана на стыке гуманитарных и точных наук. 
Дискуссионным продолжает оставаться вопрос о функционировании циклов 
стран с нестабильной системой и длины их циклов. В заключение раскрывается 
практическая значимость исследования.

Ключевые слова: циклы, стабильные системы, нестабильные системы, 
функция, деструктор.

A. V. Chistobaev
THE SPECIFICITY OF THE CYCLICALITY OF RUSSIAN HISTORY: 

DESCRIPTIVE-FUNCTIONAL APPROACH AND THE PROBLEM OF 
INTERACTION WITH CYCLES OF OTHER COUNTRIES

The article is devoted to the functioning of the historical cycles of Russia in their 
interaction with the cycles of other countries. As a result, the work has a descriptive 
and functional character. Based on the study of the historical cycles of Russia and the 
cycles of rival States, the reasons for the military and / or geopolitical defeats of the 
Russian state are established from the point of view of the theory of cycles. The article 
summarizes the new material on the topic under study. In addition, the following 
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terms were introduced into scientific circulation: “stable system”, “unstable system”, 
“cycle stages”, etc. the Work has an interdisciplinary character and is written at the 
junction of the Humanities and exact Sciences. The issue of the functioning of cycles of 
countries with unstable systems and the length of their cycles continues to be debated. 
In conclusion, the practical significance of the study is revealed.

Keywords: cycles, stable systems, unstable systems, function, destructor.

Краткая история вопроса
Одним из  первых исследователей вопроса цикличности российской исто-

рии явился В. А. Мошков (1852–1922), согласно которому история народов и го-
сударств составляет непрерывный ряд циклов, чья продолжительность равна 
400 годам. Один цикл, по терминологии В. А. Мошкова, составляет исторический 
год. Цикл, в свою очередь, подразделяется на два равных периода по 200 лет, пер-
вый из которых был назван им «прогонизмом» —  стремление к «высшему типу», 
а второй —  «атавистической» нисходящей. Каждый период цикла делится сна-
чала на 100-летние части, а затем на два полувека. Столетия цикла имеют свой 
характер. В. А. Мошков дал им следующие имена: «золотой век», «серебряный 
век», «медный век», «железный век». Первая половина каждого века означает 
упадок, а вторая —  подъём, за исключением последнего (четвёртого) века, пред-
ставляющего «сплошной упадок» [13, с. 158]. 

Данная классификация, на наш взгляд, имеет ряд недостатков: во-первых, 
циклы включают весьма длинную метрику в  400  лет, во-вторых, не  отражают 
«личностный» (историческая личность как функция) или другими словами —  
функциональный подход к вопросу. В этой связи характерно, что исследователь 
Е. Е. Яшнов указывает практически на те же 400 лет, но только уже, как на сред-
нюю продолжительность цикла. Одним из  «недочётов» гипотезы Е. Е. Яшнова 
является субъективная ориентация на историю Китая и поиск универсального 
подхода к истории всех известных цивилизаций [16, с. 8]. 

Другой исследователь А. С. Ахиезер (1929–2007) предлагает неравномерный 
характер циклов, более напоминающий периодизацию русской истории, а не ее 
циклизацию [17, с. 17]. Так, например, первый цикл у А. С. Ахиезера занимает 
около 900 лет: «соборный идеал» (от образования государства до удельного го-
сударства), а история России XX в. умещена всего в 72 года («советский» пери-
од). Как следствие, непропорциональность размеров циклов друг другу. В этом 
смысле, указанный интервал в 72 года является структурообразующим в деле-
нии на циклы для теории Е. В. Максимова, по мнению которого внутри 72-лет-
него цикла существуют 9 этапов различной продолжительности. Тем не менее, 
его теория имеет свои недостатки: так, например, интервал 1905–1908 гг. назван 
«напряжением», а 2017–2025 гг. почему-то —  «стабильностью» [12, с. 127]. Кро-
ме того, указанные интервалы не  тождественны друг другу в  количественном 
отношении. Несмотря на то, что Е. В. Максимов практически точно определил 
примерный интервал функционирования российского цикла, его работа носила 
«жёсткий» детерминистский характер, а окончание и начало циклов не соответ-
ствовали друг другу. Тем интереснее суть метода вычленения циклов по А. Пар-
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хоменко, состоящая в том, что каждые 375,5 года в России происходят катастро-
фические события. Беря за точку отсчета начало династии Рюриковичей (862 г.) 
и прибавляя по 375,5 лет, учёный указывает на следующие годы: 1238, 1613, 1989 
и 2365. То есть первым трём годам соответствуют такие события, как нашествие 
татаро-монголов, Смутное время, начало распада соцлагеря. Очевидно, что не-
достатками теории А. Пархоменко являются длительный характер циклов и их 
случайность. Так, например, в 1812 г. и в 1941 г. на территорию России была ор-
ганизована интервенция, на этот раз со стороны запада, а в 1917 г. произошёл 
развал Российской Империи. Тем не менее, исследователь не указывает эти зна-
менательные события.

В этой связи, по сравнению с научными изысканиями прошлого века, совре-
менные разработки в области указанной проблемы несут в себе более академи-
ческий подход. Неслучайно, даже количественный показатель фиксирует факт 
того, что за последнее время было защищено несколько диссертаций на данную 
тему (4). Тем не менее, почти во всех указанных статьях и диссертационных ра-
ботах не  уделено достаточного внимания роли т. н. «политической функции» 
в  развитии цикла. В  поле зрения исследователей не  попадает весьма важный 
вопрос о  цикличной множественности, иерархии циклов, их взаимодействии 
друг с  другом и  с  циклами других стран. Кроме того, «цикличность развития 
социального организма в  целом не  предполагает тождественную цикличность 
отдельных процессов общественной жизни в нем, например, политической, эко-
номической, культурной. И, наконец, характер циклов отражает динамику тех 
параметров и в тех временных границах, которые принимает наблюдатель (ис-
следователь) как своеобразную точку отсчета» [17, с. 1]. В этой связи, наша тео-
рия исходит из регулярного непрерывного характера циклов. Кроме того, сделан 
упор на понятие «историзм», а также на политический аспект жизни общества, 
а не на экономический.

Теория циклов: функциональный подход
Выявление и описание универсальных циклов в истории России, проявляю-

щихся в каждом её периоде, должны стать предметом исследования нескольких 
гуманитарных дисциплин (истории и философии, политологии и юриспруден-
ции и  т. д.) и,  следовательно, определяться междисциплинарным характером. 
Гипотетически «теория “российского цикла” может иметь эвристический потен-
циал в объяснении логики отечественной истории» [15, с. 5]. Неслучайно, акту-
альность исследования определена кризисным состоянием теоретико-методоло-
гической базы исторической науки, поэтому результаты нашего исследования 
преследуют непосредственно методологические задачи; позволяют дать адек-
ватную оценку «механике» развития исторической России, согласно специфике 
её ритмико-колебательных движений. В практическом плане, функционирова-
ние сформулированной и описанной нами модели развития русского, а позднее 
и  российского типа государственности, позволяет выявить ритмико-цикличе-
ские закономерности, а значит иметь прогностический потенциал. Кроме того, 
результаты исследования могут найти непосредственное применение в чтении 
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спецкурсов по теоретической истории и других смежных дисциплин (социаль-
ная философия, политическая социология, историческая хронология и др.).

Для определения цикла такой саморазвивающейся и саморегулирующейся 
системы, как Россия [далее  —  система], нами были взяты две «точки»  —  т. н. 
верхний и нижний пороги, где под первым порогом мы понимаем год образо-
вания нового цикла и —  соответственно —  становления нового типа государст-
венности (историческое событие как точка отсчёта для функционирования ци-
кла —  революция, дворцовый переворот, военное/геополитическое поражение 
и т. п.), а под вторым —  окончание цикла и —  соответственно —деконструкцию 
типа государственности (аналогично —  революция, дворцовый переворот, воен-
ное/геополитическое поражение и т. п.), что, собственно, указывает на замкну-
тый или кольцевой характер цикла. Данная «кольцевая композиция» функцио-
нирования цикла определяет смену одного типа государственности на другой. 
Под сменой типа государственности мы будем понимать такую единицу поли-
тического управления или функцию, которая характеризовала бы новый тип со-
циально-политического развития страны. Очевидно, что данная функция несёт 
в основе своей деструктивный характер: соответствующими «разрушителями» 
или деструкторами угасающего цикла и одновременно основоположниками по-
следующего в  разные эпохи являлись: Олег, Святополк, Андрей Боголюбский, 
Дмитрий Шемяка, император Павел, Борис Ельцин и др.

Методологическими основаниями для выявления циклов в истории России 
составили основные принципы социально-философской методологии анализа 
«ритмических колебаний». В связи с этим работа носит социально-философский 
характер. Неслучайно, исследование вопросов циклизма неизбежно:

отсылает к количественному описанию качественных процессов. Ис-
пользование принципов индукции позволяет сделать обобщающие выводы 
при анализе полученных результатов. Принцип совпадения исторического 
и логического позволяет интерпретировать события количественными по-
казателями, работая с цифрами, выводить фундаментальные зависимости. 
Для этих целей используется сочетание статистического и модульного ана-
лизов [14, с. 7].

Структура российского цикла
На основе полученных данных, выявленных в процессе исследования, нами 

была определена структура исторического цикла, функционирование которого 
можно представить в виде следующей схемы:

1. Первая стадия: смена политического строя в результате смены правя-
щей элиты / поражении в войне / дворцового переворота.

2. Вторая стадия: «стабильность системы» (планомерное развитие стра-
ны, естественный рост экономики, населения и политического веса на междуна-
родной арене). Централизация власти.

3. Третья стадия: участие «системы» в континентальной войне / успешное 
ведение военных операций за рубежом (походы, набеги, интервенция, опосредо-
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ванная война, прокси-войны) или обороны самой «системы».
4. Четвёртая стадия: деструкция «системы» (деградация элиты, сдача по-

зиций на международной арене, социальная стагнация, кризис управления, кол-
лаборационный детант).

5. Пятая стадия: деструкция системы в результате центробежных сил, во-
енное / геополитическое поражение.

Таким образом, развитие системы происходит, согласно её циклической 
природе. Один цикл может быть равен историческим рамкам существования го-
сударства (так, например, цикл России в XX в. (примерный интервал 1917–1989) 
практически совпал с  существованием государства «Советский Союз» (1922–
1991). Тем не менее, государство может включать в себя несколько циклов (ср: 
с 1480 г. по 1931 г. Испания прошла около 12 циклов). В связи с этим на основе 
алгебраических вычислений и сбора статистических данных (и других методов 
сравнительного анализа) нами было установлено следующее: российский цикл 
равен примерно 60-летнему  —  72-летнему интервалу своего функционирова-
ния. (± 4–6 лет). Кроме того, циклы с тождественным временным интервалом 
функционирования, были выявлены в истории других стран, а значит последние 
могут быть объединены в общую группу на основе, как минимум, нескольких 
структурных признаков. Данные государства или системы поэтапно прошли ка-
ждую из 5 ранее указанных стадий циклов своего естественного исторического 
развития, которое можно охарактеризовать планомерной стабильной динами-
кой, а потому могут быть классифицированы как «стабильные системы» (Рос-
сия, Англия, Испания, Швеция, Норвегия, Иран, Китай и др.). 

Тем не  менее, кроме «стабильных систем» нами выявлены и  определены 
страны с дискретными или «разбитыми» циклами, период функционирования 
которых равен от 12 до 36 (иногда (реже) 48) годам: Германия в качестве перво-
го постимперского государства (1917–1945) = 28 лет Германия в качестве ФРГ 
(1945–2021) = 76 лет. Франция в качестве первого постимперского государства 
(1789–1814) = 25 лет. Чехословакия в качестве «социалистического» государства 
(1945–1990) = 45 лет.

Стадии цикла и их краткая характеристика
1. Смена (начало) цикла может быть вызвана поражением в крупном сраже-

нии или в [большой] континентальной войне (Поражение Юрия Всеволодовича 
в  противостоянии с  татаро-монголами в  1238 г. явилось причиной окончания 
«владимирского цикла», запущенного Андреем Боголюбским в  1069), револю-
цией (революция 1917 г. и революция интервала 1989–1993), обретением неза-
висимости (Болгария —  в 1878 г. от османов или Индия —  в 1947 г. от англичан), 
возвышением нового административного центра (в разное время фактическими 
столицами русского (российского) государства были: Киев, Владимир, Москва, 
Санкт-Петербург), в ходе дворцового переворота (например, в 1741 г. при помо-
щи гвардейцев под фактическим руководством И. Лестока Елизавета Петровна 
смещает Анну Леопольдовну и  ставленников Бирона, тем самым начав новый 
«Постпетровский цикл (1741–1797) и т. д.). 
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Политическим выразителем нового цикла часто становится такая фигура 
или группа лиц, (далее  —  функция), которую можно условно обозначить «де-
структором» или разрушителем прежнего цикла. Следует заметить, что период 
правления данной функции колеблется в интервале от 3 до 12 лет (возможны 
исключения). Например, Святополк («окаянный»), узурпировавший власть 
в Киеве (всего на 3 года) после смерти Владимира Святославовича, был смещён 
сторонниками Ярослава Мудрого в 1019 г. А. Боголюбский (1157–1174), разгро-
мивший и разграбивший Киев в 1169 г. и тем самым основавший новый поли-
тический центр на Руси (Владимирско-Суздальское княжество), прожил после 
этого всего 5 лет. Юрий Данилович, захвативший владимирский престол (1318), 
правил 4  года. Павел I, решивший нивелировать «материнское наследие», был 
убит в 1801 году (интервал правления ± 5 лет); Борис Ельцин руководил новой 
Россией всего 9,5 лет.

2. Стабильность системы. После ухода с политической сцены фигуры раз-
рушителя его место занимает человек, которого условно можно назвать «отцом 
нации». При такой фигуре страна добивается внешнеполитических высот на ме-
ждународной арене, несмотря на  недавнее военное поражение, завершившее 
предыдущий цикл (например, «отцом нации» для «Первого романовского цикла 
(1609–1681)» следует назвать Филарета Романова, сконцентрировавшего в своих 
руках фактическую власть на протяжении 14 лет: в 1619 году сместил с должно-
сти регента своего сына —  жену Марфу). Самый известный пример —  с Петром 
и Софьей Романовыми). Во Владимире —  практически всего через 2 года после 
гибели Андрея Боголюбского —  на 36 лет воцарился его сын Всеволод Большое 
гнездо (1176–1212). После пятилетнего правления Павла I в течение 24 лет госу-
дарством руководил Александр I. 

3. Участие в  континентальной войне чаще всего происходит в  середине 
цикла и предполагает победу государства (Победа над Литвой (1368–1372) под 
руководством Дм. Донского, победа над Казанским ханством во время правле-
ния И. Грозного, победа над объединённой Европой под руководством Франции 
в 1814 году, а в XX веке —  победа над объединённой Европой под руководством 
Германии в 1945 году и т. д.). С другой стороны, «на лицо» поражения от Англии, 
Франции и Османской Империи в 1856 году, что было связано не только с техни-
чески слабым оснащением российской армии, но и с тем, что «Крымская война» 
«совпала» с окончанием очередного российского цикла, а именно на его послед-
ние 12 лет 1845–1857 гг. То есть противостояние с Западом, начавшееся ровно (±) 
в 1845 году вместило практически всю «двенадцатилетку» этого противостояния 
1845–1857 гг. Заметим, что окончание войны (1856) практически в точности сов-
пало с окончанием цикла (1857) и смертью правителя (Николай I умер в 1855). 
С  другой стороны, поражение И. Грозного в  Ливонской войне (1558–1583) 
не дало эффекта, ожидаемого его противниками: влияние царя на европейские 
дела не уменьшилось так, как этого ожидали европейские государства. Во мно-
гом это связано и с тем, что Россия на тот момент только находилась в середине 
своего цикла (временной интервал «Грозненского цикла»: 1549–1609).
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Функционирование российского цикла при взаимодействии с циклами 
других стран

Очевидная разница между развитием истории России и развитием её гео-
политических соперников (как следствие —  разница в характере начала циклов 
разных стран) позволяет выдвинуть гипотезу о причинах военных успехов или 
поражений России. На наш взгляд, Россия терпит геополитическое поражение 
только в последней стадии цикла, т. к. вступает в противостояние со странами, 
циклы которых находятся в интервале первой стадии своего движения. В этом 
смысле противостояние с Лондоном и Вашингтоном в 80-е г. XX в. Советский 
Союз проиграл, не только по всем известным причинам, но и потому что:

а) вёл опосредованную войну с англосаксонскими государствами через та-
либов в  конце собственного цикла. Отметим, что последняя «двенадцатилет-
ка» жизни СССР (1977–1989) совпала с десятилетним провалом в Афганистане 
(1979–1989) и, таким образом, полностью «закрыла» последнюю стадию «Цикла 
советской России (1917–1989)»;

б) Соединённые Штаты в  интервале 1977–1989 г. находились в  самом на-
чале своего цикла. Предыдущий цикл США (интервал 1913–1973) завершился 
в 1974 г. отставкой Р. Никсона и выводом войск из Вьетнама. В этой связи, со-
гласно теории циклов, Дж. Буш-старший, фактически руководивший Америкой 
в течение 12 лет (1980–1992), не мог проиграть Советскому Союзу в холодной 
войне ввиду нахождения американского государства в самом начале функцио-
нирования собственного цикла.

Отметим, что подобная модель может быть также применима и для иллю-
страции итогов «Крымской войны» (она же «Восточная»), пик и окончание ко-
торой совпали с последней стадией «Второго Александро-Николаевского цикла 
(1797–1857)». Так, со смертью Екатерины Великой в 1796 г. Россия вошла в но-
вый цикл. Но  к  моменту персонального противостояния королевы Виктории 
и Николая I [визит русского императора в Лондон и негативная реакция на него 
со стороны правящей элиты зафиксированы в воспоминаниях и дневниковых за-
писях высшего общества] Британия находилась во второй стадии цикла («вик-
торианский цикл 1837–1901») и  вела успешные военные компании. Тогда как 
Россия проходила последнюю стадию цикла (последние 12 лет 1845–1857). Сле-
довательно, согласно нашей теории циклов, результаты противостояния Бри-
танской Короны и династии Романовых на период 1845–1857 оказались весьма 
предсказуемы.

Промежуточные выводы
Детерминированный характер функционирования российских циклов 

предполагает свои начало и завершение, а значит, содержит в себе реальное обо-
снование тех или иных геополитических событий, их жёсткую структурирован-
ность / иерархичность. Тем не менее, определённое стимулирование циклических 
колебаний и бесперебойное функционирование российских циклов со стороны 
государства помогли бы избежать ненужных военных эскалаций с  геополити-
ческими соперниками исторической России. Например, подобной профилак-
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тической мерой могло бы стать невступление в противостояние с неприятелем 
в конце цикла: так, в своё время Екатерина Великая проявила дальновидность 
и отказала Георгу III отправить российские войска на борьбу с бывшими амери-
канскими колониями. Правление императрицы знаменовало собой окончание 
«Послепетровского цикла (1741–1797)». На тот момент Россия действовала стра-
тегически, избегая прямых разногласий с революционной Францией, воевавшей 
с Англией, что, во-первых, как известно, ослабило Британию, а, с другой сторо-
ны, позволило осуществить спокойный переход от  одного российского цикла 
к другому. Как следствие, цикл удалось завершить без потрясений или острой 
внутридворцовой борьбы. Противоположным примером служит отсутствие 
политической стратегии у великого князя Юрия Всеволодовича, отправлявшего 
собственные отряды для защиты чужих княжеств от татаро-монгольской интер-
венции, что незамедлительно дало ответную реакцию со стороны неприятеля. 
В результате «Владимирский цикл (1169–1237)» завершился крахом российской 
государственности. В  этой связи прогностический потенциал рассмотренной 
нами концепции циклов не только не утрачивает своей актуальности, но и по-
следовательно раскрывает концепцию политической власти в её функциональ-
ном подходе. На  наш взгляд, понятие «функции» как исторической личности 
правителя позволяет избежать идеологической предвзятости. Тем не  менее, 
в связи с тем, что идея существования циклов, структурирующих жизнь этноса, 
известна с древнейших времён, мы сталкиваемся с проблемой методологическо-
го характера: неслучайно способы и  принципы, подходы и,  собственно, сами 
методы по  изучению указанного вопроса  —  поливариативны и  связаны с  ме-
ждисциплинарным характером исследования. Таким образом, возникает новая 
научная проблема —  проблема функционирования инструментария и понятий-
но-терминологического аппарата при исследовании данного вопроса.
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ВИЗАНТИЙСКИЕ МЕТАФРАЗЫ ДО СИМЕОНА МЕТАФРАСТА*

Переписывание литературных текстов в соотвествии с новыми вкусами 
является характерным феноменом византийской литературы, агиографические 
адаптации, так называемые метафразы, возникли в IX веке и достигли своей 
кульминации в период между 976 и 1004 годами в «Минологии» Симеона Ме-
тафраста. После обсуждения соответствующей литературы и ранних метафразов 
в данной статье рассматривается византийские метафразы до Симеона Метафра-
ста. Эти жития появились в метафрастических сборниках X века, которые были 
прослежены в детальном анализе Эрхардом почти всех дошедших до нас грече-
ских агиографических рукописей, опубликованных между 1936 и 1952 годами, 
и в более поздних работах. Мы перечисляем некоторые важные стилистические 
и языковые особенности этих житий.

Ключевые слова: метафраз, минологий, Симеон Метафраст, византийская 
агиография.

A. V. Kurbanov, L. V. Spyridonova
BYZANTINE METAPHRASIS BEFORE SYMEON METAPHRASTES

The rewriting of literary texts was a common activity in Byzantium, the genre of 
hagiographical rewriting, so-called metaphrasis, emerged during the ninth century and 
reached its culmination sometime between 976 and 1004 with Symeon Metaphrastes’ 
Menologion. After a discussion of the relevant literature and early metaphraseis, this 

*  Исследование выполнено при финансовой поддержке РФФИ в рамках научного
проекта № 18-011-00207.
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article examine the Byzantine metaphrasis before Symeon Metaphrastes. These rewritten 
Lives appeared in the metaphrastic collections of the 10th century, that were retraced 
in Ehrhard’s detailed analysis of almost all extant Greek hagiographical manuscripts, 
published between 1936 and 1952, and in more recent works. We will list some important 
stylistic and linguistic features of these Lives.

Keywords: metaphrasis, menologion, Symeon Metaphrastes, Byzantine hagio-
graphy.

Характерным феноменом византийской словесности были различные 
художественные адаптации литературных текстов, выполненные в  соот-
ветствии со  вкусом определённой аудитории или в  связи с  изменившимися 
эстетическими представлениями всего общества. Рождавшиеся в  результа-
те такого процесса новые произведения сами греки называли метафразами 
(μετάφρασις) (Подробнее о  понимании самими византийцами термина «ме-
тафрасис» см. [19, p. 181–182; 28]). В первую очередь, византийские метафра-
зы ассоциируются с «Минологием» Симеона Метафраста, самой популярной 
коллекцией житий среди византийцев. Однако метафразы появились в визан-
тийской литературе задолго до деятельности Симеона Метафраста. Изначаль-
но этот термин применялся скорее к  переводам с  латинского на  греческий, 
и к переложениям текстов из одной литературной формы в другую, например, 
из прозаической в стихотворную и наоборот. Начиная с VI в. стали появлять-
ся редкие агиографические метафразы, представлявшие собой переработки 
уже существовавших житий, которые переводились в  другой стилевой ре-
гистр, обычно более высокий, в IX в. этот литературный процесс принял бо-
лее значительный масштаб, а во второй половине X в. в творчестве Симеона 
Метафраста он достиг свой кульминации. В последующее время метафрасти-
ческие жития превратились в самую многочисленную группу среди византий-
ских метафразов.

Исследования текста Симеона Метафраста стали возможны после появле-
ния фундаментальных трудов Альберта Эрхарда, который в 1897 г. реконстру-
ировал Минологий Симеона Метафраста [9; 10; 11]. Первые статьи, посвя-
щённые изучению метода работы Симеона Метафраста, были написаны ещё 
в 30-е гг. Хенриком Циллиакусом [32; 33], вновь же эта тема стала привлекать 
внимание исследователей, начиная с  издания в  1984 г. В. Лакнером мучени-
чества св. Полиевкта, в котором он уделил внимание стилю Симеона Метаф-
раста [24], и показал, что тот не просто переписывает старый агиографиче-
ский текст другими, более красивыми, словами, но также использует другие 
источники информации. Это же направление исследований продолжили раз-
вивать К. Хёгель [20], Э. Шиффер [26; 30], Л. В. Луховицкий [25]. Появились 
работы также и  по  постметафрастовскими метафразами в  высокий стиль: 
А. —  М. Тэлбот [31], М. Хинтербергера [16; 17], и демотическими: Г. Хунгера 
[22], Р. Браунинга [1], Дж. Дэвиса [2; 3], Дж. Дитана [7], стихотворным: Крис-
тофеля Демуна [4]. Среди дометафрастовских переложений исследователей 
привлекали жития IX века Иоанна Сардийского: С. Евфимиадис [8] и Д. Реш 
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[28; 29], Арефы Кесарийского: М. Детораки [5], а  также его ученика Давида 
Пафлагона: С. Пасхалидис [35; 36] и Д. Краусмюллер [23]. Наконец, появились 
общие работы по  агиографическим метафразам, обобщающие накопленный 
материал [13; 14; 18; 21].

При этом остаются малоизученными метафразы агиографических коллек-
ций предметафрастовского периода. Альберт Эрхард в своём неоконченном фун-
даментальном труде [12] показал, что в X в. стали появляться метафрастические 
агиографические коллекции, включавшие в себя переписанные преметафрасти-
ческие жития. Данные коллекции отражали вкусы эпохи, которая подготовила 
творчество Симеона Метафраста, и свидетельствуют о том, что творчество Си-
меона Метафраста было ответом на запрос византийских читателей, что объяс-
няет столь большую популярность его текстов в сохранившихся рукописях того 
времени. Согласно труду А. Эрхарда, они сохранились для следующих месяцев:

Октябрь —  Paris. Coisl. 110 [12, t. 1, S. 464–468].
Ноябрь —  Vatic. gr. 808 [12, t. 1, S. 480–483], Marc. gr. 349 [12, t. 1, S. 496–499], 

неизвестная А. Эрхарду рукопись из  г. Ридинг (Reading  —  Англия), описанная 
Ф. Альканом [15].

Декабрь —  Paris. gr. 1458 [12, t. 1, S. 521–525]
Январь (только первая половина) —  Paris. gr. 1449 [12, t. 1, S. 545–547]
Февраль —  Paris. gr. 1452 [12, t. 1, S. 577–581]
Апрель —  Patm. 254 [12, t. 1, S. 611–613];
Май —  Oxon. Baroccianus 240 [12, t. 1, S. 625–628]
Июнь —  Афон, Монастырь Филофей 8 [12, t. 1, S. 645–648]; Paris. gr. 1488 [12, 

t. 1, S. 648–650], Paris. gr. 1179 [12, t. 1, S. 654–655].
Август —  ÖNB hist. gr. 45 [12, t. 1, S. 682–688; 6], музей Бенаки 66 (= 141) [34, 

p. 122–125]; Драма (Греция), монастырь Косиница, № 7 [12, t. 1, S. 692–694].

Подготовленное нами издание трёх редакций житий преп. Домники (в на-
стоящий момент в печати, см.: A. Kurbanov, L. Spyridonova «Les Vies de Ste Domnika 
(BHG 562, 562d, 562f). Textes grecs édités et commentés avec traduction de BHG 562f» 
в Analecta Bollandiana), среди которых мы выделяем преметафрастическое житие 
(BHG 562f), его эпитому (BHG 562d), а также метафраз X в. (BHG 562). Анализ 
данных текстов позволил нам выделить некоторые особенности, которые отли-
чают метод анонимного метафраста X в., являющегося автором текста BHG 562 
(самая ранняя рукопись которого сохранилась в  минологии за  январь, храня-
щемся в Национальной Библиотеке Франции —  Paris. gr. 1449). Данный метаф-
раз, как и метафразы Симеона Метафраста, отличается тем, что в нём появляет-
ся вступительное слово рассказчика, состоящее из обычных топосов: modestiae, 
rerum magnitudo, invocatio, а также наличием вставок, увеличивающих связность 
текста. Самую важную стилистическую особенность редакции BHG 562 пред-
ставляет систематический перевод всей прямой речи, присутствующей в BHG 
562f, в косвенную:
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BHG 562f BHG 562
φαίνεται κατ’ ὄναρ τῷ ἁγιωτάτῳ ἀρ-
χιεπισκόπῳ καὶ πατριάρχῃ Νεκταρίῳ 
τὶς νεανίσκος λευχειμονῶν καὶ λέγων 
αὐτῷ˙ ἀναστὰς κάτελθε ἐν τῷ Ἰουλιανη-
σίῳ λιμένι καὶ εἰς τὸ εἰσερχόμενον πλοῖον 
εὑρήσεις τὴν δούλην τοῦ Θεοῦ καὶ ἀμνά-
δα Δομνίκαν μετὰ τῶν ἀρνίων αὐτῆς

ἐπιφαίνεται κατ’ ὄναρ Νεκταρίῳ τῷ τότε 
τῷ ἀρχιερατικῷ θρόνῳ τῆς βασιλίδος 
προεδρεύοντι, ἐν σχήματι λευχειμονοῦ-
ντος νεανίσκου καταπτὰς οὐρανόθεν 
ἅγιος ἄγγελος · προτρεπόμενος τὸ τά-
χος κατελθεῖν ἐν τῷ καλουμένῳ Ἰουλι-
ανοῦ λιμένι · καὶ προσυπαντῆσαι Χρι-
στοῦ τὴν ἄσπιλον ἀμνάδα Δομνίκαν, ἐν 
πλοίῳ παραγινομένην μετὰ τῶν ἀμώ-
μων ἀρνίων αὐτῆς

Показательна также манера цитирования двух текстов, которая разнится 
принципиально: в BHG 562f содержатся длинные и открытые цитаты, тогда как 
в BHG 562 они интегрированы в текст и значительно короче.

Также можно легко заметить, что автор BHG 562 может позволить себе игру 
слов, которую невозможно представить в тексте преметафрастического жития:

BHG 562f BHG 562
ἐν νῷ λαβούσης <…> «ὅτι τὰ ἐνταῦθα 
πρόσκαιρά εἰσιν τὰ δὲ ἐκεῖ αἰώνια»

ἐν νῷ τε λαβούσης τὸ τοῦ βίου ἀβέβαι-
ον καὶ ἐπιβλαβές, τὸ δὲ τῆς μελλούσης 
ζωῆς ἀκήρατον καὶ διαρκές

Очевидно, эстетический вкус автора BHG 562 не  позволял ему оставлять 
лаконичность высказываниям, поэтому чаще всего он заменяет слово не одним 
синонимом, а целым рядом слов.

BHG 562f BHG 562
Καὶ ἀοράτως τῷ γένει αὐτῆς συντάσσε-
ται.

τῇ τε κατὰ διάνοιαν ψυχικῇ διαθέσει 
συνταξαμένη γονεῦσι καὶ συγγενέσι καὶ 
παντὶ τῷ θεραπευτικῷ καὶ οἰκιδίῳ

Πυνθανομένης δὲ αὐτῆς, ποῦ ἐστὶν κα-
ταγώγιον

καὶ δὴ ταῦτα προσευχομένη, πυνθανο-
μένη τε καὶ ζητοῦσα ψυχωφελὲς κατα-
γώγιον

В других случаях BHG 562 он считает нужным добавить ряд дополнений, 
определений или обстоятельств, не добавляющих тексту информативности:

BHG 562f BHG 562
Καὶ ἐξῆλθον χαίρουσαι καὶ δοξάζουσαι 
τὸν Θεόν.

Ἐξῆλθον οὖν ἐκεῖθεν ἀωρὶ τῶν νυκτῶν 
χαίρουσαι καὶ μετὰ θαύματος δοξάζου-
σαι τὸν τερατουργοῦντα Θεὸν μεγάλα 
θαυμάσια.
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καταλαβοῦσα τὸν ὅρμον τῆς πόλεως καταλαμβάνει τὸν τοῦ λιμένος ὅρμον 
τῆς μεγαλοπόλεως Ῥώμης

ὑπεδείχθη αὐτῇ τόπος ὑπὸ τῆς χάριτος ὑποδείκνυται αὐτῇ διὰ τῆς ἄνωθεν προ-
νοίας οἴκημα

При указании топонимов в BHG 562 используются эллиптические конструк-
ции (τὴν πανευδαίμονα βασίλειον μεγαλόπολιν, λέγω δὴ τὴν Κωνσταντίνου). При 
этом, в отличие от Симеона Метафраста, в арсенал его риторических приёмов, 
не входят хиазмы, риторические вопросы и обращения к святому.

В целом можно отметить, что автор BHG 562 правильнее употребляет накло-
нения и синтаксические обороты. В редакции BHG 562, в отличие от BHG 562f, 
используется оптатив, являющийся для византийской литературы стилевым 
маркёром, указывающим на высокий регистр речи.

Риторические приёмы метафраза затрагивают во  многом и  сферу синтак-
сиса. Между тем синтаксические черты, определяющие стиль, в целом меньше 
поддаются описанию в той мере, в какой они позволили бы определенно охарак-
теризовать произведения, относящиеся к Симеону Метафрасту, и отделить их 
от произведений предшествующей эпохи.

Безусловно, для того чтобы выявить стилевые особенности рассматривае-
мой эпохи, недостаточно примера одного жития, очевидно, что для этого необ-
ходимо проанализировать другие метафразы. В этой связи следует сказать, что 
до сих пор в распоряжении исследователей находится совсем немного изданий 
агиографических метафразов из данных коллекций. Самая главная причина со-
стоит в том, что преметафрастические жития всегда привлекали гораздо больше 
внимания как историков, интересовавшихся лишь конкретной информацией 
о жизни святого, и которой в оригиналах было несколько больше, так и фило-
логов, искавших в них отражение народного языка. Между тем, параллельные 
издания и  сравнения преметафрастических и  метафрастических редакций яв-
ляются основанием для исследований стилевых особенностей и литературных 
вкусов определённых эпох, на основании которых возможно выявить стилевые 
маркёры, позволяющие лучше датировать памятники.
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МОЖЕТ ЛИ БИОГРАФИЯ БЫТЬ ДУХОВНОЙ?

В статье жизнь и творчество писателя рассматриваются сквозь призму 
его религиозного миросозерцания. Освещаются такие дискуссионные аспекты 
биографии Гоголя как путешествие в Иерусалим, посещения Оптиной пустыни, 
отношения с оптинскими старцами, протоиреем Матфеем Константиновским, 
судьба второго тома «Мертвых душ», обстоятельства и причины смерти Гоголя. 
По-новому осмысливаются хрестоматийные произведения классика («Ревизор», 
«Мёртвые души»), его духовная проза («Выбранные места из переписки с дру-
зьями», «Размышления о Божественной Литургии»). 

Ключевые слова: Евангелие, духовный путь, русская литература, святые 
отцы, монашество, Литургия, таинства.

M. N. Kotov 
EXPERIENCE OF NIKOLAI GOGOL: CAN A BIOGRAPHY BE SPIRITUAL?
In the report, the writer’s life and creation are reviewed through the prism of 

his religious world outlook. Such debatable aspects of Gogol’s biography as his trip to 
Jerusalem, visits to the Optina hermitage, relations with Optina elders and achipriest 
Mattheew Konstantinovsky, the fate of the second volume of «Dead Souls», circumstances 
and causes of Gogol’s death were highlighted here. It contains new interpetation of the 
classic’s conceptual works (˝The Examiner˝, ˝Dead Souls˝, his spiritual prose (˝Selected 
places from correspondence with friends˝, ˝Reflections of the Divine Liturgy˝). 

Keywords: Gospel, spiritual path, Russian literature, holly fathers, monasticism, 
Liturgy, sacraments.

Творчество Николая Васильевича Гоголя уже не первое столетие привлекает 
к себе внимание. 2019 год —  210 лет со дня рождения писателя —  еще один повод 
обратиться к творческому наследию писателя, несмотря на то, что его произведе-
ния хорошо известны и исследованы литературоведами. Весьма знаменательным 
является совершающееся на рубеже двухтысячелетия христианства открытие Го-
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голя как глубокого христианского писателя [10, с. 9]. Приснопамятный Святейший 
Патриарх Алексий II заметил, что «…нашим современникам открывается подлин-
ный лик Гоголя как великого духовного писателя России» [13, с. 537]. Растёт инте-
рес к тем сторонам его жизни и творчества, которые раньше по идеологическим 
причинам оставались в  тени. Сегодня впервые духовные произведения автора 
стали доступны широкому кругу читателей, так как выходят отдельными издани-
ями. Символично, что в год двухсотлетия со дня рождения писателя (2009) имен-
но в церковном издательстве —  Издательстве Московской Патриархии —  увидело 
свет Полное собрание сочинений и  писем Н. В. Гоголя. В  приветственном слове 
к читателям Святейший Патриарх Московский и всея Руси Кирилл отметил, что 
«Гоголь как духовный автор и  православный мыслитель, к  сожалению, мало из-
вестен широкой общественности, а между тем эта составляющая его творчества 
является доминирующей» [6]. Фактически труды Н. В. Гоголя выпустило централь-
ное церковное издательство в сотрудничестве с представителями академической 
науки. По словам Его Святейшества, «…наш долг перед памятью великого русского 
писателя состоит в возвращении людям его творчества во всей целокупности» [6]. 
Стоит отметить, что творческое наследие Николая Васильевича Гоголя одновре-
менно принадлежит русскому и украинскому народам, являясь частью того общего 
прошлого, которое и по сей день объединяет русских и украинцев, и служит за-
логом их духовного и культурного единства. Кстати, юбилейное Полное собрание 
сочинений и писем Гоголя было издано одновременно в России и Украине.

По мысли профессора Московской Духовной Академии М. М. Дунаева, опо-
ру для осмысления великой русской литературы вообще мы можем найти в На-
горной проповеди Спасителя:

Не собирайте себе сокровищ на земле, где моль и ржа истребляют и где 
воры подкопывают и  крадут; но  собирайте себе сокровища на  небе, где 
ни моль, ни ржа не истребляют и где воры не подкопывают и не крадут… 
(Мф. 6, 19–20) [7, с. 5]. 

Эта Евангельская максима была близка и  великому классику. В  наше вре-
мя всё яснее становится, что Гоголь был не  только гениальным художником, 
но  и  выдающимся проповедником, ревностным христианином, который всю 
жизнь стремился возрастать духовно и помогать в этом своим соотечественни-
кам. Очевидно, Гоголь искал ответы на вопросы более важные, чем проблемы 
одного художественного творчества, пусть даже весьма утончённые, —  хоть они 
и не могли не завлекать его воображения: всё-таки он был художник. Художник 
высочайшего уровня, он обладал и  обострённой религиозной одарённостью, 
и  важно отметить, что она возобладала в  нём над чисто художественною жа-
ждою творчества. Гоголь сознавал: искусство, как  бы высоко оно ни  возноси-
лось, останется пребывать по  природе своей среди сокровищ на  земле. Вдум-
чивое изучение творческого наследия нашего гения показывает, что для Гоголя 
всегда были приоритетнее сокровища на небе.

Бесспорно, что религиозное странничество Гоголя не обошлось без блужда-
ний и падений, как и то, что именно Гоголь первый из наших классиков направил 
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русскую литературу к  осознанному служению православной Истине. Впервые 
увидел и чётко сформулировал этот вектор движения Гоголя писатель русского 
зарубежья К. Мочульский в своей книге «Духовный путь Гоголя»: 

В нравственной области Гоголь был гениально одарён; ему было су-
ждено круто повернуть всю русскую литературу от  эстетики к  религии, 
сдвинуть её с пути Пушкина на путь Достоевского. Все черты, характери-
зующие «великую русскую литературу», ставшую мировой, были наме-
чены Гоголем: её религиозно-нравственный строй, её гражданственность 
и  общественность, её боевой и  практический характер, её пророческий 
пафос и мессианство. С Гоголя начинается широкая дорога, мировые про-
сторы [12, с. 9].

Действительно, сегодня мы как никогда ранее можем осознать основную 
идею творчества Гоголя о необходимости возвращения к духовным истокам на-
шей жизни, к библейскому видению мира, к настоящей церковной жизни. Мало 
того перед нами как читателями предстоит истина неоспоримого факта: в  на-
шей литературе Гоголь едва ли не единственный светский писатель, творческую 
мысль которого могли питать святоотеческие творения. Николай Васильевич 
не просто знал и любил Евангелие, читал и ценил святых отцов, но стремился 
соблюдать евангельские заповеди и следовать святоотеческому учению в своей 
повседневной жизни. Он был носителем церковного мировоззрения, имел мо-
нашеское устроение души. По свидетельству современников, Гоголь ежедневно 
читал по главе из Евангелия и Ветхого Завета, а также житие святого, память ко-
торого празднуется Церковью в этот день. Кроме утренних и вечерних молитв, 
которые ежедневно читают все православные христиане, он прочитывал еще 
и малое повечерие. Постился иногда как самый строгий отшельник, а во время 
говения почти ничего не ел. Последнее десятилетие жизни Гоголя проходит под 
знаком всё усиливающейся тяги к иночеству. Не давая монашеских обетов це-
ломудрия, нестяжания и послушания, он, по сути, исполнял их в своей жизни. 
Современники не оставили никаких свидетельств о близких отношениях Гоголя 
с какой-либо женщиной. На фоне донжуанских списков других русских класси-
ков этот факт выделяется разительно. Оставшееся после смерти Гоголя личное 
имущество состояло из  нескольких десятков рублей, книг и  старых вещей  —  
а между тем созданный им фонд «на вспоможение бедным молодым людям, за-
нимающимся наукою и искусством», составлял более двух с половиной тысяч 
рублей.

Гоголь остро ощущал духовный социальный кризис своей эпохи, человече-
скую греховность, отклонение человека от христианских заповедей. Незадолго 
до смерти, в марте 1851 года, он писал матери и сестрам: «Невольно обнимает-
ся душа ужасом, видя, как с каждым днем мы отдаляемся всё больше и больше 
от жизни, предписанной нам Христом» [3, с. 141].

Писателя воодушевляла идея духовного самопознания, которое должно 
было помочь ему узнать «природу человека вообще и душу человека вообще» [2, 
с. 15]. Закономерен приход Гоголя к Христу: в нем он увидел «ключ к душе чело-
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века», «высоту познанья душевного». В «Авторской исповеди» писатель заметил, 
что «провел несколько лет внутри себя, воспитывал себя, как ученик» [5, с. 83]. 
В  последнее десятилетие жизни он стремился реализовать новый творческий 
принцип: сначала создай себя, потом книгу, которая расскажет другим, как со-
здать себя. И сторонники, и противники Гоголя-христианина отмечают, что всё 
его зрелое творчество (с середины 1830-х гг.) воодушевлено идеей проповедни-
чества. В последние годы жизни Гоголь сформулировал идеалы, вдохновлявшие 
его уже в  начале писательского пути. Замечательный императив, обращенный 
и к «человеку вообще», и к «русскому человеку», и одновременно писательское 
кредо самого Гоголя находим, например, в набросках неотправленного письма 
к В. Г. Белинскому (лето 1847):

Нужно вспомнить человеку, что он вовсе не  материальная скотина, 
но высокий гражданин высокого небесного гражданства. Покуда он хоть 
сколько-нибудь не будет жить жизнью небесного гражданина, до тех пор 
не придет в порядок и земное гражданство [14, с. 61].

На грандиозном историческом полотне «Явление Христа народу» знамени-
того живописца Александра Андреевича Иванова появляется один интересный 
персонаж —  в искусствоведении его принято называть «ближайший ко Христу». 
Это прямой портрет Гоголя. Причём Гоголь предстает перед нами в совершен-
но новом облике и занимает особое место. Художник пишет духовный портрет 
писателя, стараясь раскрыть его внутренний мир. Иванов помещает Гоголя бли-
же всех к Христу, тем самым стремясь отразить его набожность. «Ближайший 
ко  Христу» резко выделяется из  окружающих его людей непокрытой головой 
и  простой одеждой  —  темной на  светлом фоне. Художник многократно под-
черкивает, что этот человек пришлый, другой. «Ближайший ко Христу» не дви-
жется с потоком толпы, он мысленно продолжает движение Христа, и создает-
ся впечатление того, что Гоголь пришел с той стороны, откуда идет Спаситель, 
перекликаясь с Ним по цветовым пятнам одежды. Если присмотреться, можно 
увидеть почти незаметную деталь: сзади «ближайшего ко Христу» идет старик, 
который в одной руке держит посох, а другой указывает на Гоголя. Так А. А. Ива-
нов многократно подчеркивает особое значение Н. В. Гоголя в русской культуре 
[10, с. 9].

Издавна бытует версия о душевной болезни Гоголя в его последние дни. Это 
заблуждение проникло даже в «Настольную книгу священнослужителя» (8 том, 
изданный в 1989 г.). Но такое мнение основано на недоразумении, на вымыш-
ленных фактах. Изыскания профессора МГУ им.  М. В. Ломоносова В. А. Воро-
паева, председателя Гоголевской комиссии Научного совета «История мировой 
культуры» РАН, предпринятые в  последнее время, убедительно утверждают: 
никаких признаков душевного расстройства Гоголь перед смертью не  обнару-
жил. Эти слухи есть продолжение давней сплетни, рождённой непониманием 
сложных внутренних движений при той тонкой душевной организации, какою 
отличался Гоголь, —  они распространились ещё при жизни его. Не выдержива-
ет критики и утверждение, будто писатель был заживо погребён, погружённый 
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в летаргию. Высказано было в недавнее время мнение, основанное на некото-
рых фактах медицинского свойства, что Гоголь стал жертвою неумелого лечения 
приглашенных к нему докторов. Будет ли загадка смерти классика когда-нибудь 
окончательно разрешена? Возможно нет. Смерть человека является непостижи-
мой тайной. Но конец жизненного пути Гоголя зависел прежде всего от причин 
духовных, когда «естества чин» не является определяющим. Совершилось долж-
ное совершиться. А если не всё нам остаётся понятным, не будем забывать о не-
совершенстве нашего разума (повреждённого в результате грехопадения).

Важно отметить и тот факт, что Гоголь умирал с молитвой, успев несколько 
раз поисповедоваться и причаститься Святых Христовых Таин. Николай Васи-
льевич включает в поле своего внимания литургическую жизнь Церкви, пишет 
о  Литургии. Его интересуют церковные Таинства: не  отдельно мораль, не  от-
дельно текст Нового Завета, но Таинства как средоточие новозаветной жизни. 
И в нашей статье не избежать теперь упоминания о предсмертных словах Гоголя: 
«Лестницу, поскорее, давай лестницу!» [11, с. 530]. При этом необходимо вспом-
нить о том, что «Лествица» преподобного Иоанна Лествичника была любимою 
книгою Гоголя. В  его ногах по  его  же просьбе была поставлена икона Божией 
Матери, поэтому мы можем смело предположить, что думал он о Деве Марии. 
Именно о ней говорит церковная служба, знакомая Гоголю с детства: «Радуйся, 
Лествице небесная, Еюже сниде Бог» [9, с.  62]. Доктор Тарасенков так описал 
свое впечатление от того, что он увидел сразу после смерти Гоголя: «Долго глядел 
я на умершего: мне казалось, что лицо его выражало не страдание, а спокойствие, 
ясную мысль, унесённую в гроб» [4, с. 224]. И ещё запомнили в доме Толстых, где 
умирал писатель, последние его слова: «Как сладко умирать» [11, с. 267]. Такие 
слова характерны для праведников, так много потрудившегося над своим лич-
ным преображением и над преображением душ своих соотечественников.

Гоголь шёл в жизни и творчестве самым трудным, самым сложным путём —  
путём очищения, восстановления в  себе образа Божия. «Будьте не  мёртвые, 
а  живые души. Нет другой двери, кроме указанной Иисусом Христом…» [8, 
с. 193] —  в своих предсмертных записях обращается он к потомкам. Его творче-
ство —  это незамолкающий крик и вызов грядущим поколениям. Каждое из них, 
в том числе и наше, обязано вчитываться в духовно богатые строчки гениальных 
текстов писателя, для того, чтобы избежать многих бед, угрожающих невнима-
тельному потомству гения.
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В статье анализируется специфика стоической рецепции мифологических 
сюжетов и сопоставляется с зарождающейся на рубеже тысячелетий христиан-
ский экзегезой. При этом, главным вопросом для нас будет вопрос о генезисе 
аллегорического смысла текста в понимании стоических философов и философов 
христианского мира. В ходе исследования мы увидим как стоические представ-
ления об истине, «говорящей» через поэта-мудреца, сменяется христианским 
отношением к мифологическим сюжетам, к таким, в которых может содержаться 
некая, выраженная в аллегорической форме, истина, но лишь в той мере, в кото-
рой эта «истина» согласуется с Писанием. 
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THE STOICS’ ALLEGORISM AND THE BIRTH OF THE CHRISTIAN EXEGESIS

In this article analyze the specific features of the Stoic reception of the antique 
mythology and compare it with the emerging at the turn of the Millennium Christian 
exegetics. At the same time, the main problem discussed in the article is the problem 
of genesis of the allegorical meaning of mythology in the understanding of the Stoic 
and Christian philosophers. As a result of the research the conclusion will be given 
that the Stoic conception of the truth “speaking” trough the sage poet was replaced 
by the Christian attitude towards mythological subjects, as those which may contain 
some truth, expressed in the allegorical form, but only to the extent that this “truth” is 
consistent with the Scripture 
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В первую очередь нам следует указать на то обстоятельство, что, хотя пред-
ставления о мифе как об интерпретации действительности было присуще еще 
таким ранним мыслителям, как Теаген Регисйкий, Гекатей Милетский и другим 
[4], однако, именно в  рамках стоической философии вопрос аллегорической 
интерпретации мифологических сюжетов смещается от  границ философского 
дискурса —  в его центр [7, с. 27]. Подобное отношение к мифу обусловлено спе-
цификой стоической космологии, заявляющей о наличии в мире единого логоса, 
«…который понимается как мировая-творческая разумно-огненная субстанция, 
Зевс и судьба» [2, с. 452]. Таким образом, стоицизм говорит о наличии в мире 
некой «истины», проявляющейся, в том числе, через произведения поэтов. Со-
ответственно, аллегорическая интерпретация мифа в стоическом понимании —  
это способ постижения разлитого в мире божественного логоса.

В контексте нашего исследования важно подчеркнуть, что философы-
стоики не  просто констатируют наличие в  мифе некоего скрытого подтекста, 
но и размышляют о самом происхождении этого тайного смысла; об отношении 
поэта, причастного к логосу, к самой этой «истине». Эти проблемы, по нашему 
мнению, могут быть сведены к одному вопросу: «Имел ли поэт, транслятор ми-
фологического текста, намерение заложить в этот текст некий смысл, который 
должен толковаться аллегорически, или этот тайный смысл текста проявляется 
в нем независимо от его намерения?» 

Согласно точке зрения профессора Джорджа Бойз-Стоунза (George Boys-
Stones), стоическое понимание генезиса аллегорического смысла мифологиче-
ского текста можно условно разделить на два этапа, обозначив в качестве неко-
торой ограничительной линии произведение Корнута «Греческое богословие». 
На первом из этих этапов, продолжавшемся со времени Древней Стои до Кор-
нута, имело место отношение к мифологическому тексту как к искаженному от-
ражению в литературной форме идеального порядка, установленного древни-
ми. В этот период аллегорический смысл мифологического текста существует 
независимо от намерения поэта заложить туда этот смысл [6, с. 190–193]. За не-
имением возможности подробного разбора в  данном сообщении отношения 
к аллегорезе Зенона, Клеанфа, Хрисиппа и других ранних стоиков, обратимся 
к тексту трактата Цицерона «О природе богов», в котором, устами стоика Баль-
ба, сообщается, что, хотя поэты и исказили истинную природу вещей в своих 
произведениях, однако, эти рассказы все же содержат в себе зерно истины:

Замечаете вы, —  вопрошает Бальб, —  как от правильного и полезного 
познания природных вещей рассудок человеческий был вовлечен в мир вы-
думанных, воображаемых богов? Вот что породило ложные мнения, ошиб-
ки, вносящие путаницу, суеверия почти бабьи. <…> Однако же, отбросив 
эти басни, можно признать существование богов, относящихся к природе 
каждой вещи: к земле, например, Цереры, к морям —  Нептуна и других [5, 
с. 123].
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Задачей мудрого читателя становится, таким образом, очищение ми-
фопоэтического текста от посторонних искажений и напластований и вы-
явление сокрытых в нем «зерен истины» [9, с. 116].

Особое понимание специфики проявления божественного логоса через ми-
фологический текст демонстрирует Корнут в трактате «Греческое богословие». 
Соглашаясь с представителями Древней Стои в том, что поэты «позаимствовали 
некоторые вещи из  более древних источников, однако, немало баснословного 
добавили и  сами» [3, с.  38]. Корнут предпринимает попытку компаративного 
анализа мифологических представлений различных народов. Например, гово-
ря о  происхождении мифа о  Деметре и  Коре, философ констатирует наличие 
подобного мифологического сюжета в Египте (миф об Изиде и Осирисе) и у фи-
никийцев (миф об Адонисе) [3, с. 53]. Подобный кросс-культурный подход к ми-
фологическим сюжетам, вкупе с  предпринятым Корнутом этимологическом 
анализом божественных имен, свидетельствует о попытке философа отыскать 
некий общий источник мифологических представлений. Согласно Корнуту по-
лучается, что в мифе мы имеем дело не со «случайным затемнением нарратива» 
далекими от мудрости поэтами, а с передачей мудрости древних, выраженной 
поэтами в изначально аллегорической форме; поэт здесь выступает в роли фи-
лософа, сообщающего истину, и пользующегося при этом именно теми языковы-
ми средствами, которые только и способны обеспечить единственно правильное 
понимание этой истины.

Окончательное утверждение личности поэта как творца аллегорического 
смысла мифопоэтического текста является заслугой Гераклита Грамматика, ут-
верждавшего в трактате «Гомеровские вопросы», что использование аллегории 
при передаче мифологических сюжетов является намеренным действием авто-
ра, «говорящего одно, а подразумевающего —  другое» [8, с. 120].

В первые века христианской эры, вследствие изменения отношения к Истине 
вообще, меняется и отношение к аллегорическому смыслу текста. Иудейский фи-
лософ Филон Александрийский, автор учения о божественном Логосе, предпри-
нявший попытку аллегорической трактовки Ветхого Завета, утверждал в тракта-
те «О провидении» (2, с. 40–41), что поэты в своих произведениях «возвеличивали 
божественное надлежащим образом» [Цит. по: 8, с.  151]. Однако, уже в  трудах 
Филона Александрийского мы видим то отношение к аллегорическому смыслу 
античного мифа, которое будет доминировать на протяжении всего Средневеко-
вья: признание за сюжетами античной мифологии скрытого «истинного» смысла, 
но лишь в той мере, в которой этот тайный «смысл» согласуется с Писанием.

Филон Александрийский оказал влияние на Оригена и других христианских 
философов, призывавших «очистить» миф с помощью Логоса от всего «ложно-
го», проинтерпретировав остальное [8, с. 155]. Один из наиболее влиятельных 
христианских мыслителей раннего Средневековья Аврелий Августин в  своем 
трактате «Христианская наука» писал:

Все лучшее в учении язычников есть как бы серебро и золото, не со-
творенное ими самими, а только ископанное, так сказать, в рудниках Бо-
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жественного, всеисполняющего Провидения <…>, есть драгоценность, 
которую христианин <…> должен исторгать у них для пользы Евангелия 
[1, с. 154].

Таким образом, христианские авторы отрицают наличие в античных мифо-
логических сюжетах какой бы то ни было истины, выходящей за рамки Писания. 
Поэт перестает быть носителем тайного знания о бытии: из философа и мудреца 
он становится рассказчиком неких «басен», «истинный» (христианский) смысл 
которых зачастую скрыт от него самого, и может быть открыт лишь при пра-
вильной интерпретации.
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В ПОИСКАХ РАЗГАДКИ НЕУВЯДАЮЩЕЙ КРАСОТЫ 

СРЕДНЕВЕКОВОГО ШЕДЕВРА

«Цветочки святого Франциска», созданные во второй половине XIV века 
безымянным автором-монахом, представляют собой один из самых известных 
в мире средневековых европейских текстов. Эта книга, написанная на живом 
и ярком народном итальянском языке, будто наследует от самого Франциска всю 
непосредственность выражения, свойственную устной речи, вместе с тем впитывая 
почти всё жанровое многообразие, представленное в литературе Средневековья. 
В поисках разгадки неувядающей красоты средневекового шедевра сборник «Цве-
точков святого Франциска» исследуется через призму различных литературных 
жанров —  как современной их автору эпохи, так и более поздних эпох.

Ключевые слова: Цветочки, Франциск Ассизский, средневековые тексты, 
литературные жанры.
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“THE LITTLE FLOWERS OF ST. FRANCIS OF ASSISI”: IN SEARCH OF THE 
SECRET OF THE UNFADING BEAUTY OF ONE MEDIEVAL MASTERPIECE

“The Little Flowers of St. Francis”, written in the second half of the 14th century 
by a nameless friar, represents one of the most famous medieval European texts in the 
world. This text is created in volgare, a vivacious and vibrant common italian literary 
language, and seems to have taken from St. Francis himself the spontaneity and the 
frankness of expression pertain usually to oral language, and beyond that having 
absorbed many genres diverse existed in the literature of the Middle Ages. In search 
of the secret of the unfading beauty of the medieval masterpiece, “The Little Flowers 
of St. Francis” are explored in this contribution through the prism of various literary 
genres, as contemporaries to their author as more recents.

Keywords: Little Flowers, St. Francis of Assisi, medieval texts, literary genres.



42

«Цветочки святого Франциска»  —  шедевр средневековой литературы, со-
зданный во второй половине XIV века безымянным автором-монахом. Эта кни-
га по сей день остаётся одним из самых известных средневековых европейских 
текстов и  постоянно переиздаётся на  разных языках; для Италии  же, родины 
святого Франциска, по словам историка и историографа францисканского орде-
на Поля Сабатье, она стала «сокровенной национальной книгой» и «одним из са-
мых эффективных факторов формирования религиозного чувства в стране» [16, 
С. VIII, пер. мой], которую (писал Сабатье о современниках, живших на рубеже 
XIX и XX веков), читают «гораздо чаще, чем даже Библию или шедевр Алигьери» 
[16, С. VI, пер. мой]. 

В чём же секрет неослабевающей уже почти семь веков популярности этого 
текста? Безусловно, одна из причин —  это уникальность самой личности свя-
того Франциска, жизни и деяниям которого посвящён сборник. Нам известно 
немалое число других его жизнеописаний, «официальных биографий», создан-
ных на латыни и очевидно следующих лучшим классическим и средневековым 
образцам. При этом, как говорит Сабатье, «официальные историки оказывали 
ему плохую услугу». Они «виноваты тем, что так украшали жизнь своего героя 
и что ничего не отмечали в ней, кроме назидательных примеров». «Эти украше-
ния <…> заставили забыть настоящего Франциска, всё-таки бесконечно более 
прекрасного» [10, С.XXIV].

Неповторимый аромат «Цветочков» связан во многом и с языком, на кото-
ром они написаны  —  italiano volgare или народной латыни. Этот живой и  яр-
кий язык будто унаследован автором от самого Франциска, вместе со всей не-
посредственностью выражения, свойственной устной речи и,  как правило, 
столь необычной для образцовой классической и  средневековой литературы. 
Ведь и Франциск —  первый известный нам автор литературного произведения 
на  итальянском языке (“Cantico delle creature”), и  его последователи-франци-
сканцы, стремясь быть близкими народу, отводили важнейшую роль созданию 
текстов на  народном итальянском языке. О  роли святого Франциска для ита-
льянского языка пишет Эрих Ауэрбах:

…с полным правом можно сказать, что Франциск, сам большой поэт 
и в показе своих глубин следующий своему инстинкту великолепный ак-
тёр, первым пробудил к жизни драматические энергии итальянского чув-
ства и итальянского языка [3, с. 181].

Возможно, именно в воплощении итальянского характера и «итальянского 
чувства», так точно переданного народным языком «Цветочков», кроется нема-
лая часть очарования этой удивительной книги, которую Сабатье назовёт «пор-
третом итальянской души». Как скажет о «Цветочках» П. П. Муратов:

Эти сказания поражают своей глубокой и прочной связью с итальян-
ской родиной. Стихия итальянской жизни сопровождает каждый шаг их 
светлого героя, и ароматом сельской Италии веет от них так же сильно, как 
от иных эпизодов «Божественной комедии» [цит. по 8, с. 418].
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Всё же разгадка неувядающей красоты «Цветочков» таится не только в лич-
ности Франциска и не только в «энергии итальянского чувства и итальянского 
языка», но и в том, что «Цветочки» соединили в себе почти всё жанровое много-
образие, представленное в литературе Средневековья. 

Автор книги —  францисканский монах, один из тех, кого знаменитый тео-
ретик итальянского языка Франческо Де Санктис имел в виду, говоря об эпохе 
Треченто:

Писатели, все сплошь монахи, отличаются теми особыми качествами, 
что развиваются в  уединении  —  чистосердечием, правдивостью изобра-
жения, искренним порывом. В них скрывается наивное простодушие ре-
бёнка, который смотрит на мир широко открытыми глазами, и чем больше 
вокруг него происходит чудесных и необычайных вещей, тем сильнее он 
всматривается и впитывает в себя всё окружающее [14, с. 113, пер. мой].

Именно таким правдивым и чистосердечным автором и является безымян-
ный автор «Цветочков». И так же, как сам он «смотрит на мир широко откры-
тыми глазами и впитывает в себя всё окружающее», так и его книга впитывает 
в себя самые разные жанры современной ему литературы. 

Само название «цветочки» (fi oretti) не уникально и представляет собой рас-
пространённый в Средневековье жанр. Небольшие и часто не связанные между 
собой хронологически или по содержанию рассказы —  это и есть те «цветочки», 
которые, будучи собранными в венок, предназначены для украшения и восхва-
ления того или иного святого. Всё же, слава сборника «Цветочки святого Фран-
циска» привела к  тому, что слово «цветочки» стало прочно ассоциироваться 
не с жанром, и не с другими многочисленными «цветочками», а с одной единст-
венной книгой. 

При этом формально относясь к жанру «цветочков» как таковому, «Цветоч-
ки святого Франциска» всё же с трудом вписываются в рамки одного определён-
ного жанра: в них мы видим приметы и поэтической устной традиции, и литур-
гических, и дидактических жанров, и жанра чудес, и жанра видений, и элементы 
волшебной сказки. 

На первый взгляд, наиболее точно эти рассказы отвечают определению жан-
ра агиографии —  ведь они повествуют о жизни святых и блаженных: не только 
самого Франциска, но  и  других его современников и  сподвижников, таких как 
Антоний Падуанский или Бернард ди Квинтавалле. Однако, если в «подлинных» 
житиях Франциска —  францисканской агиографии —  святому приходится стал-
киваться с самыми настоящими трудностями и упорно и терпеливо преодолевать 
их, то в «Цветочках» невзгоды носят случайный, преходящий характер и исчезают 
как по мановению руки, как в сказке. К агиографическим топосам можно отнести 
и мирное сосуществование с дикими животными —  вспомним хотя бы святого 
Иеронима и  его льва, святого Антония Великого и  сопровождающую его сви-
нью… или, обратившись к православной культуре, святого Сергия Радонежско-
го и медведя. Однако звери, внимающие Франциску на фоне поистине сказочных 
пейзажей нереальной красоты, тоже принимают определённо сказочный вид. 
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С другой стороны, в «Цветочках» замечаем мы сильное влияние дидактиче-
ского жанра exemplum, который был очень популярен во францисканской среде. 
Об этом феномене пишет историк-медиевист Лё Гофф:

Нам известно, что францисканцы <…> широко использовали exempla 
для своих нравоучений и  вошли в  число первых авторов-составителей 
сборников exempla. Эти поучительные анекдоты очень подходили харак-
теру их проповеди, внося в них достоверную атмосферу повседневности 
и тот дух пережитой, выстраданной правды и непосредственного свиде-
тельства, который соответствовал как стилю францисканцев, так и лите-
ратурному жанру exemplum [15, с. 156, пер. мой].

Однако, в сравнении с exempla, «Цветочкам» прежде всего не достаёт точной 
отсылки ко  времени и  месту происходящего, но  главное  —  в  них отсутствует 
лежащее в самой основе exemplum противостояние высокого и низкого, чёрно-
го и  белого, протагонистов и  антагонистов: все противоречия между героями 
«Цветочков» быстро разрешаются раскаянием злодеев. 

Вместе с тем «Цветочки», безусловно, предназначены не только для пропо-
ведников, но  также и  для самой широкой публики  —  в  основной своей массе 
это набожные миряне, которые могут читать эту книгу самостоятельно, так как 
она не требует отдельных толкований и разъяснений священника. «Цветочки» 
читают дома, в перерывах между молитвами, а отсутствие жёстко заданной по-
следовательности позволяет выбирать рассказы в любом порядке, возвращаясь 
к самым любимым или начиная чтение практически с любой страницы. Читать 
их тем более легко, что на страницах «Цветочков» часто встречаются чудеса, ко-
торые пленяют и захватывают внимание; кроме того, описываемый в них мир —  
это мир, близкий и знакомый как автору, так и большинству читателей: его герои, 
жившие совсем недавно, в  той  же или похожей сельской местности, понятны 
и вызывают чувство ещё большего сопереживания. Однако самая характерная 
и притягательная черта «Цветочков» —  это отсутствие в них зла. «Отсутствие 
зла», пишет итальянский исследователь Даниэле Сольви, «есть результат все-
охватывающего и всепроникающего действия добра, которое есть сам Бог, пре-
бывающий промеж братьев как в новой Троице» [17, с. 17, пер. мой]. Кажется, 
будто святость Франциска «заразна», она передаётся всем остальным и распро-
страняется не только на братьев, но и на персонажей-антагонистов: раскаяние 
превращает их из соперников в верных товарищей, и такое случается не только 
с людьми (вспомним трёх разбойников из главы XXVI или брата Элию, впавше-
го в грех высокомерия, в главе IV), но даже с животными —  самый яркий при-
мер нам являет свирепый волк из Губбио в главе XXI. Нередко «восхищенные 
духом на Небеса» персонажи «Цветочков» представляются глазам читателя на-
стоящими «земными ангелами» —  в этом смысле, повторяя выражение критика 
Гвидо Давико Бонино, «Цветочки» можно назвать «поэмой нового, гармонично-
го слияния человеческого и божественного» [цит. по 17, с. 18, пер. мой]. В этом 
слиянии глазам читателя открывается мир, полный всеобщей любви и согласия, 
в котором, как в библейских пророчествах, волк живёт вместе с ягненком, и зем-
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ные узы разрываются с преодолением человеком своей конечности и своего не-
совершенства. Созерцание такого мира —  мира чудес и блаженства —  приносит 
читателю невероятное утешение и дарит ему чувство спокойствия и надежды. 

На страницах «Цветочков» также встречаемся мы с  родственным жанру 
чудес и необыкновенно распространённым в Средневековье жанром видений. 
Как пишет в  своём обзоре клерикальных жанров средневековой литературы 
М. Л. Гаспаров: «…видение есть то  же чудо, раскрывающее ясновидцу судьбу 
грешных и праведных душ и тем наставляющее его и читателей на путь истин-
ный» [4]. Мистические опыты братьев-францисканцев, «восх|ищенных духом 
на Небеса», их многочисленные видения занимают собой изрядное число стра-
ниц этой книги —  так что порой кажется, что сами «Цветочки» являются одним 
сплошным удивительным видением. 

Особую прелесть «Цветочков» составляет то, что их глубоко духовное со-
держание передаётся живым и ярким языком, имеющим много общего с языком 
ещё одного жанра, только зарождающегося в XIV веке —  жанра новеллы. «Цве-
точкам» присущ не только язык, но и самые черты новеллы —  сюжетная крат-
кость, яркость в передаче образов, непредвиденная развязка; отметим, что время 
создания «Цветочков» примерно совпадает с первой публикацией «Декамерона» 
Джованни Боккаччо (около 1351 г.). Дух новеллы проникает в повествователь-
ную ткань «Цветочков», о чём П. П. Муратов скажет:

«Цветочки святого Франциска Ассизского» утеряли нечто из  поучи-
тельной важности «жития» и приобрели занимательное и живописное дви-
жение новеллы. <…> та проза, которой они написаны, находится в очень 
близком родстве с прозой новеллы [цит. по 8, с. 418–420]

Однако, даже в сопоставлении с новеллами, «благочестие “Фиоретти” мало 
страдает от соседства с ними» [цит. по 8, с. 418–420]. В самом деле, в блаженный 
мир видений на страницах «Цветочков» подчас врывается кипучая повседнев-
ность итальянской жизни, близкой и знакомой читателям, но всё же —  помимо 
резкого отличия сюжетных схем —  как и в случае с exempla, «Цветочки» отлича-
ет от новелл отсутствие отсылок ко времени и месту происходящего.

Довольно неожиданные параллели с другим, более поздним, жанром нахо-
дит в «Цветочках» итальянский исследователь Мариано Д’Алатри —  а именно, 
с жанром исторического романа. «Мне кажется», пишет Д’Алатри,

…что в «Цветочках» есть некоторые точки соприкосновения с литера-
турным жанром, который сегодня очень популярен, и который то и дело 
с переменным успехом применяется различными писателями для передачи 
образа и идеалов Ассизского Беднячка в современной, живой и открытой 
для психологических интерпретаций манере: с жанром исторического ро-
мана [13, с. 15, пер. мой].

Надо сказать, что на  синтаксическую близость языка «Цветочков» жанру 
романа ещё в  1938 г. указывала итальянская исследовательница Джанна Този 
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в своей книге «Язык “Цветочков святого Франциска”», говоря о преобладании 
в нём конструкций, характерных для «прозы романного типа», и уходе от тяже-
ловесного, обычного для латыни, строения предложений [18, с. 83–84]. Впрочем, 
сам Д’Алатри признаётся, что между «Цветочками» и  историческим романом 
гораздо больше различий, нежели сходства: прежде всего, это отсутствие един-
ства и непрерывности действия, даже при том, что «это отсутствие не бросается 
в  глаза, побеждённое магическим очарованием фигуры святого Беднячка, его 
героических добродетелей и сверхъестественных способностей» [13, с. 15, пер. 
мой]. Другим серьёзным отличием от исторического романа является сама цель, 
с  которой написаны «Цветочки»: их автором движет желание не  развлекать, 
но  наставлять и  воспитывать читателя. Неизменны и  побудительные мотивы, 
которые двигают героями «Цветочков» —  это всегда желание достичь вершин 
добродетели, остающейся мерилом даже в случае, если речь идёт об иноверцах 
или же злодеях. 

Говоря о  более поздних жанрах, можно упомянуть и  жанр воспоминаний 
или мемуаров —  с «Цветочками» его роднит то, что их первая часть заимствует 
многое из  действительных воспоминаний первых товарищей Франциска, во-
шедших в  тексты «Легенды трёх спутников» и  «Перуджинской легенды»; вто-
рая  же часть является собственными воспоминаниями автора о  жизни фран-
цисканских монахов в  провинции Марка Анкона. Но,  как говорилось, все эти 
воспоминания лишены хронологической непрерывности и каких-либо точных 
указаний времени и  места: как выражается Сабатье, «повествования теснятся 
в этой книге как тучи воспоминаний, являющихся вразброд» [10, С. LXXIII]. 

Что же касается упомянутой сказки, то, к примеру, Сабатье в этом отноше-
нии категоричен и считает, что «не следует однако же преувеличивать легендар-
ность Фиоретти. Здесь не больше двух-трёх рассказов, в которых трудно найти 
историческую основу» [10, С. LXXIII]. Действительно, сказочные мотивы в тек-
сте «Цветочков» можно увидеть и в эпизоде о свирепом (но затем укрощённом 
Франциском) волке из Губбио, и в эпизоде о трёх раскаявшихся разбойниках, 
кроме того, к легендам отсылает и частое появление в повествовательной ткани 
рассказов сакрального —  но и волшебного —  числа три. Всё это позволяет за-
ключить, что сказка, хоть и в качестве лёгкого оттенка, присутствует в палитре 
жанров, в соединении которых родились «Цветочки». 

Во многом именно благодаря этой богатой палитре «Цветочки», говоря 
словами Сабатье, обладают «той живой правдой, которую даёт кисть» [там же]; 
возможно, именно эта палитра и может послужить ключом в поисках разгадки 
неувядающей красоты средневекового шедевра.
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КОНЦЕПТ СВЯТОСТИ 
В ПРАВОСЛАВНОЙ И ИУДЕЙСКОЙ ТРАДИЦИЯХ

Святость —  один из наиболее важных аспектов многих религий, в частно-
сти таких авраамических, как иудаизм и православие. В статье рассматривается 
концепт святости на примере этих двух религий. Рассматриваются труды таких 
религиозных деятелей, как Рабейну Моше —  Хаим Луцатто, Василий Великий, 
Митрополит Антоний Сурожский и другие. Определяются значимые черты 
святости в каждой из религий и сравниваются с целью определения их сходств 
и различий. 

Ключевые слова: Православие, Иудаизм, Святость, Рамхаль.

D. Y. Panteleev 
THE CONCEPT OF HOLINESS IN THE ORTHODOX AND JEWISH TRADITIONS

Holiness is one of the most important aspects of many religions, particularly 
Abrahamic ones such as Judaism and Orthodoxy. The article deals with the concept of 
sanctity by the example of these two religions. The works of such religious figures as 
Rabeinu Moshe —  Chaim Lutsatto, Basil the Great, Metropolitan Anthony of Surozh, 
and others are considered. Significant features of sanctity in each of the religions are 
identified and compared in order to determine their similarities and differences. 

Keywords: Orthodoxy, Judaism, Holiness, Ramkhal.

Цель данной статьи  —  осветить точки зрения Православия и  Иудаизма 
на феномен святости и сравнить их, выявить общее и различия. В книге Левит, 
общей и для православных, и для иудеев, сказано: «освящайтесь и будьте святы, 
ибо Я свят» [Левит 11:44]. Большинство комментаторов, —  и христианских, и иу-
дейских, —  растолковывают это так: необходимо ходить путями Бога, подражать 
Ему. Святость, как и Бога, познать нельзя, можно лишь очертить примерную фор-
му и предположить содержание, но всё это будет всё равно практически неверно. 
В случае со святостью, как и с Богом, мы сталкиваемся со сверхъестественным, 
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точнее, с переходом в него, поэтому именно из-за того, что это мост в потусто-
роннее из посюстороннего, мы можем ещё что-то сказать об этом феномене. 

Один из авторитетных раввинов —  Рабейну Моше —  Хаим Луцатто (1707–
1746) (дальше: Рамхаль), еврейский каббалист и философ, жил на территории 
Европы, в основном в Италии, с раннего возраста занимался каббалой, впослед-
ствии был гоним за свои убеждения современниками-раввинами, в какой-то мо-
мент ему даже запретили писать труды по каббале. Со временем его идеи стали 
одними из востребованных в развитии каббалы и еврейской философии. Вилен-
ский Гаон, один из крупнейших авторитетов иудаизма, говорил о книге Рамхаля 
«Путь праведных»: «Новый свет пролился в этот мир» [6, с. 3]. Раввин Исраэль 
Салантер, основатель «Движения мусар»,

…оппонировавший и хасидам, и ортодоксальным последователям Ви-
ленского Гаона, тоже видел в  Рамхале своего величайшего предшествен-
ника и считал его книгу «Месилат йешарим» непревзойденным шедевром 
еврейской мысли [8].

Рамхаль также актуален и в сегодняшнем иудаизме, о чём свидетельствует 
современный раввин Александр Кац: «…по сей день Рамхаль продолжает оказы-
вать активное и во многом определяющее влияние на развитие еврейской тра-
диции» [8].

Рамхаль пишет в «Пути праведных»: «В начале человек освящает себя, а в кон-
це освящают его» [6, с. 187], далее он приводит цитату из Устной Торы: «Человек 
освящает себя немного —  освящают его [с Небес] премного; [человек освящает 
себя] снизу —  освящают его сверху» [6, с. 187]. Такой переход из естественного 
состояния человека в сверхъестественное с Божьей помощью обозначается в ив-
рите словом «кадош», что буквально означает «отделённый», «особый». То есть 
святость —  это установленность особенным и отделённым от того, с чем можно 
быть в единстве или, выражаясь словами Рамхаля нацеленность к святости, «…
состоит в [стремлении] человека полностью отдалиться и “отключиться” от ма-
териальности и находиться в состоянии единения с Б-гом каждый час и каждое 
мгновение» [6, с. 187]. То есть, это есть особенность в окружении материального, 
отрицание её в себе. Даже во время занятий делами, связанными с телесными по-
требностями, душа человека не должна терять соединения с Творцом. Впоследст-
вии на человека, достаточно постаравшегося на этой стези, снизойдёт «Святость 
Г-спода и  освятит его». После чего завершается переход, человека «освящают 
премного», и тогда «даже его материальные действия обретают святость». 

Рамхаль выделяет необходимые условия, которые благоприятствуют разви-
тию качества святости; в его достижении «…помогают уединение и очень боль-
шое воздержание, поскольку при отсутствии помех (материальных излишеств) 
душа сможет полнее превозмочь [тело] и  достичь близости к  Создателю» [6, 
с. 191–192]. Может показаться, что здесь проявляются идеи монашества, но сам 
Рамхаль и с ним традиция осуждает монашество: «…а дурное воздержание —  
это поведение глупцов из народов мира [всякого рода отшельников, мучеников 
и прочих]» [6, с. 106]. 
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Сущность иудейской святости выражается в следующем: 

…смысл святости в том, что человек пребывает в такой близости к Все-
сильному Б-гу своему, что в любом действии, какое бы он не совершал, он 
не  отдаляется от  Него <…> и  потому возвышение материальных вещей, 
которыми он пользуется, значительнее того, что он сам теряет в близости 
[к Всевышнему] и в достоинствах своих из-за того, что имеет дело с пред-
метами материального мира [6, с. 106].

По мнению автора, материя —  это то, от чего нужно отдаляться, но внутрен-
не, то есть материя не отрицается в плане использования, изменяется отноше-
ние, восприятие её. Тем самым человек идёт навстречу Творцу, Который в свою 
очередь «с той стороны» благословляет стремящегося к Нему. 

Рамхаль утверждает, что не все способны достичь единения с Богом, лишь 
некоторые способны на этот подвиг. Но все евреи без исключения обязаны стре-
миться к святости. Именно в этом состоит работа религиозного еврея, подвиза-
ющегося в святости. 

Рассмотрим феномен святости в христианской православной традиции. Его 
лучше всего предварить разъяснением святости Церкви. Святость Церкви со-
стоит в том, что она —  есть место, где Бог во всей Своей полноте присутствует 
среди Своего народа, т. е. среди христиан. Василий Великий говорит:

На сем же основании во внутреннем человеке можно представить себе 
и  некоторые кости, которыми поддерживается связь и  гармония между 
душевными силами. И как кости собственной твердостью ограждают мяг-
кость плоти, так и в Церкви есть члены, которые, по своей твердости, мо-
гут носить на себе недостатки немощных. И как кости соединяются между 
собой в сустав сросшимися жилами и связями, так и союз любви и мира 
может производить в Церкви Божией какое-то сращение и соединение ко-
стей духовных [1, с. 374].

И чем более человек приобщается к святой Церкви, тем более сам он стано-
вится свят. Митрополит Антоний Сурожский говорит по этому поводу: «Свя-
тость начинается в  момент, когда мы посвящены Богу, принесены Ему в  дар, 
делаемся Его собственностью» [4]. Алексей Ильич Осипов в своей статье «Свя-
тость человека в православной аскетической традиции» выделяет три ключевые 
стороны феномена святости в православной традиции:

1. Святость —  это отрицание греха, отдалённость от него, неприятие его;
2. Святость —  имеет своим источником Бога;
3. Святость —  это не просто отрицание греха, греховного мира, но и освя-

щение его через эту самую святость.
Отец Павел Флоренский уточняет, что святость является не просто каким-

то моральным совершенствованием, хотя она также включает и это, но «соприс-
носущностью неотмирным энергиям» [5].

А. И. Осипов отмечает, что:



52

Святые  —  это, прежде всего, иные люди, отличные от  живущих 
по  стихиям мира сего, а  не  по Христу [Кол. 2:8]. Иные потому, что они 
борются и  с  помощью Божией побеждают «похоть плоти, похоть очей 
и гордость житейскую» [1 Ин. 2:16], —  всё то, что порабощает людей мира 
сего. В этой выделенности святых из мира троякой похоти, из атмосферы 
греха, можно видеть одну из  принципиальных характеристик святости 
и единство первоначального апостольского и церковно-традиционного её 
понимания [5].

Таким образом, православная святость означает освящение мира собою 
через отрицание греха, освящение себя в  единстве со  Христом через святость 
Церкви.

Сравнивая понятие святости в этих двух традициях, отметим, что в право-
славии, в отличие от иудаизма, особая роль отводится духовному обществу —  
Церкви, без которой невозможна святость. Также стоит отметить, что правосла-
вие говорит об отчуждении именно от «мира греха», а не от всего мира, как это 
предлагается в  иудейской традиции. Хотя можно предположить, что, по  сути, 
под православным «миром греха» и  иудейской материальностью скрывается 
одно и то же, но всё же Рамхаль говорит о дуализме: есть материя, а есть святость, 
то есть Божественное. В то время как в православии говорится только о катего-
рии греха. Также отметим то, к кому в той и другой традиции может относить-
ся понятие «святой». В иудаизме святым может быть, естественно, во-первых, 
еврей и,  во-вторых, нееврей, вспомним «Аллею Праведников» в  Иерусалиме, 
посвящённую неевреям, которые, не щадя своей жизни, спасали евреев во вре-
мя Холокоста. В случае с «Аллеей» употреблено слово «цадик», которое обычно 
переводят как праведник, но зачастую под этим понятием разумеют и святого. 
Нееврей может быть цадиком в случае, если он соблюдает семь заповедей Ноаха. 

В православии святым может стать лишь член Церкви, потому что именно 
в этом членстве и состоит собственно святость. То, насколько человек причастен 
к Мистическому Телу Христову, настолько он и свят.

Но между двумя этими точками зрения можно найти и немало общего. Обе 
традиции говорят об отчуждении от мира сего, но не для того, чтобы раз и на-
всегда, подобно состоянию Будды, покинуть его, но чтобы через мир духовный 
как бы воскреснуть для жизни вечной, или, как выразился Сергей Хоружий: «…
святость же выражает именно благую завершённость, исполненность человече-
ской судьбы в её высшем призвании, спасённость» [8, с. 173].
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КАК ДВА ПОЛЮСА РУССКОЙ РЕЛИГИОЗНОЙ МЫСЛИ XX ВЕКА

В статье представлены религиозно-философская интерпретация Предания 
в творчестве представителей неопатристического синтеза —  В. Н. Лосского, прот. 
Г. Флоровского, прот. И. Мейендорфа, о. П. Флоренского. Церковное Предание 
рассматривается ими в контексте возможностей творческого осмысления тех 
идей, которые были заложены фундаментом христианской догматики. Развитие 
христианского умозрения оправдано самими принципами соборности. В статье 
автор рассматривает основные тезисы, раскрывающие идею неопатристического 
синтеза: «церковное Предание как материал для живой рефлексии», «взаимодей-
ствие новаций и консервативный подход», «истина и соборность».

Ключевые слова: Предание, творчество, традиции, христианство, русская 
философия и богословие, соборность.

D. V. Kuznetsova
TRADITION AND CREATIVE REFLECTION AS TWO OPPOSITES OF RUSSIAN 

RELIGIOUS THOUGHT OF THE20TH CENTURY
The paper illustrates the living tradition, which is the basis of Russian philosophy 

and theology. The living tradition goes along with creation, traditions, conservatism 
and sobornost. The of the 20th century (Lossky V. N., G. Florovsky, Joahn Meyendorff, 
P. Florenski) abide by this setting and develop in their works main methods.

Keywords: living tradition, creation, traditions, Christianity, Russian philosophy 
and theology, sobornost.

Современный человек порой категорично относится к  религиозности 
и к православной традиции в частности, воспринимая ее как пережиток прош-
лого, не  понимает, что подразумевает православное мировоззрение. Совре-
менные мыслители русской философии, культуры, восточно-христианского 
богословия и  религиоведения, изучая феномен православной религиозности, 
рассуждают на тему взаимодействия православных традиций и современности, 
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говорят о важном опыте представителей неопатристического синтеза. Шапош-
ников Л. Т. в  статье «Понимание традиции в  православном богословии» [12, 
с. 93], утверждает, что тема Предания является стержнем русской православной 
традиции. Исследователи-религиоведы Человенко Т. Г., Чудаева Е. А. в  статье 
«Об особенностях православной религиозности» [10, с. 57], исследуя сущност-
ные характеристики православной религиозности, акцентируют свое внимание 
на опыте богословов неопатистического синтеза и выделяют преемственность 
русской традиции. Несомненно, опыт богословов первой половины XX  века 
будет ценным для решения современных богословских задач. В этом контексте 
важно обозначить методологию православной религиозной мысли.

Неопатристический синтез  —  это богословское понятие, которое создал 
прот. Г. Флоровский в тридцатых годах XX века. Неопатристический синтез —  
направление в русской богословской мысли для которого характерны: активная 
социальная позиция в отношении религии, духовное служение православному 
народу, решение религиозных проблем XX века с позиции христианского Пре-
дания. Большая часть богословов неопатристического синтеза в начале XX века 
оказались в эмиграции в связи с политическим кризисом и революцией в Рос-
сии. В статье мы раскроем идеи некоторых представителей неопатристичесого 
синтеза, таких как, В. Н. Лосский, прот. Г. Флоровский, прот. Иоанн Мейендорф, 
Павел Флоренский. Мыслителей объединяет верность православной христиан-
ской Церкви, пастерское служение, осмысление истории, богословские, фило-
софские, исторические и культурные искания русского пути развития, которое 
они видят в своеобразном синтезе православного Предания с современностью 
(современной рефлексией).

1. Церковное Предание как материал для живой рефлексии.
Шапошников Л. Е. заявляет о  существовании в  среде православной мысли 

начала XX века двух подходов к православному Преданию: Предание как «хра-
нилище веры» и  Предание «живущее и  развивающееся в  истории» [11, с.  71], 
то есть «живое» Предание. Представители неопатристического синтеза в основе 
своей методологии придерживаются Предания «живого». Предание подразуме-
вает двойственность подходов: соответствовать Истине проповедуемой Христом, 
опыту Отцов Церкви и святых, то есть оставаться в четких рамках традиции; на-
ходиться в  постоянном развитии и  движении, соответствовать духу времени, 
быть живым. Собственно, без движения, без исторического процесса не может 
мыслиться христианская цивилизация. Прот. Иоанн Мейендорф определяет цель 
Предания Церкви —  «определить проблемы нынешнего дня и дать на них ответ 
в соответствии с единой истиной Христова Евангелия» [4, с. 10]. Павел Флорен-
ский в работе «Иконостас» указывает на то, что Церковь всегда живая и творче-
ская [6, с. 62]. Лосский В. Н. так же заявляет, что Предание, несомненно, должно 
обновляться, но не заменять старые выражения новыми. Обновление должно ис-
ходить от Духа [1, с. 44]. Так же, как и В. Н. Лосский, богослов Иоанн Мейендорф 
и другие богословы-неопатристы и русские философы говорят о важности Духа 
Святого в жизни Предания, так как Святой Дух сохраняет единство Предания.
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Что же такое Предание? Священное Предание, в широком смысле, это вся 
церковная традиция. О том, что такое Предание в узком смысле, подробно пи-
шет Лосский В. Н. в книге «Очерк мистического богословия Восточной Церкви. 
Догматическое богословие». По  его словам, Предание, так  же, как и  Писание, 
является выражением Богооткровенной истины, «словом» или «логосом». Свя-
щенное Предание раскрывает внутреннюю достоверность Истины, и в тоже вре-
мя в  нем нет ничего формального, оно есть жизнь [1, с.  38]. Для объяснения 
своему читателю, что такое Предание, Лосский В. Н. использует пространст-
венный метод: он выделяет вертикальную и горизонтальную проекции воспри-
ятия Предания, где сущность специфики Предания задана именно вертикаль-
ной проекцией. Вертикальная проекция показывает всю внутреннюю глубину 
Предания —  мистическое Откровение, которое доступно для понимания только 
посвященным, способным видеть невидимое. Этот метод В. Н. Лосского напо-
минает метод отца Павла Флоренского, который широко используется в книге 
«Иконостас» для объяснения сущности сновидений, алтаря, иконы. Павел Фло-
ренский приводит существенные различия в способности видеть мир видимо-
го и невидимого на примере значения алтаря в христианском храме: «в алтаре 
нужно видеть таинство непостижимой по  существу Троицы, а  в  Храме  —  Ее 
познаваемый в мире промысл и силы» [6, с. 37]. Алтарь —  символ неба, Храм —  
символ земли. Онтологическое значение алтаря как мира невидимого только 
укрепляется. Невидимое —  недоступное взору чувственного —  доступно толь-
ко для духовно зрячих глаз. Например, икона —  есть окно. Иконы —  «видимые 
изображения тайных и сверхъестественных зрелищ», по определению св. Дио-
нисия Ареопагита. Лосский В. Н. не умаляет значение иконы в своих рассужде-
ниях, она «показывает в красках то, о чем написанными буквами благовествуют 
слова». Предание иконографическое обретает свой полный смысл в Предании 
Духа Святого. Догмат и иконография совпадают, так как каждое из них выража-
ет Богооткровенную реальность.

2. Взаимодействие новаций и консервативный подход.
Церковное Предание вмещает в  себе одновременно новаторство и  кон-

серватизм. Казалось  бы, два совершенно разных явления, но  они гармонично 
сочетаются друг с  другом и  определяют «живость» Предания и  богословской 
мысли. Любое новаторство требует творческого отношения, поэтому мы наряду 
с термином «новаторство», будем употреблять термин «творчество», как опыт 
живой веры человека. Христианство предполагает возможность творческого, 
новаторского осмысления догматических идей и  это не  противоречит собор-
ности и истинности. Богословы и философы неоднократно используют в своих 
трудах именно термин «творчество». Павел Флоренский в своих произведени-
ях неоднократно говорит о  живости Предания, считая его чисто творческим 
и консервативным явлением, открывающим людям Истину. При этом понятие 
«консервативность» и «творчество» он мыслит как единое целое, без чего невоз-
можно быть истинным художником: «непонимание церковного консерватизма 
есть вместе с тем и непонимание художественного творчества» [6, с. 60]. Важ-
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но правильно понимать церковный консерватизм, который состоит в принятии 
творцом канонов Церкви. Канон ни в коей мере не служит помехой творчеству, 
а наоборот, каноническая форма высвобождает творческую энергию художни-
ка на путь достижения религиозной истины в лоне Церкви. Церковь «не ищет 
защиты старых форм», а с помощью канонов и традиции защищает Истину, что 
не  означает противостояние чему-то новому. Творческий поиск в  реальности 
Церкви подводит творца к Истине. Например, Павел Флоренский называет Цер-
ковь «столп и утверждение Истины» [7, с. 488]. «Сама Истина побуждает челове-
ка искать истины» [7, с. 488] пишет философ-богослов. Мы можем утверждать, 
что такое понимание творчества в  рамках консервативного подхода не  может 
противоречить живому Преданию.

Не всякое сугубое следование традиции может оказаться во благо, позитив-
ным явлением. Прот. Иоанн Мейендорф, как богослов-историк, мыслит исто-
рию с христианской религиозной позиции. В главе «Церковь и культура» книги 
«Византийское наследие в Православной церкви» исследуя духовные причины 
падения Византийской Империи, одним из  главных факторов прекращения 
ее существования он выделяет слепой консерватизм и радикальные перемены 
как измену духу христианского Предания. Там же он утверждает, что «лучший 
способ убить Предание —  следовать его внешним предписаниям без истинного 
понимания его сути. Живое Предание подразумевает такой род изменчивости 
и приспособляемости, который сохраняет постоянную актуальность Предания» 
[3, c. 157]. Слепое следование внешним предписаниям превращает Церковь в му-
зей «помпезной обрядовости» [3, с.  157], характерной для плюралистического 
общества, неверному православию. По мнению богослова, единство Предания 
подразумевает согласованность веры и  опыта. Правильное или неправильное 
следование Преданию может оказывать созидательную или разрушительную 
силу христианскому обществу. В конкретном примере прот. Иоанна Мейендор-
фа средством византийской культурной, религиозной и  политической экспан-
сии выступает литургия. В  православной религиозной мысли литургическое 
Предание выступает главным выражением жизни и свидетельством целостно-
сти Тела Церкви.

Павел Флоренский называет Церковное искусство реализмом. Человек, 
творящий Предание, например, иконописец, обязательно должен обладать ду-
ховным опытом и вести благочестивый образ жизни. Без духовного церковного 
опыта невозможно творить в рамках Истины. К иконописцу предъявляется тре-
бования, которые необходимо соблюдать для написания иконы, для истинности 
важно выдержать художественный канон: человек творит не под влиянием сво-
их душевных порывов, а  держась в  религиозных рамках. Творческий процесс, 
например, написание иконы, если оно из  благих побуждений и  во  славу Бога, 
духовно преображает человека —  благословенный иконописец явственно видит 
незримый образ и пишет его. Павел Флоренский в книге «Иконостас» перечи-
сляет правила, которые должен соблюдать послушник, благословенный на такое 
творческое действо. Готовая икона со своей внешней стороны выражает собор-
ность. Евгений Трубецкой, русский философ всеединства, в книге «Умозрение 
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в  красках» подробно описывает внешнее художественное оформление икон. 
Он отмечает, что в иконописи всякая тварь в своей отдельности будь то чело-
век или ангел, мир животных или мир растений —  все подчиняется общему ар-
хитектурному замыслу: мы имеем здесь тварь соборную или храмовую. А храм 
не есть внешнее единство общего порядка, а живое целое, собранное воедино 
Духом любви [5, с. 33]. Творчество иконы носит характер творчества соборного, 
а не личного. Иконописец, изображая лики на иконе, передает «помышление», 
знание и  опыт не  свое собственное, а  свидетеля откровения. Для того, чтобы 
принять и  передать полученное свидетельство иконописец должен не  только 
верить в его подлинность, но и быть участником той жизни, которой жил сви-
детель откровения, идти с ним одним путем, быть членом тела Церкви [3, с. 67]. 
Иконописец проходит монашеский путь  —  постоянная молитва и  путь аске-
зы. Тем не менее, иконописец воспринимает икону субъективно, в меру своих 
собственных возможностей, но сознательно преодолевает свое «Я», подчинен-
ное авторитету Предания. Свобода иконописца состоит не в выражении своей 
личности, а в освобождении ее от всех страстей: мирских и плотских похотей. 
Иконописание —  это не копирование, оно далеко не безлично, потому что сле-
дование традиции никогда не связывает творческих сил иконописца, индивиду-
альность которого проявляется в композиции, цвете, линиях написанных на по-
лотне. Личность здесь проявляется гораздо тоньше, чем в  других искусствах, 
и потому часто ускользает от поверхностного взгляда. Одинаковых икон не су-
ществует, делаются не копии икон, а списки с них, т. е. свободное, творческое их 
переложение [3, с. 69].

3. Истина и соборность
Павел Флоренский в книге «Иконостас» говорит о том, что Церковь требует 

Истины от  тех, кто в  ней находится [6, с.  62]. С  истиной неразрывно связана 
соборность, как важный аспект православного мировоззрения, об этом не раз 
говорит русский философ XIX  века А. С. Хомяков, который одним из  первых 
создает учение о соборности. Само слово «соборность» было взято из форму-
лировки Никео-Цареградского Символа веры. Соборность выступает гарантом 
истинности: «И Церковь не ошибается сама, ибо есть истина; не хитрит и не ма-
лодушничает, ибо свята» [9, с. 52]. Ложные учения, если и зарождаются в Церкви, 
то отпадают как ересь, не оскверняя святость Церкви. Соборность заключает-
ся в согласии и в единстве духа, во всемирности, то есть принадлежащей всему 
миру, объединяющей в себе всех верующих. Церковь готова вместить в себе всех 
людей, не ограничивает себя рамками отдельных стран или народов. В религи-
озном мировоззрении вера играет большую роль, так как она является источ-
ником познания истины. «Верующий знает истину» [9, с.  55], пишет Хомяков 
в книге «Церковь одна». Верующий человек, прибывает в Церкви, он приобщен 
к единству церковному, ему постижимы Предание и Писание, он живет в Цер-
кви по благодати.

Взаимосвязь истины и  соборности как фундамента Предания очевидна 
и подробно описана в догматическом богословии В. Н. Лосского. Соборность яв-
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ляется свойством Предания и является свойством Церкви, без которого Церковь 
не может существовать. Соборность является уникальной реальностью, в кото-
рой осуществляется исторический процесс и проходит свое развитие Предание 
и Церковь. Предание и Истина в рамках христианской православной традиции 
тесно связаны с  понятием соборности. Предание, Истина и  соборность пред-
ставляют собой тождественные явления, обладающие своим особым смыслом 
только в рамках святой Троицы. Соборность —  это определенный образ мышле-
ния. Лосский пишет, что Церковь —  она обязательно Единая, Святая, Соборная 
и Апостольская, никакой из этих слов мы не можем убрать из определения Цер-
кви. Церковь без соборности —  это церковь без истины. Истина —  это точное 
знание данное Откровением. Если бы Церковь сохранила свое единство без со-
борности, это было бы единством множества мнений, порожденными разными 
человеческими культурами и образами мышления. Если бы Церковь сохрани-
ла бы святость, но была бы лишена истины, она была бы без благодатного оза-
рения. Далее Лосский объясняет уникальность понятия «Соборность». Собор-
ность обладает Истиной. Соборность —  это не всеобщность и не христианская 
всеобщность, «всякую мысль можно назвать всеобщей, но не всякая Истина есть 
Истина кафолическая (соборная)». Одного верующего человека можно назвать 
«соборным» или одну малую часть Церкви можно назвать «соборным», в дан-
ном случае Лосский В. Н. приводит в  пример Максима Исповедника, когда он 
один оказался верен христианской истине Церкви. Мы можем утверждать, что 
соборность —  это есть истина Церкви, основанная на Откровении Святой Тро-
ицы. Интересно, что этот же пример подвига Максима Исповедника приводит 
Иоанн Мейендорф в размышлениях о Церковном авторитете. Никакой автори-
тет не лишает человека свободы верить или не верить. Чтобы считаться истин-
ным выражением Предания, соборное постановление должно было быть приня-
тым всей Церковью [4, с. 55]. В Церкви не существует мнение большинства или 
меньшинства —  мнение должно быть одним и соответствовать Преданию. Тоже 
мы читаем и у Лосского В. Н., что соборная истина не утверждается большинст-
вом голосов, такое выражение как «общепринятое мнение» чуждо Церкви. Лос-
ский В. Н. называет соборность живым Преданием, хранимое всегда, повсюду 
и всем [1, с. 90]. Соборность заключается в совершенном согласии двух начал: 
единства и многообразия, природы и личностей, ее нельзя смешивать с единст-
вом. Соборность —  само содержание христианской истины, Откровения Прес-
вятой Троицы —  это связующее начало, соединяющее Церковь с Богом. Собор-
ность не определяется святостью, но святость невозможна без соборности.

Богословы неопатристического синтеза, оставаясь верными традиции вос-
точно-христианского Предания, развивали богословскую мысль, несмотря 
на все сложности, с которым столкнулся православный мир в XX веке. Причины 
катаклизмов русской истории богословы-неопатристы видят в  закостенелости 
и отсутствии творчества по отношению к православному Преданию. Богословы 
владеют христианской догматикой изнутри, творчески развивают христианские 
идеи, согласно современным реалиям того времени. Прот. Г. Флоровский в книге 
«Пути русского богословия» говорит о важности интуитивного познания догма-
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тических истин: «интуиция вряд  ли важнее эрудиции, только она воскрешает 
и оживляет старинные тексты, обращает их в свидетельство» [8, с. 640]. Контекст 
творческого осмысления христианских идей не противоречит церковной идеи 
соборности и  истинности. Соответственно, мы можем утверждать, что идея 
неопатристического синтеза «живое Предание» может быть полезна для совре-
менного богословия. Творчество представителей неопатристического синтеза 
актуально и требует дальнейшего детального рассмотрения исследователелями.
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ДУХОВНО-КУЛЬТУРНЫЕ СВЯЗИ 
САНКТ-ПЕТЕРБУРГА И ФИНЛЯНДИИ

Процессы культурного обмена и развития коммуникаций между Россией 
и Финляндией актуальны для двух стран, имеющих единую границу и общие 
страницы истории. Познание духовных традиций соседней страны происходит, 
в том числе, через религиозное восприятие ее христианских ценностей. Христи-
анское вероисповедание в разных формах (православие в России, лютеранство 
в Финляндии) способствует развитию межкультурного взаимодействия. В на-
стоящее время на территории Санкт-Петербурга сохранились исторические 
лютеранские церкви, построенные в период формирования Северной столицы 
и ставшие социально-духовными центрами финского этноса. В работе представ-
лен обзор приходов, относящихся к Евангелическо-лютеранской церкви Ингрии, 
показаны исторические этапы создания, забвения и возрождения старейших 
лютеранских храмов.

Ключевые слова: религия, лютеранский приход, традиция, храм, финская 
община.

N. Yu. Trofimova
SPIRITUAL AND CULTURAL RELATIONS 
OF SAINT-PETERSBURG AND FINLAND

The processes of cultural exchange and development of communications between 
Russia and Finland are relevant for the two countries that have common pages of 
history. The knowledge of the spiritual traditions of the neighboring country occurs, 
among other things, through the religious perception of Christian values. Christian 
faith in various forms (Orthodoxy in Russia, Lutheranism in Finland) contributes to 
the development of intercultural interaction between peoples. The preserved historical 
Lutheran churches in St. Petersburg were built during the formation of the Northern 
capital and became the social and spiritual centers of the Finnish ethnic group. The 
paper presents an overview of the parishes belonging to the Evangelical Lutheran Church 
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of Ingria, shows the historical stages of the creation, oblivion and revival of the oldest 
Lutheran churches.

Keywords: religion, Lutheran parish, tradition, church, Finnish community.

В истории человечества культовые сооружения служили источником фор-
мирования национальных традиций, элементом развития нравственного нача-
ла, духовной культуры. 

Постройка церкви всегда была и  будет одной из  самых интересных 
и художественных задач архитектуры; это памятник, который переживает 
многие столетия и служит потомкам красноречивым свидетелем состоя-
ния искусства своей эпохи [10, с. 115].

Это высказывание, относящееся к  времени строительства лютеранской 
церкви Св. Михаила на Васильевском острове, могло бы стать девизом при воз-
ведении любого религиозного здания. Храмовая архитектура, оставляя след 
в истории культуры, выражает степень развития народа и является «отражени-
ем общей его цивилизации» [10, с. 115].

На протяжении всей истории Санкт-Петербурга его архитектурный и  ду-
ховный ландшафт преобразуется и  обновляется благодаря соседству людей 
многих национальностей и вероисповеданий. Формированию особого климата 
религиозной жизни города способствует сочетание в  едином городском про-
странстве западных и  восточных мировых религий  —  от  католичества и  про-
тестантизма до  иудаизма и  буддизма. Городской ландшафт Санкт-Петербурга 
представляет собой площадку для межкультурного диалога разных религиозных 
конфессий, составляющих его духовную культуру: каждый храм преобразует 
духовное пространство, дополняет архитектурный портрет города. Традиции 
поликонфессионализма продолжают развиваться на берегах Северной столицы 
и в современном мире.

Процесс выстраивания межкультурного диалога, как правило, длительный 
и  непростой. Вопрос сосуществования разных конфессий в  границах города 
включает в себя исторические аспекты, умение понимать и принимать религиоз-
ные традиции населяющих его этносов. Любая религиозная конфессия создает 
связующие нити между традициями своего этноса и общегородскими традици-
ями, сохраняя при этом потребность в идентификации местных общин, создава-
емых в условиях нового культурного пространства. Встраиваясь в систему куль-
турных кодов городского ландшафта, этнические общины дополняют и, вместе 
с тем, формируют культурное пространство как «пространство общей памяти» 
[8, с. 201]. Функция памяти объединяет и поддерживает взаимосвязь прошлого 
и настоящего, сохраняет национальные традиции вероисповедания, складыва-
ясь в этническую мозаику культурного наследия Санкт-Петербурга.

Обращаясь к  истории, следует вспомнить, что за  территории Приневской 
низменности на протяжении многих веков велись междоусобные войны. Бли-
зость Балтийского моря, возможность контроля над обширной территорией 
давала возможность завоевателям обустроить на этих землях торговый порт, ак-
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ватория Невы частично входила в состав знаменитого торгового пути «Из варяг 
в греки». В разные исторические периоды территория Приневской низменности 
входила в состав Новгородской республики, Швеции, России. Историк Ю. А. Ти-
хонов описывает эпизод возвращения Петром I бассейна реки Невы и Приладо-
жья: 

Важным событием в истории России явилось присоединение в нача-
ле XVII века прибалтийских земель (Ижорской земли, Ингерманландии), 
утерянные почти столетие назад по Столбовому миру. Бытовавшие здесь 
в XVI веке шведские казенные и частные мызы были разорены во время 
военных действий <…> Полтавская победа и взятие Риги, Ревеля, Выборга 
и Кексгольма не оставили у царя и его окружения сомнений в прочном ов-
ладении Ингерманландией [15, с. 42]. 

Ингерманландия, Ингрия или Ижорская земля —  такое название получила 
эта местность от  племени ижора, населявшего ее в  XII–XIII  веках. Рубежами, 
ограничивающими территорию Ингерманландии, служили реки Нарва, Сестра, 
Лава, Луга, Волхов.

Лютеранские шведско-финские общины наряду с  немецкими общинами 
исторически являлись одними из наиболее многочисленных представителей ре-
лигиозных групп, населяющих Санкт-Петербург. Представители Германии с мо-
мента основания Северной столицы составляли численное большинство во всех 
слоях общества [16, с. 177]. В отличие от немцев финны населяли берега Невы 
задолго до основания Санкт-Петербурга. В XIV–XV веках финноязычные общи-
ны, жившие на территории Приневской низменности, сохраняли родоплемен-
ной строй. После возвращения Петром I территории Ингерманландии в состав 
России, финноязычное население принимало участие в  строительстве новой 
столицы, становясь одними из ее первых жителей, поскольку город объединил 
множество финских деревень.

Иностранцы, приглашенные Петром I для строительства нового города, 
были наделены многими привилегиями: лютеранские приходы получили авто-
номию, что регламентировались манифестом от 16 апреля 1702 г., одним из пер-
вых юридических положений протестантских вероисповеданий [14, с.  204]. 
В  вопросах внутреннего управления лютеранские общины были совершенно 
самостоятельны. Лютеранские финские приходы получили возможность выпу-
скать газеты и духовную литературу. При церквях возникают финские воскрес-
ные школы, библиотеки, а  также певческие хоры. Священнослужители берут 
на  себя функцию учителей, обучая знаниям финских детей и  малограмотных 
крестьян.

Традиции формирования культурной памяти наглядно проявились в фин-
ской этнической среде через ритуалы, образы, язык. Культурный ландшафт сов-
ременного Санкт-Петербурга сохраняет в определенной степени разрозненные 
топонимические формы, которые просматриваются в  ходе исторического ис-
следования городского пространства. Неслучайно в топонимике города сохра-
нились многочисленные финские названия: Лахта, Коломяги, Автово (Аутово), 
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район реки Карповки (Корписаари), Каменный остров (Кивисаари), Крестов-
ский остров (Ристисаари) и т. д. [13]. Известный краевед и знаток Санкт-Петер-
бурга П. Н. Столпянский при описании Каменного острова упоминает следую-
щий эпизод:

Шведы были сбиты и,  удаляясь с  Каменного острова, в  бессильной 
злобе, разорили и сожгли три маленьких чухонских деревушки, испокон 
века, еще при шведском владычестве, приютившиеся на этом острове. Ис-
чезало старое —  должно было появиться новое. Kivisaari должно было за-
мениться Каменным островом [12, с. 6].

Существование скандинавских религиозных традиций в  Санкт-Петербур-
ге связано с появлением и развитием лютеранских приходов и строительством 
храмов. Храм в  своем архитектурном воплощении призван возвыситься над 
временем, стать проводником культурной памяти из  прошлого в  настоящее. 
Первые лютеранские храмы финских и немецких приходов в Санкт-Петербурге 
возникают в конце XVII —  начале XVIII столетий. Некоторым из них предшест-
вовали деревянные церкви, которые были впоследствии перестроены в камне. 
Лютеранская храмовая архитектура на территории Петербурга образует единое 
тематическое пространство, составляющее часть поликонфессионального об-
лика городского ландшафта. Над архитектурными проектами храмов и соборов 
трудились известные зодчие: Ю. М. Фельтен, Г. Боссе, А. Ф. Видов, И. И. Шарле-
мань, Й. Стенбек. Более ранние архитектурные сооружения создавались в клас-
сическом стиле (церковь Св. Анны, церковь Св. Марии, церковь Св. Иоанна 
в Мартышкино), со временем архитекторы стали возводить храмы в неороман-
ском, неоготическом стиле (церковь Св. Иоанна, церковь Св. Михаила, церковь 
Воскресения Христова в Пушкине), в стиле северный модерн (церковь Преобра-
жения Господня в Зеленогорске).

В лютеранском храме атмосфера духовности преобладает над внешними ри-
туалами. В убранстве храма и литургической жизни присутствует свет и просто-
та: небольшое количество картин, свечи и распятие в алтарной части, простой 
костюм пастора, чтение мессы, состоящей из проповеди и молитвы. Скромное 
оформление молитвенного зала объясняется традициями лютеран придержи-
ваться учения о таинстве и не поклонятся иконам. Насыщенная литургическая 
жизнь, сопровождающаяся песнопениями, нарядными процессиями, традици-
онными этническими обрядами, проходит в праздничные дни Рождества, Пасхи 
и пр. Главными элементами храмового пространства лютеранской церкви явля-
ются алтарь и орган. Богослужение не обходится без сопровождения органной 
музыки. Средства выражения, изобразительные символы лютеранской скан-
динавской традиции определяют культурную идентичность финского этноса. 
Соблюдение таинства мессы в сочетании со звучанием органной музыки возро-
ждает переживания людей, связанные с живой памятью рода, укрепляет в при-
хожанах ощущение единства поколений, их самоидентификации.

После революции лютеранские церкви разделили судьбу множества цер-
квей православного и католического исповедания, преданных забвению на де-
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сятки лет. В зданиях религиозных приходов размещались различные учрежде-
ния, склады, общежития, спортивные секции. В частности, в церкви Св. Анны 
был открыт кинотеатр «Спартак»; здание церкви Св. Михаила переоборудова-
ли под склад табачной фабрики, а позже отдали заводу спортивного инвентаря 
«Спорт»; здание церкви Св. Марии было передано ленинградскому Дому при-
роды; в храме Преображения Господня в г. Зеленогорск разместился кинотеатр 
«Победа» [2].

Изменения в судьбе лютеранских приходов стали происходить в конце вто-
рой половины ХХ века, в 1970-е годы негласно финские лютеранские общины 
развернули свою деятельность в  Ленинградской области. Официальное при-
знание своей деятельности лютеранские приходы получили после подписания 
СССР Хельсинского заключительного акта в  1975  году, в  котором выдвигался 
ряд принципов, решающих вопросы единой системы европейской безопасности 
[17, с. 90]. Этот документ закреплял межгосударственные договоренности в во-
енно-политической, экономической, гуманитарной области, в том числе, декла-
рировал право народа на самоопределение. Благодаря существованию Хельсин-
ского договора в 1977 году в Пушкине открылась первая лютеранская община, 
которой было передано историческое здание церкви. Пушкинская евангеличе-
ско-лютеранская церковь Воскресения Христова была построена в 1865 году ар-
хитектором А. Ф. Видовым на  месте деревянной кирхи. В  архитектуре здания, 
выполненной в упрощенных формах позднего готического стиля, читается вли-
яние средневекового зодчества [11, с. 274–275]. В 1995 г. здание евангелическо-
лютеранской церкви получило статус памятника архитектуры федерального 
значения [9, с.  270]. Легализация лютеранского прихода в  Пушкине положила 
начало к возрождению сети финских лютеранских общин на территории Санкт-
Петербурга и  Ленинградской области. В  конце 1990-х гг. всем лютеранским 
приходам были возвращены исторические здания. В  настоящее время здания 
евангелическо-лютеранских храмов включены в число объектов исторического 
и культурного наследия федерального или регионального значения.

Находящиеся на территории современного Санкт-Петербурга финские при-
ходы (церковь Св. Марии, церковь Св. Иоанна в Мартышкино, церковь Воскре-
сения Христова в Пушкине, церковь Преображения Господня в Зеленогорске), 
эстонский приход (церковь Св. Иоанна) и немецкие приходы (церковь Св. Анны, 
церковь Св. Михаила) входят в состав Евангелическо-лютеранской церкви Ин-
грии. Это российская лютеранская церковь, наследница скандинавской ре-
формации. Являясь второй по  величине лютеранской юрисдикцией в  России, 
церковь Ингрии сохранила епископальную систему управления, традиции 
и обряды древней церкви. Юридическое оформление церковь Ингрии получила 
в  1992  году, однако свою историю отсчитывает с  1611  года  —  года основания 
прихода Лемпаала, одного из старейших лютеранских приходов, размещавшего-
ся в ныне утраченной кирхе Святого Генриха в деревне Лемболово [5].

Статус кафедрального собора церкви Ингрии носит лютеранская церковь 
Св. Марии, расположенная на  Большой Конюшенной улице. Это здание, одно 
из старейших лютеранских храмов на территории Санкт-Петербурга, было по-
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строено в 1803–1805 гг. по проекту архитектора Г.-Х. Паульсена. Первоначально 
на участке, выделенном в эпоху правления Анны Иоановны, была построена де-
ревянная церковь финско-шведского лютеранского прихода святой Анны. После 
разделения приходов в середине XVIII века, в старой деревянной церкви остался 
финский приход. Построенный по заказу прихода новый каменный храм был ос-
вящен во имя святой Марии в честь императрицы Марии Федоровны [4, с. 115].

После революционных событий 1917 года приход Св. Марии просущество-
вал до 1938 года. Обострившиеся отношения Советской республики с Финлян-
дией, гонения на пасторов повлекли за собой закрытие храма и ликвидацию при-
хода. Здание церкви было переведено в жилое помещение. В 1970 году в бывшем 
храме был открыт «Дом природы», где располагались Ленинградский городской 
и областной совет Всероссийского общества охраны природы, Областной и го-
родской штаб Общественной инспекции по охране природы. Силами этих орга-
низаций были спасены многие природные комплексы Ленинградской области, 
которые в настоящее время отнесены к разряду особо охраняемых природных 
территорий, в частности, река Смородинка, Линдуловская корабельная роща [3]. 
До конца 1980-х годов здесь проводились выставки композиций из природных 
материалов —  дерева, камня, дикорастущих растений; работали лекторий, сек-
ции цветоводов, флористов.

В конце ХХ века процессы возвращения религиозных конфессий на бере-
га Невы сопровождались восстановлением исторических объектов архитекту-
ры и  возобновлением работы приходов. По  верному замечанию В. Курбатова: 
«Уничтожить старое —  недолго и нетрудно, а создать новое красивое —  слиш-
ком трудно» [7, с. 403]. Потребовалось более десяти лет на восстановление и ре-
ставрацию церкви Св. Марии, которая была открыта 19  мая 2002  года в  при-
сутствии президента Финляндии Тарьи Халонен и освящена епископом церкви 
Ингрии Арри Кугаппи. Церковь Св. Марии всегда была и остается центром ду-
ховной и культурной жизни финской общины. В храме проходят богослужения 
на  финском и  русском языках, занятия в  воскресной школе, работает кружок 
по изучению финского языка.

Время преобразует систему культурных кодов, поэтому роль храма и сохра-
нение религиозных традиций выступают своеобразными «пунктами фиксации» 
[1, с. 50] в контексте культурной памяти. Лютеранские храмы как формы архи-
тектурного и духовно-культурного наследия используются в музейной практике, 
осуществляя, тем самым, функцию подобных «пунктов фиксации» в ходе приоб-
щения современников к традициям вероисповедания. Проведение выставочной 
деятельности консолидирует культурную память нового поколения прихожан, 
обеспечивает доступность широкой аудитории к храму как духовному наследию 
и памятнику архитектуры.

Важным шагом в истории развития церкви Св. Марии стало участие в «Ночи 
музеев» 2018 года [6]. Для этого события была создана экспозиция «Метаморфо-
зы», рассказывающая об этапах развития храма в XX–XXI вв., к которым относят-
ся исторические события, связанные с сохранением прихода, с судьбами извест-
ных людей, служивших в храме. В эту ночь проводились концерты, пространство 
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храма наполняли звуки органа —  «духовного сердца» любой лютеранской цер-
кви. Концерты духовной и  классической музыки, хоровое пение, организация 
которых осуществляется в церкви Св. Марии, относятся к нематериальному на-
следию, которое сохраняет скандинавские традиции финского этноса и, вместе 
с тем, создает непрерывное единение жизни и музеефикации. Церковь Св. Марии 
формирует духовно-культурную среду через выставки и концерты, обращенные 
к  каждому посетителю, создает чувство принадлежности прихожанина к  фин-
ской этнической группе. Культурная память выступает здесь в форме передачи 
сакральных смыслов, переживаний из поколения в поколение.
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ЭСТЕТИЧЕСКАЯ КУЛЬТУРА И ЕЕ ЦЕННОСТИ

В статье осмысляется сущность эстетической культуры и ее ценности. 
Отмечается, что эстетическая культура есть сложная система чувственных 
и интеллектуальных способностей человека, его представлений о красоте и гар-
монии, а также реальные предметы и формы поведения, созданные человеком 
по законам красоты. Утверждается, что эстетические ценности —  это духовные 
ценности, которые по сути своей связанны с ощущением, переживанием, выяв-
лением и созданием красоты и гармонии. Основными ценностями эстетической 
культуры являются красота, эстетическое и его формы (прекрасное и безобраз-
ное, комическое и трагическое, возвышенное и низменное), эстетический вкус 
и эстетический идеал.

Ключевые слова: эстетическая культура, эстетическая ценность, эстетиче-
ская деятельность, эстетический идеал, эстетический вкус, красота.

N. N. Sotnikova
AESTHETIC CULTURE AND ITS VALUES

The article interprets the essence of aesthetic culture and its values. It notes that 
aesthetic culture is a complex system of a human’s sensory and intellectual abilities, his 
ideas about beauty and harmony, and physical things and behavior forms created by a 
human being according to the laws of beauty. The article states that aesthetic values are 
spiritual values that are inherently related to the perception, experience, identification 
and creation of beauty and harmony. The main values of aesthetic culture are beauty, 
aesthetic and its forms (beautiful and ugly, comic and tragic, sublime and base), aesthetic 
sense and aesthetic ideal.

Keywords: aesthetic culture, aesthetic value, aesthetic activity, aesthetic ideal, 
aesthetic sense, beauty.

Эстетическая культура как форма духовной культуры человечества имеет 
наиважнейшее значение в формировании внутреннего мира человека, его цен-
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ностных ориентиров и развития всего человечества. Впервые понятие «эстети-
ческая культура» было введено немецким мыслителем Эрихом Мейманом в его 
эстетической теории еще в начале ХХ века. Однако признание данное понятие 
получило только во  второй половине ХХ  столетия, и  стала широко использо-
ваться в эстетической и культурологической мысли.

Эстетическая культура представляет собой сложную систему чувственных 
и интеллектуальных способностей человека, его представлений об эстетическом 
идеале, а также реальные предметы и формы поведения, созданные человеком 
по законам красоты и гармонии [8, с. 5]. Она возникает в результате обработки, 
облагораживания и оформления человеком самого себя и окружающей его дей-
ствительности (природной и социальной). Будучи сложной системой духовных 
ценностей, эстетическая культура включает в себя эстетическую деятельность, 
эстетические отношения, эстетическое сознание, эстетическое воспитание и об-
разование, а также художественную культуру. Оговоримся сразу, что не будем 
рассматривать художественную культуру, ибо она возникает на основе особого 
вида эстетической деятельности художественного творчества и несет в себе осо-
бый символический смысл и имеет особое значение в жизни человека. Однако 
формирование эстетической культуры невозможно без художественной культу-
ры и ее главной составляющей —  искусства.

Эстетическая деятельность как основополагающий элемент эстетической 
культуры представляет собой особую разновидность деятельности по законам 
гармонии, которая направлена на возбуждение чувств, эмоций и переживаний, 
воспитывающих понимание красоты. Она отличается от всех других видов де-
ятельности тем, что результатом ее являются эстетические значимые вещи, 
то есть она направлена на создание эстетических ценностей. Результат этой дея-
тельности имеет значение не только функциональное, практическое, но и эсте-
тическое, в нем выражаются эстетические вкусы (предпочтение цветовых гамм 
при оформлении интерьера, выбор форм предметов интерьера) и идеалы хозяев, 
их представления о совершенстве и красоте быта. Эстетической может быть лю-
бая деятельность, поскольку она представляет собой процесс полного и всесто-
роннего развертывания физических и духовных сил и способностей человека. 
Однако эстетическая деятельность не всегда предполагает в качестве своей цели 
создание эстетической ценности. Самоутверждение человека в труде восприни-
мается самим трудящимся как игра физических и интеллектуальных сил, спо-
собная доставлять человеку наслаждение. Эстетическая деятельность достигает 
соответствующей ее природе завершенности, когда в процессе этой деятельнос-
ти коренным образом меняется форма предмета, на  который она направлена. 
Если в результате такой деятельности предмет труда изменится до неузнаваемо-
сти и в форме продукта труда запечатлевается замысел и сама личность работни-
ка, то эта деятельность завершается созданием эстетической ценности. Если же 
предмет труда не преобразуется существенно и совпадает с результатами труда, 
то данная деятельность есть эстетическая по сути, но не по целям и результатам. 
Так, например, деятельность ученого представляет процесс его самовыражения, 
в  результате ее создаются не  эстетические, а  научные ценности. Эстетическая 
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деятельность, по  сути своей многообразна и  представлена в  различных видах 
(бытовая, садово-парковая, художественно-практическая, духовно-культурная), 
она может обособляться и превращаться в самостоятельный вид, художествен-
ное творчество, в результате которого создаются художественные ценности, ко-
торые тесно связаны с эстетическими, но отличаются от них.

Особое значение в системе эстетической культуры занимают эстетические 
отношения, которые неразрывно связаны и тесно сплетены с эстетической де-
ятельностью. Суть эстетических отношений заключается в соединении субъек-
тивного и объективного. Причем, объективное начало представлено в сводном 
развертывании и чувственно-предметном воплощении творческих сил челове-
ка, основанных на познании явлений действительности. Субъективное начало 
выражено в получении наслаждения результатом свободной деятельности при 
облагораживании предметного мира. Эти отношения имеют чувственно интел-
лектуальную природу, в  них тесным образом переплетается духовное и  мате-
риальное. В создаваемых вещах человек реализует свой замысел, цели и планы, 
применяя ко всему сделанному им критерий совершенства или несовершенства. 
Исходя из своего эстетического вкуса, человек создает нечто совершенное, по-
лучая при этом удовольствие не  только от  того, что он создал вещи, которые 
удовлетворяют его материальные потребности, но и от того, что в этих вещах во-
площены его умения, навыки и творческие способности по овладению природой 
творчества. Эстетические отношения, сложившиеся в  процессе деятельности, 
будучи особым видом отношений, между людьми в обществе (поведения, обще-
ния, быта и профессиональной деятельности по законам красоты), неразрывно 
связаны с процессом создания эстетических ценностей. На основе эстетической 
деятельности, а также возникших в ее процессе эстетических отношений и эсте-
тического воспитания формируется и развивается эстетическое сознание.

Эстетическое сознание, будучи собой формой ценностного осознания и от-
ражения действительности, представляет собой систему эмоционально окра-
шенных чувств, восприятий, суждений, оценок и вкусов, основанных на эсте-
тическом идеале. Процесс осознания осуществляется на основе взаимодействия 
человека и окружающей его действительности (природной и социальной). На ос-
нове индивидуальных эстетических чувств, эмоций и представлений, в которых 
отражена красота мира, формируется и развивается не только индивидуальное 
эстетическое сознание, но и эстетическое сознание общества.

Эстетическая культура как особая форма духовной деятельности человека 
представляет собой ценность, ей присущ смысл и значение. Оговорим сразу раз-
личие между смыслом и значением, как сущностными определяющими характе-
ристиками ценности. В работе «Философская теория ценностей» М. С. Каган так 
определяет данное различие:

Характерно, что от существительного «смысл» язык образовал глагол 
«осмыслять», тогда как со «значением» подобная операция невозможна —  
значение одного объекта для другого существует независимо от моего со-
знания, мировоззрения, системы ценностей, тогда как смыслом становит-
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ся значение объекта для меня как субъекта, и вне моей субъективности он 
не существует. Осмыслить и наделить смыслом, значение же познается как 
нечто внешнее по отношению ко мне как субъекту и от меня независимо 
[4, с. 126].

Смысл всегда связан с субъектом, всегда индивидуален, тогда как значение 
имеет объективные основания, по сути своей не связано с личностным воспри-
ятием, а принимается как должное, объективно данное.

Эстетическая ценность, что есть она по своей сути и какова ее роль в си-
стеме существующих ценностей? Сущность и  природа эстетической ценности 
осмысливалась, как в отечественной философии ценностей ХХ века (М. С. Ка-
ган, Л. Н. Столович, Г. П. Выжлецов и другие), так и в европейской аксиологии 
(Р. Ингарден, М. Блек, Ш. Перельман и  другие). Все исследователи признают, 
что природа эстетической ценности по  сути своей субъективно-объективна, 
«субъективированный объект, фиксированный в сознании человека» [4, с. 53], 
«единство значимого и желаемого (должного), сущего и идеала» [1, с. 133] и од-
новременно является «особенным эстетическим качественным моментом или 
комплексом значимых качеств, осевших на  предмете» [3, с.  397]. Совершенно 
верно, эстетические ценности, как и любые ценности вообще, возникают только 
при взаимодействии человека и  объективной действительности, когда резуль-
тат этого взаимодействия приобретает значение и  имеет смысл для человека 
как создателя эстетической реальности. Суть их представляет собой единство 
субъективного и объективного начал, являясь «субъективной объективностью 
и одновременно объективной субъективностью». Эстетические ценности пред-
ставлены в идеальной и субъективной форме, ибо всегда соотнесены с челове-
ком, и по сути своей не утилитарны. Они есть духовные ценности, неразрывно 
связанные чувственно-эмоциональным внутренним миром человека, его позна-
нием и  осознанием красоты в  жизнедеятельности и  искусстве. Одновременно 
они связаны с  умением человека воспринимать множество чувств, оттенков 
и настроений и со способностью его эмоционально переживать встречу с пре-
красным и  безобразным в  жизни и  искусстве. Сущность эстетических ценно-
стей заключена не в их фактичности, хотя реальная предметная форма являет-
ся носителем эстетической ценности, а в их значимости. Кроме всего, по своей 
сущности эстетические ценности противоречивы, что наиболее ярко проявля-
ется в эстетическом идеале, а также историчны и динамичны. Противоречивая 
природа эстетических ценностей заключается в том, что они вплетены в систему 
конкретных социально-исторических отношений. Наиболее ярко противоречи-
вая сущность ценности выражается в самой эстетической культуре. Творения, 
созданные человеком в  процессе его эстетической деятельности, сами несут 
в себе символический смысл и значение для человека и человечества и однов-
ременно являются каналами передачи ценностей. Именно в  культуре человек 
реализует свои индивидуальные ценности в общественно-приемлемых формах. 
Ценность, несущая в себе смысловую значимость, выполняет функциональную 
и позитивную роль. Содержание эстетических ценностей всегда является соци-
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ально-историческим, ибо они меняются вместе с развитием человека и челове-
чества, как меняются от эпохи к эпохе идеалы красоты.

Эстетические ценности как сложная система воплощают в  себе единство 
значимого и  желанного, сущего и  идеала, средств и  целей. В  них выражается 
самосогласованность бытия и  его восприятия. Они являют собой жизненные 
ценности (чувство радости, эстетического наслаждения) и  ценности культур-
ные (эстетическая деятельность, идеал, эстетические отношения). В  сложной 
системе эстетических ценностей определяющими являются: эстетическая дея-
тельность, красота, эстетическое и его формы (прекрасное и безобразное, коми-
ческое и трагическое, возвышенное и низменное), эстетический вкус, эстетиче-
ский идеал.

В эстетической культуре красота как ценность есть не что иное, как чув-
ственно воспринимаемое совершенство конкретного объекта, который достав-
ляет человеку не только удовольствие от его созерцания, но и эстетическое на-
слаждение. При эстетическом восприятии человеком созерцаемого им объекта, 
последний выступает носителем различных свойств. Красота как ценность мо-
жет воплощаться по-разному, ибо носители красоты могут быть различными 
(цветок, кристалл, тело человека, его лицо). Однако красота только опредме-
чивается в носителях, но не принадлежит им. Для распредмечивания красоты 
необходим человек, способный ее ощутить, увидеть и пережить. Носитель кра-
соты представляет собой некий вещественный знак, выступающий как красо-
та для воспринимающего человека. Чувственное переживание и  наслаждение 
красотой возникает только при взаимодействии человека с носителем красоты, 
значимым для него. Красота как ценность возможна только на основе единства 
человека и мира. Она представляет собой особое духовное отношение человека 
и мира, в котором выражается момент конкретной чувственности и одухотво-
ренности человека. Это отношение, как правило, возникает тогда, когда явление 
оказывается чувственно–привлекательным и духовно-значимым для человека, 
но не утилитарным. Выражаясь терминологией И. Канта, такое отношение есть 
«заинтересованная незаинтересованность».

Красота по сути своей надиндивидуальна, но предполагает наличие инди-
видуального эстетического отношения, стихийного или осознанного. Как верно 
отмечает Г. П. Выжлецов, «красота (как ценность) может выступать в качестве 
или значимости, или нормы, или идеала» [1, с. 133]. Красота как идеал по сути 
своей есть сама по себе ценность, ибо любое стремление к ней осуществляет-
ся всегда индивидуально по сути своей оно чувственно. Однако в этом инди-
видуальном чувствовании и переживании красоты заключается одновременно 
и ее общезначимость. Эта общезначимость являет собой неразрывное единство 
нормы, идеала и полезности, составляющих суть красоты как высшей ценности. 
Такое единство возможно тогда, когда норма на уровне чувственном и эмоци-
ональном принята воспринимающим человеком, а  значимость признается им 
как высшая целесообразность, а не только как полезность. Красота как самоцен-
ность получает свое проявление в индивидуализированном идеале. Существую-
щие канон и норма не должны противоречить индивидуальному вкусу человека 
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и  должны быть внутренне приняты им.  Красота, будучи духовной ценностью 
эстетической культуры, существует в мире и реализуется в жизни конкретных 
людей, в конкретно-исторических условиях. Ценностная природа красоты явля-
ется основой для эстетического в его различных формах прекрасного, а также 
для формирования и развития эстетического вкуса и идеала.

Эстетическое как ценность, имеющее значение и  несущее в  себе смысло-
вую нагрузку, понимается теоретиками эстетической культуры по-разному. 
В. В. Бычков трактует «эстетическое» как эстетические отношения. М. С. Каган 
понимает «эстетическое» как эстетику, науку о прекрасном. А. Ф. Лосев осмы-
сливает «эстетическое» как выражение той или иной предметности, которая 
дана нам как самодовлеющая, созерцательная ценность, выражающая чувст-
венно предметное бытие, в котором все чувственное и ощутимое одновременно 
есть осмысленное и выразительное. И, наконец, «основу эстетического состав-
ляет чувственно-выразительное, стремящееся к совершенству» (В. А. Салеев) [6, 
c. 120]. Несмотря на неоднозначное понимание «эстетического» в нашей отечест-
венной философской мысли, все мыслители придерживаются точки зрения, что 
оно неразрывно связано с ощущением, восприятием и осознанием прекрасного 
и совершенного в жизни, деятельности и искусстве. Эстетическое как ценность, 
его смысл и значимость заключаются в том, что оно вызывает у человека чувст-
ва наслаждения и удовольствия, способствует развитию его внутреннего мира 
и духовных качеств, а также развивает способности в осмыслении прекрасного 
и безобразного, комического и трагического, возвышенного и героического.

Как совершенное эстетическое возникает в процессе материально-духовной 
деятельности человека и человечества. Оно по сути своей представляет собой со-
вершенно новое образование, возникающее как органическое соединение субъек-
тивного и объективного начал. Следовательно, «эстетическое» представляет со-
бой сферу субъектно-объектных отношений, в которых восприятие объекта или 
представление о нем сопровождается незаинтересованным и бескорыстным удо-
вольствием. В сущности «эстетического» выражен духовно-материальный опыт 
человека, направленный на освоение внешней по отношению к нему реальности, 
в которой есть красота. Суть его сводится к специфической системе неутилитар-
ных отношений человека и воспринимаемого им объекта, в результате этого взаи-
модействия человек получает духовное наслаждение. Именно в этом заключается 
значимость и смысл эстетического и его ценность в жизни человека и общества.

Эстетический вкус как ценность есть это особая способность человека оце-
нивать окружающую действительность по законам красоты, то есть иметь эсте-
тическое оценочное суждение. Эстетический вкус возникает на основе развито-
го эстетического чувства. Как ценность эстетический вкус представляет собой 
сложное духовное образование, в нем заключено избирательное отношение че-
ловека к действительности. Именно эстетический вкус способен в эмоциональ-
ной форме оценивать действительность как совершенство или несовершенство, 
в нем выражается вся полнота внутреннего мира человека, его манера поведения, 
пристрастие к цветовым гаммам в одежде, любимые ландшафты для уединения 
и прогулок. «Поскольку вкус —  не врожденная, а благоприобретенная духовная 
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сила, он может формироваться пожизненно, в процессе приобщения индивида 
к культуре» [5, с. 188], следовательно, формирование и развитие эстетического 
вкуса происходит под воздействием эстетического воспитания. Именно через 
получение человеком знания, приобщения его к красоте природы, быта, произ-
ведениям искусства формируется его внутренний чувственно-эмоциональный 
опыт. Эстетический вкус реализуется через эстетическое отношение к действи-
тельности, одновременно выступает в виде нормы, для осмысления новых, ранее 
неизвестных, только что возникающих явлений, как в жизни, так и в искусстве. 
Нормативный характер эстетического вкуса имеет значение для человечества, 
ибо в нем выражается преемственность в развитии эстетической культуры, на-
следуется система определенных вкусов от прошлых поколений и на их основе 
вырабатываются новые пристрастия, новые эстетические суждения и  оценки. 
Нормативность эстетического вкуса способна не только оказывать воздействие 
на формирование и развитие внутреннего мира человека, но она одновременно 
является основой для возникновения эстетического идеала.

«Эстетический идеал», как верно отмечает В. С. Ежов, «представляет со-
бой обобщенную мысль, некую абсолютную ценность, которую невозможно 
превзойти и которая имеет значение, смысл и является значимым ориентиром 
в жизни человека» [2, с. 46]. Представляется, что данное определение является 
всеобъемлющим, в  котором дается полная трактовка сущности эстетического 
идеала как ценности. Эстетический идеал возникает из самой социальной жиз-
ни под воздействием эстетической деятельности и  творчества. Будучи духов-
ным явлением, эстетический идеал толкает человека к творческой деятельности 
по  воплощению этого идеала и  развитию эстетических потребностей, эстети-
ческих чувств, вкуса и оценки, что приводит к развитию его внутреннего мира. 
Поскольку формирование эстетического идеала осуществляется на основе эсте-
тического вкуса, постольку взаимосвязь между ними достаточно тесная, они 
как бы взаимопроникают и дополняют друг в друга.

Эстетический идеал как ценность по  сути своей является уникальным 
по сравнению с общественным идеалом. Он отличается от общественного идеа-
ла рядом особенностей: во-первых, он непосредственно связан с чувствами, пе-
реживаниями и эмоциями, выражен в чувственной форме; во-вторых, он являет 
собой норму, образец, эталон для возбуждения эстетических чувств и эмоций; 
в-третьих, он способен мобилизовать человеческие чувства и  волю и  показы-
вать направление в эстетической деятельности.

Эстетический идеал, будучи ценностью, одновременно есть высшая цель 
и  предвосхищение возможного, совершенного, создаваемого человеком. Он 
имеет огромное значение в эстетическом воспитании и образовании человека. 
Будучи ценностным ориентиром в  жизни и  деятельности человека, эстетиче-
ский идеал способствует формированию и развитию внутреннего мира челове-
ка, затрагивая мыслительно-интеллектуальную и  эмоционально-чувственную 
стороны его духовности [7, с. 297].

Мир эстетической культуры и ее ценностей —  это мир «светящийся смы-
слом» и  имеющий значение в  системе духовной жизнедеятельности человече-
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ства. Значимость эстетических ценностей заключается в формировании и раз-
витии чувственно-эмоциональных и интеллектуальных способностей человека, 
в осознании им прекрасного в жизни, деятельности и искусстве. Создание пред-
метов облагораживающих жизнь человека и человечества невозможно без осво-
ения им ценностей эстетической культуры. Именно под воздействием эстетиче-
ской культуры и ее ценностей человек развивает в себе собственно человеческое 
начало, в котором синтезируется интеллектуально-мыслительная и эмоциональ-
ная деятельность его по преобразованию самого себя и окружающего его мира.
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ИДЕИ КАРЛА ВИТТЕ
И СОВРЕМЕННАЯ КУЛЬТУРОТВОРЧЕСКАЯ ШКОЛА В РОССИИ

В 1990-х гг. в России начался процесс разрушения единого образовательного 
пространства, в результате чего появилась возможность создания новых обра-
зовательных учреждений, новых не только в смысле построения методических 
и содержательных подходов к преподаванию тех или иных предметов, но также 
и принципиально иных образовательных практик вообще. В то десятилетие, 
в частности, возникла концепция так называемой культуротворческой школы, 
поддержанной к настоящему времени практикой десятков школ России. В этой 
связи весьма актуальным становится уникальный опыт немецкого педагога 
Карла Витте (1767–1845). Основным принципом воспитательно-образователь-
ного процесса, использованного Карлом Витте, является принцип постепенно 
«расширяющейся ойкумены» —  создание внутри ребёнка непротиворечивого 
цельного саморазвивающегося образа мира путём приобщения через родной язык 
и родной дом к бесконечно многообразному историческому и географическому 
пространству вселенной. Этот «забытый» опыт немецкого педагога сегодня может 
быть полезен в деле совершенствования концепции культуротворческой школы.

Ключевые слова: школа, образование, воспитание, педагогическая мысль, 
педагогическая практика.

V. G. Rokhmistrov
KARL WITTE’S IDEAS AND MODERN CULTURAL SCHOOL IN RUSSIA
In the 1990s in Russia began the process of destruction of a single educational 

space. The result was the possibility to create new educational institutions, new not 
only in the sense of constructing methodological and meaningful approaches to the 
teaching of certain subjects, but also fundamentally different educational practices 
in general. In that decade, in particular, the concept of the so-called cultural school 
emerged, supported by the practice of dozens of Russian schools to date. In this regard, 
the unique experience of the German teacher Karl Witte (1767–1845) becomes very 
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relevant. The basic principle of the upbringing and educational process used by Karl 
Witte is the principle of a gradually expanding oecumene —  the creation of a consistent, 
integral, self-developing image of the world inside a child by introducing through the 
native language and native home to the infinitely diverse historical and geographical 
space of the universe. This “forgotten” experience of this German teacher can be useful 
in improving the concept of a cultural school today.

Keywords: school, education, upbringing, pedagogical thought, pedagogical 
practice.

1
Современный отечественный историк педагогики А. Н. Джуринский пишет: 

«Мощный поток педагогической мысли в конце XVIII —  1-й трети XIX вв. соста-
вили идеи классической философии. Её представители, прежде всего И. Кант, 
Ф. Шлейермахер, И. Г. Фихте, Г. В. Ф. Гегель, внесли особый вклад в развитие пе-
дагогики» [4, с. 190]. Эти мыслители, в свою очередь, опирались на идеи фран-
цузских просветителей и прежде всего Ж. Ж. Руссо, в русле идей которого, а так-
же французского философа К. А. Гельвеция выкристаллизовывались и позиции 
таких педагогов как К. А. Базедов и И. Г. Песталоцци. Идея целенаправленного 
воспитания всё более завоёвывала умы передовой интеллигенции XVIII в.

Замечательный французский философ Клод Адриан Гельвеций посвятил 
этому большую часть своих трудов. В сочинениях «Об уме», «О человеке» он вы-
сказал идею о том, что всякий нормальный ребёнок, родившийся без каких-либо 
патологий, благодаря правильному воспитанию, может стать не просто успеш-
ным, но и вполне выдающимся человеком. Немецкий педагог Карл Витте, под-
хватив эту идею и будучи абсолютно уверен в её истинности, решил дать этому 
неопровержимые доказательства.

Карл Генрих Готфрид Витте (1767–1845), которого принято называть Карл 
Витте старший, учился педагогике сначала в Зальцведеле (Саксония-Анхальт), 
а  затем в  Берлине, в  том числе у  реформатора прусской образовательной сис-
темы знаменито в то время доктора Фридриха Гедике (1754–1803) —  немецкого 
богослова и педагога, который, благодаря произведенным им преобразованиям 
в устройстве гимназий, пользовался большим влиянием. Его книги для чтения 
и  хрестоматии были лучшими в  своем роде и  выдержали много переизданий. 
После окончания Берлинского университета Карл Витте поначалу занимался 
частной педагогической практикой, в русле которой познакомился с выдающим-
ся педагогом того времени И. Г. Песталоцци. Затем, в 1795 году, был рукополо-
жен в чин войскового священника, а в следующем году стал приходским священ-
ником в городке Лохау близ Галле (ныне в составе Шкопау).

В 1800  году у  него родился сын, в  воспитании которого сельский пастор 
и намеревался продемонстрировать все преимущества научного подхода к обра-
зованию и  воспитанию детей. Иоганн Генрих Фридрих Карл Витте младший 
(1800–1883) известный немецкий юрист, историк литературы и переводчик, за-
несённый в Книгу рекордов Гиннеса как самый юный доктор философии в исто-
рии (он  стал доктором философии в  14  лет), с  раннего детства воспитывался 
своим отцом именно с  целью развития в  нём необыкновенных способностей, 
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и  уже в  1808 г. демонстрировал незаурядное владение различными языками. 
К 10-летнему возрасту юный Карл не только прекрасно владел родным немец-
ким, но и свободно говорил и читал на английском, французском и итальянском 
языках, а также знал древнегреческий и латынь.

После этого Карл Витте младший стал посещать Гёттингенский универ-
ситет. Здесь в продолжение четырёх лет он изучал исторические, филологиче-
ские, математические и философские науки, и в 1813 году появился написанный 
им на латинском языке трактат, на основании которого юный Витте 10 апреля 
1814  года и  получил в  Гиссенском университете степень доктора философии. 
При этом ведущие профессора немецких университетов после серьезнейших 
испытаний признали, что Карл Витте младший достоин степени доктора фило-
софии. По итогам этого эксперимента в 1819 году в Лейпциге вышел в свет двух-
томный труд Карла Витте старшего «Карл Витте или история его воспитания 
и образования», «забвение» которого в Европе —  настоящая загадка.

Немецкий пастор вырастил своего сына выдающимся человеком, однако его 
соратники заявили, что у человека, столь одарённого, как он сам, сын тоже дол-
жен быть умным. Следовательно, всему причиной выдающиеся задатки мальчи-
ка, а не искусство воспитателя-отца. Этот спор так и остался неразрешенным, 
и даже не рассматривается в научной литературе.

В этой связи, прежде всего, следует обратиться к трудам немецкого учено-
го Иоганна Готфрида Гербарта (1776–1841), считающегося одним из  основате-
лей научной педагогики. Преподававший в Гёттингене и в Кёнигсберге Гербарт, 
не только коллега и современник Карла Витте отца, но и человек того же круга. 
Он тоже, как и Витте, сначала работал частным воспитателем в Швейцарии, где 
также познакомился с Песталоцци. Справедливости ради следует отметить, что 
юный Витте поступил в Гёттингентский университет в 1810 г. —  через два года 
после того как Иоганн Гербарт принял от Канта кафедру в Кёнигсберге. Таким 
образом непосредственно пути их не пересекались. Однако, вне всяких сомне-
ний Гербарт прекрасно знал и книгу своего коллеги, и всю историю, связанную 
с воспитанием юного Карла. Тем не менее в изданном в Лейпциге во второй по-
ловине XIX в. полном собрании И. Г. Гербарта, состоящем из 19-ти полновесных 
томов, нет ни  единого упоминания о  Карле Витте, даже в  переписке Гербарта 
с коллегами педагогами.

Едва ли не прямым ответом на вопрос о его отношении к опыту Карла Витте, 
который наверняка неоднократно задавали профессору Гербарту в частных бе-
седах, звучит увещевание мэтра во введении к «Общей педагогике», где ученый 
пишет следующее:

Пусть те, которые с  такой уверенностью хотят основать воспитание 
исключительно на опыте, хоть раз бросят внимательный взгляд на другие 
опытные науки! <…> Они вынесут тот опыт, что один опыт ничему не на-
учит, так  же как ничему не  научат разбросанные наблюдения; что один 
и тот же опыт надо повторить двадцать раз в двадцати различных ступе-
нях, прежде чем он даст какой-нибудь результат [3, с. 7].
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2
В начале 1990-х годов в России начался процесс разрушения единого обра-

зовательного пространства, в результате чего появилась возможность создания 
различных новых образовательных учреждений, новых не только в смысле по-
строения методических и  содержательных подходов к  преподаванию тех или 
иных предметов, но также и принципиально иных образовательных практик во-
обще. В то десятилетие создавалось множество частных учебных заведений, рас-
считанных на разные возрастные категории, затронувших достаточно большую 
часть населения нашей страны. Результаты этих новшеств нам ещё предстоит 
оценить в будущем. Как пишет доцент Российского государственного педагоги-
ческого университета им. А. И. Герцена Л. Н. Летягин:

Современное образование как система алгоритмов введения человека 
в культуру переживает показательный период переосмысления традици-
онных стратегий. В значительной мере этот процесс связан с поиском отве-
тов на приоритеты глобализирующейся реальности [6, с. 27–28].

Необходимость внедрения новых подходов к образованию сегодня чрезвы-
чайно актуальна.

Необходимость качественных изменений отечественного образования 
становится очевидной в свете статистики: менее 10% выпускников школы 
практически здоровы; и родители, и дети обоснованно жалуются на учеб-
ные перегрузки; учителя единодушно констатируют угасание познаватель-
ного интереса школьников; приемные комиссии вузов свидетельствуют 
о снижении качества подготовки абитуриентов [7, с. 176].

В середине 1990-х годов, в частности, возникла концепция так называемой 
культуротворческой школы. В русле этой концепции в РГПУ им. А. И. Герцена 
был разработан комплекс программ, необходимых и достаточных для организа-
ции полноценного образовательного процесса в школе. На основании этих реко-
мендаций был создан ряд школ-моделей, работающих в новой образовательной 
парадигме. Главной целью культуротворческой школы является стремление

…вооружить своего воспитанника основательными критериями судь-
боносного выбора, учитывая, что понимание социальной ситуации и сво-
его места в ней возможно лишь при наличии непротиворечивого образа 
мира и человека в нём [1, с. 12].

Этой главной цели в культуротворческой школе предполагалось достигать, 
действуя одновременно в двух взаимополярных направлениях —  сосредотачива-
ясь не только на познании окружающего мира, но и на познании познающего этот 
окружающий мир. Иными словами, вся система образования должна строиться 
на оси «Я —  мир», обеспечивая тем самым не просто становление самосознания, 
но и определение самоощущения себя в окружающем мире. Достигать подобной 
цели предлагается путём полной междисциплинарной интеграции, которая,
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как показывает практика, оказывается здоровьесберегающей техноло-
гией, поскольку позволяет избежать повторов, структурирует материал, —  
а это значит, делает его «удобным» для освоения, действительно интерес-
ным каждому ребенку [1, с. 13].

И в этом смысле очень важно то, что «образовательное пространство куль-
туротворческой школы строится по  принципу “расширяющейся ойкумены”: 
от родной (ближней) культуры —  к культуре всей России и далее, —  к мировым 
культурам» [1, с. 13]. В целом, обучение в культуротворческих школах предпола-
гает создание непрерывного целостного образовательного процесса на протяже-
ние всех лет обучения ребёнка в школе.

Эта идея, предложенная профессором РГПУ им. А. И. Герцена А. П. Валиц-
кой, получила широкую поддержку. Не только в Санкт-Петербурге, но и в дру-
гих городах России в  начале двухтысячных годов начали создаваться школы 
культуротворческого типа, нацеленные на  достаточно высокие и  достойные 
результаты. Вот, например, как это было сформулировано в программе, состав-
ленной в 2010 году для средней общеобразовательной школы № 45 Приморского 
района Санкт-Петербурга.

Ожидаемые результаты: Удовлетворение потребностей государствен-
ных и  общественных организаций, научных, культурных, образователь-
ных учреждений в достойных человеческих ресурсах, способных к само-
регуляции, самообразованию и самореализации как гражданина России*.

Удалось ли школе достичь ожидаемых результатов за прошедшие годы, это 
по-настоящему можно будет понять лишь по прошествии десятилетий. Однако 
уже сегодня можно однозначно утверждать следующее. Школа перешла на тра-
диционный график обучения, отказавшись от внедрения новых культуротвор-
ческих принципов. Почему?

В процессе реализации идеи культуротворческой школы отчетливо выяви-
лись некоторые отрицательные моменты, первым из которых следует отметить 
следующий —не оправдалось одно из  основополагающих положений идеи  —  
здоровьесберегающая технология. Смысл этой технологии заключается в  том, 
что благодаря комплексной интеграции изучаемых предметов предполагает-
ся значительная экономия времени за  счет устранения неизбежных повторов, 
возникающих при традиционно сложившемся преподавании каждого предмета 
в отдельности. На практике же были отмечены «умственные, физические и нерв-
ные перегрузки всех участников» учебно-воспитательного процесса.

Конечно, это можно списать на неизбежные трудности, возникающие при 
реализации всякого нововведения, особенно отличающегося принципиальной 
новизной методологии. Можно принять во внимание и действие одной из угроз, 
отмеченных в материалах школы —  постоянные «изменения законодательства 
в области образования». Также А. П. Валицкая пишет: «В России ситуация обра-

* См. сайт школы: https://docs.google.com/document/d/1TYAyXZs01Mr45GzSW0mw 
DhXr_NZBGUU3Slw7Za3okec/edit?hl=ru
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зования существенно осложнена радикальной сменой типа общества, становле-
нием кардинально иных политико-экономических и ценностно-мировоззренче-
ских ориентиров» [2, с. 3]. В последнее время школа действительно претерпевает 
в этом отношении неизбежные трудности из-за необходимости перманентных 
перестроек своей повседневной работы. Однако если присмотреться к проблеме 
более пристально, гораздо более значимым препятствием начинает представать 
противоречие между предлагаемым нововведением и традиционной практикой 
организации учебного процесса.

3
В связи с этим уникальный опыт немецкого педагога Карла Витте становится 

весьма актуальным. Особенно важно то, что основным принципом воспитатель-
но-образовательного процесса, использованного Карлом Витте отцом, также яв-
ляется принцип постепенно «расширяющейся ойкумены» –– создание внутри 
ребёнка непротиворечивого цельного саморазвивающегося образа мира путём 
приобщения через родной язык и  родной дом к  бесконечно многообразному 
историческому и  географическому пространству мира. Этой цели Кар Витте 
отец достигал, осуществляя идею пошагового ориентирования ребёнка с самых 
первых дней жизни сначала в доме, затем во дворе дома, посёлке, окрестностях, 
соседних городках, городах, а  затем и  странах. И  все это выстраивалось с  не-
пременным учетом здоровьесберегающих механизмов обучения. Это полностью 
соответствует концепции культуротворческой школы. «Сегодня не  подлежит 
сомнению, что задача образования —  формирование завершенной и непротиво-
речивой картины мира не только в качестве итога учебного процесса, но и на ка-
ждом отдельном этапе обучения» [6, с. 31].

Особенно важно в опыте Карла Витте то, что всё время, от небольших про-
гулок до целых путешествий в благоприятные сезоны, заполнялось подробным 
исследованием и осмыслением всего того, что встречалось на пути: от явлений 
природы до шедевров мирового искусства. Здесь также мы наблюдаем полное 
созвучие с современными взглядами на образование.

Культура актуальна не  как данность, а  как заданность. Непрерыв-
ность как основное ее качество закономерно акцентирует проблематику 
отношения настоящего времени к разнообразным формам духовного опы-
та прошлого [6, с. 26].

В связи с чем неизбежно возникает вопрос: а возможно ли вписать подоб-
ную здоровьесберегающую схему непрерывного процесса пошагового обучения 
в  предлагаемый государством десятилетний (или даже одиннадцатилетний) 
цикл? Этот вопрос достоин отдельного изучения.

В непосредственном процессе обучения различным предметам и  особен-
но языкам Карлом Витте отцом применялся принцип тотального погружения, 
являющийся не только чрезвычайно здоровьесберегающим, но ещё и позволя-
ющим за  счёт избегания бесконечных повторов значительно сократить сроки 
учебного процесса. Ведь эти неизбежные повторы на практике не просто тор-
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мозят продвижение образовательного процесса, но  во  многом даже губят его, 
создавая зависимость от учебных пособий, а тем самым и неуверенность в соб-
ственных способностях и возможностях.

Методика воспитания и  обучения Карла Витте, принесшая столь блиста-
тельные результаты, при тщательном соотнесении ее с практикой еще не ушед-
шей окончательно в прошлое культуротворческой школы, может позволить нам 
лучше понять основные проблемы развития новых подходов в образовательной 
системе нашей страны. В  связи с  этим сегодня важно вернуть из  «забвения» 
опыт Карла Витте отца и подвергнуть его всестороннему научному и практиче-
скому анализу.
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КАКАЯ СОБАКА НУЖНА МЕГАПОЛИСУ?

Антропоканинное сообщество, присутствующее ныне в любом мегаполисе 
мира ставит задачи не только перед городскими властями, но и перед социологами, 
урбанистами и философами с одной стороны, и перед горожанами —  с другой. 
Как сосуществовать с представителями другого вида, нужно ли и можно считать 
их равноправными партнерами городского пространства, плох или хорош антро-
поцентристский подход в этом вопросе, как город меняет и человека, и собаку 
и не пришло ли время говорить о новых видах: homo & canis urbanicus?

Ключевые слова: антропоканинное сообщество, биом, умвельт, индексаль-
ные и иконические знаки, урбоморфизм.

M. N. Belousova
WHAT DOG DOES THE METROPOLIS NEED

The anthropocanin community presents now in any world metropolis sets tasks 
not only for city authorities, but also for sociologists, urbanists and philosophers on 
the one hand, and for citizens —  on the other. How to coexist with representatives of a 
different species? Is’t necessary and possible to consider them as an equal partners in 
urban space? Is the anthropocentric approach in this issue bad or good? How the city 
changes both the person and the dog, and is it time to speak about new species: homo 
& canis urbanicus?

Keywords: anthropocanin community, biome, umwelt, index and iconic signs, 
urbomorphism.

Ныне уже практически невозможно оспорить, что единственной формой 
существования человека является город. Процесс урбанизации неостановим. 
Связь с природой разрушена и заменена изображением природы. Но все-таки 
эта связь остается онтологическим свойством человека, чья биофильность нику-
да не исчезла. И горожанин, как утопающий за соломинку, хватается за сущест-
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во, находящееся на грани между природой и культурой —  собаку. Именно в об-
щении с  ней он актуализирует свои основные внутренние запросы: эмпатию, 
рефлексию, самоидентификацию.

В постмодернистском мире симулякров человек с собакой всегда находится 
здесь и сейчас. Он реален, более того, он расширяет свое пространство и свою 
личность через собаку, но в то же время именно собака находится с человеком 
в отношениях откровенного рабства и взаимной консумации. Так или иначе, ме-
гаполис становится антропоканинным обществом, и  проблемы, порождаемые 
этим, должны решаться тоже здесь и сейчас.

Сосуществование человека и  собаки в  городах насчитывает, как и  сама 
история городов, уже более шести тысяч лет. Но место и рассмотрение этих от-
ношений в современной культуре должно исследоваться именно в глобальном 
аспекте жизни современного мегаполиса, ибо, если в одних обществах (преиму-
щественно сельскохозяйственных) отношения человек-собака остались такими, 
какими были на протяжении многих веков, то в городах они несомненно изме-
нились, хотя и  не  столь коренным образом, как может показаться на  первый 
взгляд. Собаки, как и тысячи лет назад остались в первую очередь товарищами 
службы, отдыха и религии, пусть формы этого товарищества претерпели изме-
нения и стали более драматичными.

Одним из наиболее значимых аспектов взаимоотношений горожанина и со-
баки является то, что собака всегда существовала и существует как бы в некоем 
промежутке, «на пороге». Не являясь полностью ни человеком, ни животным, 
городская собака являет собой одновременно и пропасть —  и мост между при-
родой и социумом.

Другим, не менее важным аспектом является то, что собака, будучи отра-
жением человека как никакое другое живое существо, изменяется вместе с че-
ловеческими потребностями и модой. До конца XVIII века триада город-чело-
век-собака находилась в достаточно стабильном состоянии —  до тех пор, пока 
не  начался процесс коммерциализации городского досуга, в  короткое время 
получивший большое количество отраслей. В том числе он затронул и собаку. 
С одной стороны, хозяева стали отслеживать родословные своих питомцев, что-
бы придать им большую значимость. «Статус владельца собаки с идентифици-
руемым генеалогическим древом стал одним из социальных маркеров среднего 
класса» [9, с. 129. Здесь и далее перевод с англ. мой —  МБ].

С другой —  началось активное выведение новых пород, удовлетворяющих 
всё новые запросы владельцев, в котором с самого начала практически отсутст-
вовала этическая сторона. А ведь любая новосозданная тварь нуждается в осто-
рожном, тщательном и  вдумчивом интегрировании в  общество. Этот вопрос 
не был решен и впоследствии привел к далеко идущим негативным последст-
виям. Но недаром именно тогда появляется «Франкенштейн, или современный 
Прометей» Мэри Шелли, открыто заявивший, что творец должен нести ответст-
венность за тварь.

С этого момента трагедия взаимоотношения человек-собака в городе заклю-
чается в том, что собака стала частью социального окружения своих хозяев. Это 
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утверждение звучит достаточно безобидно, но лишь на первый взгляд, ибо на са-
мом деле за ним скрывается низведение животного до уровня сентиментального 
напоминания о природе, украшения интерьера, интригующей биографической 
подробности, наконец, просто лекарственного средства —  иными словами до-
машняя собака в городе есть «артефакт, более или менее вписывающийся в наше 
комфортное существование» [6, c. 42].

Собственно, именно на  двух этих основаниях  —  существование собаки 
на границе природы и культуры и ее разведение в угоду человеческим амбици-
ям —  и выстраиваются все типы отношений человека и собаки в городе.

Необходимо сказать несколько слов и о том, что именно городская собака 
вызывает у человека ни с чем не сравнимое чувство любви, нередко превосходя-
щее по силе эмоции к себе подобным. Это подтверждается двумя современны-
ми феноменами: увеличение количества домашних собак в мегаполисах и эска-
лация чувства эмпатии по  отношению к  ним. Что стоит за  этими явлениями? 
Неприязнь к людям и неприятие их —  или обесцененность человеческой лич-
ности? Разумеется, в  мегаполисе постмодерна человек обезличивается, связи 
между людьми сокращаются, появляется большое количество одиночек, и  со-
бака вполне естественно выступает в  таком случае как некий эмоциональный 
заместитель или по меткому замечанию Доминика Гийо, как «транквилизатор 
на лапах» [2, c. 265]. Но практика городов, и Петербурга в том числе, говорит 
о том, что большая часть собак живет в полноценных семьях с широким кругом 
общения, у людей, не испытывающих эмоциональных проблем. И тогда любовь 
к собаке является всего лишь или дополнением к социальной жизни, или про-
сто представляет собой самостоятельную ценность. Что же касается способно-
сти к сопереживанию другому, то оно как неотъемлемая черта, приобретенная 
в ходе естественного отбора, присутствует у каждого человека и может быть на-
правлена на любой субъект. К тому же вести себя с собакой как с человеком еще 
не означает принимать ее за такового. Нередко время, проведенной с собакой, 
приносит человеку не только больше удовольствия, но и больше пользы при за-
трате меньших рисков, усилий и жертв. Как справедливо замечает тот же Гийо, 
«в своей привязанности к животному человек получает возможность выстроить 
полноценные и  аутентичные эмоциональные и  социальные взаимоотношения 
с другим существом, отличные от тех, что его связывают с людьми» [2, c. 273]. 
Словом, современная массовая «эпидемия» увлечения собаками-компаньонами 
в городах может рассматриваться как еще один из вариантов социальных взаи-
моотношений, иное проявление древней связи, существующей между человеком 
и собакой на протяжении 15 тысяч лет [9, c. 22].

Учитывая все вышесказанное, уже легче разобраться, что же представляет 
собой антропоканинное общество. Этот термин был введен социологом и  ан-
тропологом Домиником Гийо в  2009  году и  получил Гран-при Морон за  труд, 
способствующий продвижению свежих этических идей. Гийо определяет ан-
тропоканинное общество как истинно смешанное общество, сформированное 
одновременно и людьми, и собаками, существующее в одном пространстве с че-
ловеческими обществами. В таком обществе собака является уже не объектом, 
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этаким предметом обстановки, но становится полноправным членом сообщест-
ва из двух биологических видов. И соответственно в таком обществе формирует-
ся своя собственная культура, ритуалы, не свойственные врожденным поведен-
ческим реакциям, а формирующиеся в процессе социального взаимодействия.

Разумеется, говоря об  антропоканинном обществе, надо иметь в  виду ис-
ключительно городскую среду, даже уже  —  среду мегаполиса, который в  про-
цессе урбоморфизма (не  побоюсь этого слова) меняет поведение и  человека, 
и собаки. И здесь впору вспомнить о понятии общего умвельта у человека и со-
баки. Умвельт (Umwelt —  нем., «окружающий мир», термин, введенный Якобом 
Икскюлем) —  это особый мир восприятия и действия, тот мир, который строит 
себе всякий биологический вид и отдельная особь в нем. Иными словами, это 
поведенческое пространство жизни, значимая среда или в нашем случае —  субъ-
ективный мир любого живого существа, определяющий способ поведения в нем. 
Его образуют две сферы —  мир перцептуальный и мир операциональный.

Живя бок о бок, порой в прямом смысле этого слова, человек и собака вне 
зависимости от своих желаний начинают жить —  пусть и частично —  в общем 
умвельте. И эта общность так или иначе диктует определенные модели поведе-
ния, человек начинает видеть окружающий мир несколько по-иному, ибо чтобы 
жить с собакой в интимном общении, ради установления пространства взаим-
ности, человеку приходится «становиться немного собакой» (как и собаке —  че-
ловеком).

Путь, который проходит человек в этом направлении, обычно бывает более 
долгим, чем собачий в сторону человека, —  не в том смысле, что человек стано-
вится на четвереньки, а в том, что, поскольку собака понимает мир по-собачьи, 
человек, если хочет добиться результата —  управлять ее поведением, сделать это 
поведение приемлемым для себя и окружающих, —  должен практиковать такие 
формы поведения, которые имеют смысл в собачьем мире [7, с. 34].

Но поскольку умвельт собаки и человека семиотичен, то горожанин, при-
выкший считывать огромное количество знаков, входит в него достаточно легко 
и даже с удовольствием.

Помимо социального и когнитивного взаимодействия на появление и рост 
антропоканинного общества влияет и чисто биологический фактор. Речь идет 
об общем биоме. Биом есть вся совокупность жизни внутри нас. Во взаимосвя-
занном мире каждое живое существо несет в себе не только физические и хи-
мические характеристики, но  и  определенную информацию  —  то  есть между 
человеком и собакой происходит постоянный обмен информацией и энергией. 
Более того, и человек, и собака имеют существенно сходные основные системы 
эмоций. Иными словами, в процессе долгого сожительства человека с собакой 
в непосредственной близости путем обмена бактериями у них возникает общий 
биом, который определяет такие вещи, как настроение, восприятие мира, спо-
собность сопротивления болезням (укрепление иммунной системы, рост биоло-
гического индекса и адаптационных резервов) и многое другое.

Безусловно, появление антропоканинных сообществ меняет город. Они раз-
нообразит подлинную кровь города —  его «легкие связи» [8, с. 21], которые яв-
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ляются основой любого мегаполиса —  или иными словами реализует «главную 
функцию города: передачу культурного наследия… благодаря интенсивным со-
циально-культурным взаимодействиям» [3, с. 99]. Подобные антропоканинные 
сообщества утверждают важность для современного горожанина контактного, 
чувственного проживания жизни и реализуют его на практике, создают новые 
формы опыта, порождая новые отношения с социумом —  или доказывают то, 
что теперь в мегаполисе «локальное может влиять на глобальное, противостоя 
засилью гео- или макро-политического» [1, с. 254]. Это, так сказать, теоретиче-
ски. Практически же это означает появление новых профессий (догситтер, хэн-
длер, грумер), новых видов мероприятий (догтреккинг, канис-терапия и пет-те-
рапия, проекты КниГАВ и др.), новых мест культуры потребления (а именно это 
в первую очередь меняет любой город) —  рестораны и кафе догфрендли, новые 
топосы —  что в целом добавляет аутентичности любому городу.

Вследствие этого процесса так или иначе возникает проблема очеловечива-
ния собаки. Процесс этот зародился в эпоху индустриализации XIX века и ро-
стом городов, когда началось отдаление человека от  животного мира, от  при-
роды в  целом  —  и  именно тогда животные из  «они» превратились в  «мы». 
Современная наука подтверждает генетическую идентичность человека и  со-
баки с разницей в несколько процентов, но только осознание различия между 
животным —  в данном случае собакой —  и человеком может установить рав-
ноправные отношения между ними. Хорошо известны слова Делеза «Речь идет 
не о перекличках человека и животного, не об их сходстве, а о глубинном тожде-
стве; их зона неразличения глубже всякой чувственной идентификации: страда-
ющий человек есть зверь, страдающий зверь есть человек» [4, с. 39].

Но современный город именно через потребление упорно навязывает 
это очеловечение через образ собаки, не только порой одеваемой как человек, 
но и мыслящей как он. Страдает от этого и человек, который —  во-первых, теря-
ет возможность открыть для себя иной мир и научиться наконец распознавать 
знаки не только символические, но и индексальные и иконические, в окруже-
нии которых горожанин живет и к которым слеп и глух. Во-вторых, постоянным 
уравниванием человека и собаки, как в эмоциях, так и в правах, в определенном 
смысле размывается самоидентификация человека, которая в современном мире 
и без этого подвергается постоянным атакам. И это размывание границ между 
онтологическими категориями «животное» и «человек» чревато серьезными уг-
розами; в том числе может напрямую повлечь возникновение доселе неизвест-
ных медицине психических заболеваний.

Страдает собака, во-первых, остающаяся непонятой и, во-вторых, подверга-
ющаяся ненависти т. н. догхантеров, людей, которые не могут принять отноше-
ние к собаке как к человеку.

Городу нужен новый горожанин, умеющий обращаться с собакой одновре-
менно и как с субъектом и как с объектом, то есть способный выйти за преде-
лы человека, но так, чтобы не растерять человеческое, но найти новую форму 
межвидовой коммуникации. Городу нужна новая собака —  не подобие человека, 
но самостоятельный партнер, обладающий многими, еще не распознанными че-
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ловеком качествами, которые будут правильно использованы на благо собаке, 
человеку и городу.
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ЭКЗИСТЕНЦИАЛЬНЫЙ ВЗГЛЯД НА ПРОБЛЕМУ 
ПРОФИЛАКТИКИ СУИЦИДАЛЬНЫХ 

И ДЕПРЕССИВНЫХ СОСТОЯНИЙ У ПОДРОСТКОВ

В статье освещается проблема взаимосвязи экзистенциального кризиса под-
ростков с риском возможного суицида. Экзистенциальная сфера рассматривается 
как одна из фундаментальных основ человеческой психики. Ставится вопрос 
о необходимости более внимательного отношения педагогов к проживанию 
подростками данного кризиса. Указываются возможные пути профилактики 
суицидальных и депрессивных состояний старших подростков с точки зрения 
экзистенциальной психологии.

Ключевые слова: экзистенциальный кризис, профилактика суицидального 
поведения, коррекция депрессивных состояний, аутентичность, экзистенциаль-
ная сфера.

T. E. Korzuhina 
EXISTENTIALIST VIEW OF THE PROBLEM OF SUICIDAL АND DEPRESSIVE 

PROPHYLAXIS AMONG TEENAGERS
The article highlights the relationship between the existential crisis of adolescents 

and the risk of possible suicide. The existential sphere is seen as one of the fundamental 
foundations of the human psyche. The question of the need for more careful attitude 
of teachers to the residence of teenagers of this crisis is raised. Possible ways to prevent 
suicidal and depressive states of older adolescents in terms of existential psychology 
are indicated.

Keywords: existential crisis, prevention of suicidal behavior, correction of 
depressive states, authenticity, existential sphere.

Экзистенциализм или философия существования —  направление в филосо-
фии иррационализма возникшее в начале XX века. Основоположник данного на-
правления датский философ Сёрен Кьеркегор (1811–1855). Наиболее яркие пред-
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ставители —  Карл Ясперс (1883–1969), Мартин Хайдеггер (1889–1976). В центр 
внимания «философия жизни» поставила индивидуальные смысложизненные 
вопросы (вины и  ответственности, решения и  выбора, отношения человека 
к своему призванию и смерти) и проявила интерес к проблематике науки, мора-
ли, религии, философии, истории в той мере, в какой она соприкасалась с этими 
вопросами. В психологию экзистенциализм попал благодаря немецкому психиа-
тру, психологу и философу К. Ясперсу [20], а также швейцарскому врачу Л. Бин-
свангеру (1881–1966), внесшим экзистенциальную парадигму в психологическое 
русло [4]. Возникли понятия «экзистенциальные потребности», «экзистенциаль-
ный кризис». Один из таких кризисов протекает в подростковом возрасте.

В настоящее время тема подросткового экзистенциального кризиса требу-
ет к себе особо пристального внимания. Прослеживается прямая связь между 
проживанием этого кризиса и возникновением у подростков депрессивных и су-
ицидальных состояний в этот сложный период формирования психики. Более 
того, существует устойчивая тенденция роста случаев суицида среди подрост-
ков. Число самоубийств на каждые сто тысяч несовершеннолетних в последние 
три года постоянно увеличивается. Об этом в интервью по случаю Всемирного 
дня предотвращения самоубийств Федеральному агентству новостей рассказала 
уполномоченный при президенте РФ по правам ребенка Анна Кузнецова:

Коэффициент самоубийств несовершеннолетних в расчете на 100 ты-
сяч населения в возрасте 0–17 лет составил в 2016 году 2,5, в 2017-м —  2,3, 
в 2018-м —  2,6 —  привела данные статистики детский омбудсмен. Мы ви-
дим, что тревожная ситуация из года в год сохраняется. Проблема требует 
анализа и принятия соответствующих мер —  мер профилактики [22].

В связи с  происходящим становится актуальным более глубокое исследо-
вание подросткового периода формирования психики с целью выработки реко-
мендаций для наиболее эффективной профилактики и коррекции депрессивных 
состояний и девиантного поведения подростков, оказания необходимой поддер-
жки не только детям, находящимся в зоне риска, но и тем, кто может оказаться 
в этой зоне завтра.

По данным проверки воспитательных программ в школах России выясни-
лось, что соответствующими принятым нормам являются лишь 16%. При этом, 
74% школьных воспитательных программ не  предусматривают мер предупре-
ждения агрессии и  суицидов [22]. Возникает необходимость в  осуществлении 
специализированных программ, направленных на решение данной проблемы:

Мы предлагаем их [программы] модернизировать, чтобы детей 
не только учили в школах тем или иным предметам, но и направляли их 
личностное развитие, <…> давали духовно-нравственные ориентиры, ко-
торые помогут им не потеряться в жизни [22].

Согласно результатам уже проведенных на сегодняшний день исследовани-
ям, суицидные попытки среди детей до 13 лет чрезвычайно редки. С 14–15 лет 
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суицидальная активность резко возрастает, достигая максимума в  16–19  лет 
[11]. Что же способствует такой тенденции?

А. Н. Моховиков, проведя исследование подростков с  суицидальной ак-
тивностью, выделил семь основных мотивационно-когнитивных суицидаль-
ных комплексов [9], среди которых на  втором месте стоят, так называемые, 
аномические мотивы, отражающие потерю смысла и интереса к жизни, утрату 
внутренней силы для жизни. Та жизнь, которая мысленно представляется под-
ростку, не устраивает его по тем или иным причинам. Она не соответствует его 
ожиданиям, и, соответственно, подросток не видит смысла в своём дальнейшем 
существовании. Аномическая мотивация суицидального поведения довольно 
часто наблюдается в старшем подростковом возрасте и тесно связана с кризисом 
аутентичности. В ходе данного исследования стала очевидной связь между от-
ношением подростков к стрессогенным событиям, присутствующим в течение 
последнего года в их жизни, и формированием у них негативной «Я-концепции». 
В рамках возрастной динамики обнаружилась тенденция к ее снижению по мере 
взросления подростков. Суицидальная же активность, напротив, увеличивается 
по мере взросления: в наибольшей степени она проявляется у подростков стар-
шей возрастной группы.

Отсюда следует, что кризисные состояния и риск суицидального поведения 
подростков являются прямым результатом патологического протекания воз-
растного кризиса, в свою очередь проявляющегося в эмоциональных, когнитив-
ных и личностных нарушениях.

Что  же такое кризис аутентичности? Термин «аутентичность» получил 
распространение в психологии во второй половине ХХ столетия в связи с раз-
витием гуманистической и  трансперсональной психологии. Наиближайшими 
понятиями к  этому термину являются: свобода, самоактуализация, самость 
и целостность, присутствующие практически везде, где затрагивается понятие 
личности человека, выбора, ценностей и  смыслов. К. Роджерс говорил о  том, 
что основополагающая тенденция жизни заключается в  актуализации. Если 
структура Я неподвижна, то вступивший в противоречие с ней реальный опыт 
воспринимается как враждебный, как угроза жизни и искажается, либо не вос-
принимается. Не доверяя собственному опыту, Я полностью лишается доверия 
к себе. Это приводит к осознанию полного одиночества, утрате веры в себя, по-
явлению ненависти и презрения к жизни, в то время как смерть идеализируется, 
что приводит к суицидальным тенденциям [10].

К. Роджерс и Р. Мэй, представители экзистенциально-гуманистического на-
правления в психологии, выделяли особую роль тревоги и эмоциональных рас-
стройств в формировании суицидального поведения. Р. Мэй полагал, что основ-
ная причина самоубийств —  утрата смысла жизни [9].

Ключ к решению данной проблемы, возможно, кроется в следующем.
Представим себе психику человека как некий трехсоставный механизм. Две 

составляющие  —  физиологическая (головной мозг и  связанные с  ним нейро-
физиологические процессы) и  душевная сфера (эмоции, переживания, чувст-
ва) —  в истории психологии подверглись пристальному вниманию и довольно 
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тщательному изучению. Известно, что для каждой из этих составляющих суще-
ствуют свои ключевые периоды развития. Наиболее интенсивный рост коры го-
ловного мозга приходится на период от трех недель пренатального до трех лет 
натального периода жизни. В  этот период ключевым для успешного развития 
оказывается непосредственное влияние среды, обилие впечатлений через чувст-
венный опыт, физическая активность (крупная и мелкая моторика).

Пик развития душевной сферы приходится на  период от  трех лет, когда 
ребенок начинает воспринимать себя, как личность, и рождается я-конецпция 
(эго, самосознание) и до подросткового периода, —  здесь для успешного разви-
тия особую роль приобретает ролевая игра. Проигрывая различные жизненные 
ситуации, сюжеты, ребенок обогащает свой внутренний душевный (эмоцио-
нальный) опыт. Социализация также оказывает в этот период значительное вли-
яние, так как взаимодействие с окружающими людьми (а не только с мамой или 
другим близким человеком) дарит новый познавательный опыт именно в плане 
эмоций, стимулирует развитие эмоциональной сферы. Чем больше эмоций ре-
бенок переживает, чем богаче и разнообразнее его эмоциональная жизнь в этот 
период, тем лучше развивается его психическая (эмоциональная) сфера.

Что  же происходит с  психической сферой в  подростковый период? Не-
мецкий философ жизни, психолог, педагог Э. Шпрангер считал главными но-
вообразованиями подросткового возраста  —  возникновение рефлексии, осоз-
нание своей индивидуальности: «Истинная ценность не  навязывается извне, 
а из глубины души направляет индивидуальную духовную эволюцию человека» 
[15]. Неожиданно проявляет себя третья составляющая. —  пробуждается, как 
от спячки, до этого никак не являющая себя, духовная, экзистенциональная сфе-
ра. Подобно тому, как в три года ребенок переживает кризис рождения собст-
венного «я» —  стресс от внезапного и неожиданного открытия в то же время 
стимулирует активное развитие; так  же и  в  подростковый период, внезапное 
обнаружение экзистенциальных потребностей будоражит, вызывает беспокой-
ство, волнует и  захватывает всецело, вызывая тревогу, но  побуждая к  дейст-
вию. И тогда, подобно тому, как в три года родители направляют, корректируют 
развитие эго, так же и в подростковом возрасте, ребенок нуждается в помощи 
взрослых для осознавания рождения своего нового я (сверх-я), для того, чтобы 
учиться жить в новом, внезапно обнаружившем себя внутреннем пространстве.

В. Штерн писал о подростковом возрасте, как о промежуточном между дет-
ской игрой и серьезной ответственной деятельностью взрослого. В этом возра-
сте формируется тип человеческой личности, обуславливаемый переживаемыми 
им ценностями. «Скажи мне, что для тебя ценно, что ты переживаешь как наи-
высшую ценность твоей жизни, и я скажу тебе, кто ты». В зависимости от того, 
какая ценность переживается как наивысшая, определяющая жизнь, совершен-
но по-разному формируется личность. Переживаемые ценности обуславливают 
тип человеческой личности [16].

Экзистенциальный кризис —  это переживания, затрагивающие самые осно-
вы существования человека и  обращающие его к  проблемам жизни и  смерти, 
свободы и  ответственности, одиночества и  отношений с  этим миром, поиска 
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и  обретения смысла своего существования. Если оставить без внимания этот 
аспект, не оказать должной поддержки и не указать нужного направления дви-
жения (не по горизонтали, но по вертикали) подростки просто не знают, что им 
делать с тем «новым», что в них проснулось и оттого «бросаются» из крайности 
в крайность: от суицидальных побуждений до нигилизма, апатии, от обесцени-
вания собственной жизни до жестокого цинизма к «непонятливым» взрослым.

Изучая и применяя на практике методики активизации экзистенциального 
мышления, опираясь в  этом на  богатейшее наследие философов и  психологов 
практиков: Н. А. Бердяева [2], Сёрена Кьеркегора [7], Карла Ясперса [20], Мар-
тина Хайдеггера [14], А. Камю [6], Ж. П. Сартра [11], Э. Фромма [13], Э. Берна 
[3], Л. Кольберга [21], Э. Эриксона [18], Г. Ю. Айзенка [1], Л. С. Выготского [5], 
Д. Б. Эльконина [17], Ирвина Ялома [19], Виктора Франкла [12] можно и нужно 
искать практическое решение освещенной нами проблемы.
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ФЕНОМЕНОЛОГИЯ ЭСТЕТИЧЕСКОГО СОБЫТИЯ: 
В ОЖИДАНИИ ШЕДЕВРА

Понятие эстетического опыта является одним из спорных в современной 
эстетике. Автор предлагает заменить его пониманием эстетического события, как 
явления, принципиально выбивающегося из ряда подобных. Если эстетический 
опыт тяготеет к рассудочным формам суждения, то всегда есть вероятность 
пройти мимо красоты, являющейся центральным моментом эстетики. Событие, 
не гарантирующее такого столкновения с красотой, ближайшим образом стоит 
к пониманию чуда, поскольку нет никаких гарантий, что в последующем событие 
состоится с той же степенью напряженности и концентрации включенности че-
ловека в происходящее. Для иллюстрации подобного события автор обращается 
к фрагменту романа Марселя Пруста «В поисках утраченного времени».

Ключевые слова: эстетическое событие, шедевр, Марсель Пруст.

V. S. Makovtsev
PHENOMENOLOGY OF AESTHETIC EVENT: WAITING FOR A MASTERPIECE 

The concept of aesthetic experience is one of the controversial in modern aesthetics. 
The author proposes to replace it with the understanding of the aesthetic event as a 
phenomenon that is fundamentally out of the range of similar ones. If aesthetic experience 
tends to the rational forms of judgment, there is always the possibility of passing by 
beauty, which is the Central point of aesthetics. An event that does not guarantee such 
a collision with beauty is the closest thing to understanding a miracle, because there is 
no guarantee that the subsequent event will take place with the same degree of tension 
and concentration of human involvement in what is happening. To illustrate such an 
event, the author refers to a fragment of Marcel Proust’s novel “In Search of Lost Time”.

Keywords: aesthetic event, masterpiece, Marcel Proust.

Но разве картина, или, скажем, шире, художественное творение должно 
отвечать ожиданиям? Как лишенное нашего присутствия, еще лишенного на-
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шего вторжения в иные горизонты смыслов творения оказывается под влияни-
ем нашего отсутствующего в форме ожидания? Или, спросим иначе, насколько 
уместным подобное отношение человека к художественному творению, при ко-
тором сам жест по отношению к творению продиктован изначальной располо-
женностью? При этом без подобного отношения мы не можем себе представить 
ни его отношения к искусству, ни к миру в целом. Мир как творения Бога, как 
мое участи в его бесконечном творении в бескрайних интерпретациях. Каково 
вообще отношение человека к тому, что именуется художественным творением, 
учитывая предельную условность и конвенциональность в понимании того, что 
считать искусством, что подлинным, а что нет. Подвижность этих границ как 
возможное условие функционирование искусства бросает нас в  пространство 
интерпретации, при которых в иных случаях мы оказываемся в странном тупи-
ке, именуемым разочарованием. 

Художник, ориентирующийся на  определенный эффект зрителя, обречен 
не сделать главного, лишить творения своего голоса, —  изображая, изобразить 
мир закрытыми глазами, —  а именно это как присутствие видения другого ка-
жется наиболее ценным в художественном творении, позволяющее нам по-осо-
бому встретиться с  человеком,  —  а  это единственная подлинная радость, ко-
торая возможная в жизни, все остальные лишь по отношении к ней вторичны. 
Произведение искусства —  это всегда ты, и без этого оно лишено своей уникаль-
ности. Вслушайтесь в пространство языка, в котором мы замечаем персонифи-
кацию творения именем художника: Сходить посмотреть на  Моне или послу-
шать Рахманинова, как если бы мы ходили к ним в гости без предварительных 
звонков и обязательств быть ровно в шесть часов, —  как, собственно, и следует 
ходить в  гости, лишая гостеприимного хозяина возможности ожидать,  —  как 
любая рефлексия, ожидание рассудочно и подвержено сомнениям, и в этом его 
негативное составляющее. 

Ожидание вынуждает ждать, например, красоты или гениального про-
зрения, или чего-то такого, но  тем самым ожидаемое подменяет собой непо-
средственный акт созерцания, которое, стоит напомнить, есть ничто иное как 
непосредственное отношение сознания к эмпирическим вещам, и к которым ху-
дожественное творение не относится. Здесь оно совокупность материалов: холст, 
масло, рама, кроме этого весь тот шлейф чужих интерпретаций, который тянется 
за ним незримым хвостом. Уже за движениями мазками мы угадываем присутст-
вие художника. Произведение искусства уже давно не вещь, но способ видения 
вещи, при котором вещь лишена своего изначального, подручного смысла, даже 
если он сосредоточен в необходимости висеть на чьей-то стене и радовать чужой 
взгляд —  она лишена ожидания быть схваченной, и в  схваченности оказаться 
забытой, поскольку так осуществляет себя смысл. Ожидание же становится гру-
бым посредником, полностью являясь содержанием сознания, сквозь которое 
эстетическое событие осуществляет себя через репродуктивное воображение. 
Подобное отношение наглядного ожидания встречи с  прекрасным мы можем 
встретить на  первых страницах романа Марселя Пруста «Под сенью девушек 
в цвету». Было бы излишней грубостью с нашей стороны приводить текст ро-
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мана полностью, даже те фрагменты, которые непосредственно имеют отноше-
ния к теме разговора. Подобные вырванные страницы станут самостоятельным 
текстом, утратив свою изначальную органичную связь со всем пространством 
романа, в котором, как в симфонии, нельзя выделить одну красивую мелодию, —  
она только потому и красива, только потому и бросается к нам и будоражит, что 
имеет своим истоком все предыдущее содержание симфонии. Поэтому будем на-
ивно считать, что текст романа известен читающему эти строки. 

Герой находится в  состоянии ожидании,  —  в  начале романа первые де-
сятки страниц пронизаны этим чувством,  —  и  возможная встреча, оставаясь 
в  пространстве ожидания смутным фантомом, влияет на  настроение героя. 
Ожидания, растворяясь в пространстве личности героя, оказывается системоо-
бразующим фактором в отношении к периферийным элементам внешнего про-
странства, несмотря на  очевидную большую (эмпирическую) реальность, они 
оказываются в подчиненном положении. Подобному отношению подчинен весь 
текст романа Пруста. При этом ожидание —  это отсутствующее время в его не-
гативной актуальности,  —  мы замечаем о  нем по  его отсутствию ожидаемого 
явления. Поиск утраченного времени как форма самоописания это собственно 
запускания механизма времени в условиях глухого безвременья. Где та точка, пе-
рейдя которую, мы уже никогда не сможем столкнуться с ожидаемым, но навсег-
да застрянем в  ожидании? Применительно к  тексту, мы оказываемся связаны 
с «естественной установкой», отмечаемой, скажем, Лотманом:

…сталкиваясь с  тем или иным событием в  тексте романа, читатель,
естественно, применяет к  нему свою шкалу ожиданий (на  нее, конечно, 
наслаивается шкала ожиданий, обусловленная его литературным опытом 
потребителя художественных текстов: вполне возможен ход подсознатель-
ного ожидания, расчленяющего наиболее вероятное в жизни и в художе-
ственном тексте того или иного типа). Это дает ему возможность скон-
струировать наиболее вероятное следующее звено сюжетного развития [2, 
с. 290].

Но это звено приводит нас в тупик, в том, что мы называем разочаровани-
ем, и эту возможность Лотман категорически не заметил, поскольку подобное 
просто разрушает указанную «естественную установку» или вынуждает делать 
ряд оговорок, говоря, скажем, о «отсутствующей степени эстетического собы-
тия». В лучшем случае, мы можем назвать это состояние чистого эстетическим 
предпониманием, заимствуя термин из  философской герменевтики, понимая 
под ним определенный остаточный результат прошлого эстетического опыта, 
тем не менее это не избавляет состояние от заведомых негативных результатов, 
о чем Пруст с не меньшей внимательностью к своим чувствам описывает следу-
ющим образом: «когда занавес опустился, я почувствовал разочарование оттого, 
что это удовольствие, которого я так жаждал, оказалось меньше, чем я думал» 
[3, с. 24]. 

Можем с уверенностью сказать: будь ожидание оправданным, у героя, как 
и  у  каждого, оказавшегося в  его ситуации, хватило  бы силы воображения из-
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образить для себя образ эстетического события. Но к счастью, этого не прои-
зошло: остаточное чувство разочарование оказывается возможностью, минуя 
столкновения с произведением искусства (если мы не окажемся столь наивными, 
что начнем признавать случившееся за «плохое искусство», что случается часто, 
очень часто, чрезвычайно часто), оказаться перед самим собой, своей «неуда-
чей» по отношению к творению, или, шире —  к чужому видению мира, его слова 
о нем. Чья совесть выдержит признание своей неспособности к красоте, своей 
глухоты к  брошенному слову поэта? Разочарование оказывается точкой пере-
сечения двух путей: возможного отсутствия в произведении искусства опреде-
ленных достоинств, —  как если бы оно было чем-то внешним ему, —  и нашей 
неспособности улавливать эти достоинства. По внешним признакам это может 
оказаться одним и тем же. И так оно и было бы, упусти мы из виду механизмы, 
генерирующие представление о достоинствах в художественном творении. 

Мы же должны спросить себя о причинах и основаниях подобного ожида-
ния, которое, оказавшись очередным фантомом,  —  как любое ожидание, как 
любая форма надежды,  —  оставляет нас с  чувство разочарования, и  тем, что 
впоследствии окажется признаком первого соприкосновения с  реальностью 
искусства. Делез, пусть и немного иначе, касаясь этого фрагмента романа, так же 
замечает:

…в каждой области знаков мы разочаровываемся, когда предмет 
не  раскрывает ожидаемую нами тайну. Само разочарование  —  много-
образно, оно варьируется в  зависимости от  линии обучения. Мало что 
не вводит в заблуждение при первом контакте. Первое соприкосновение —  
доопытно, поэтому мы еще не способны различать знак и предмет: пред-
мет выступает проводником знаков и смешивает их [1, с. 59].

За разочарованием стоит спиной тайна, оказавшись не подвластной нашим 
изначально слабым притязаниям, разочаровывает, —  в чем причина этой боли, 
если у нас все еще остается «тайна» в присутствии разочарование? Тайна, отлича-
ясь от загадки, говорит всегда обо мне, взывает к моему постижению мира, и от-
сутствие которой это скорее следствие скудости души, чем причина познанного 
мира. Но чаще мы начинаем бросать в это море копья, на дне которого пластами 
лежат в тине наши ожидания. Это боль разочарования безнадежного влюблен-
ного человека, чей предмет любви оказался к нему безучастно холоден. К роману 
Пруста не применимо классическое понимание темы и сюжета, но главные на-
строение романа разворачиваются в отношении искусства и любви, и не всегда 
возможно провести четкую между ними грань, поскольку оказываются слиты 
в общей мелодии разочарования. 

«О гениальной черте в игре Берма мы узнаём из критики неделю спустя по-
сле того, как слушали ее, или сразу —  по восторгу публики» [3, с. 64]. Восторг 
публики —  вот общие места, зажигающие наш горизонт ожидания. Восторг как 
яркая реакция, указывает направление нашего взгляда: это —  красиво, и пото-
му достойно нашего внимания. Если есть девочка, искренне убежденная в на-
личии у себя тонкого эстетического чувства просто потому, что в ее плейлисте 
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в смартфоне собраны избитые классические шлягеры, а из всех художников она 
больше всего ценила Леонардо и в частности его «Джоконду», и эта ее личная 
убежденность нас не должна особо волновать, но в качестве примера прекрасно 
дополнит, —  не стоит забывать, что Пруст был снобом. Однако, наличие вкуса 
это яркое и активное, и интеллектуально затратное участие в эстетическом со-
бытии мира, а не демонстративное потребление «культурного наследия». К со-
жалению, но «Джоконду» мы уже никогда не увидим. Не физически, как если бы 
не смогли побывать в музеи, но иначе: мы ее слишком хорошо знаем, иные луч-
ше, чем самих себя, и поэтому не видят. Не считая возможности лично прикос-
нуться рукой к ее поверхности, —  но, кажется, легче купить на аукционе шедевр 
попроще, чем прикоснуться к краскам Леонардо. И не видим ее не потому, что 
она сокрыта от нас под толщей стекла в Лувре, но ввиду до неприличия расти-
ражированных копий шедевра, встречаемых нами в самых различных формах 
и вариациях (музыкальным произведениям повезло значительно больше в этом 
плане в силу их принципиально интерпретативного состояния, позволяющего 
слышимое услышать впервые). Так осуществляет себя любое творение, и «Шек-
спировский «Гамлет»,  —  как в  одном месте пишет Лотман,  —  это не  только 
текст Шекспира, но  и  все многообразие интерпретаций, накопившихся до  на-
ших дней» [2, с. 169], но более того: «Гамлет» —  это скорее интерпретации, чем 
«текст Шекспира», —  остающийся для нас «вещью в себе», —  и интерпретации 
в том числе имманентно наличествующих среди пространства массовой культу-
ры. Творение —  принципиально не завершенная вещь, будь это целый мир, как 
это понимал Кузанский, отвечая на вопрос о конечности мира, вводя понимание 
его беспредельности, или же конкретная «Джоконда». И незавершенная в силу 
возможности безграничности интерпретационного процесса, что порождает 
не только «богатство смысла», но и определенную стену, сквозь которую шедевр 
о себе уже никак непосредственно не заявляет. И это следствие восторга публи-
ки, по которой мы судим о гениальности творения. Или критика неделю спустя, 
как суждения авторитетных источников, —  немного стихнувший гул. Но все еще 
гул. Как часто, выйдя из театра или кино, публика начинает обсуждать увиден-
ное, —  впечатление еще не улеглось, пища, едва войдя в рот, даже не достигла 
желудка, и не начала перевариваться, —  но у публики уже имеется свое мнение. 
Иметь мнение об увиденном, и сметь об этом сказать, и найти к этому подходя-
щий повод —  даже если сказанное ничего не стоит, и не вызывает сочувствия —  
кажется, даже важнее самого увиденного! Увиденное опять оказывается позади 
нас. 

Мы должны условиться, что игра Бермы, как и в целом событие театра, опи-
сываемое Прустом, —  это гениальное событие. От того, что мы так условимся мы 
нисколько не отдалим от себя пространство художественного текста, при том, 
что цель не сам текст, а описанный опыт. Гениальное является элементом не про-
сто художественного творения, отличающегося от вещи своим индивидуальным 
способом бытийствовоания, но шедевром. Однако последнее, в отличии от тво-
рения, пока еще в истории философии не разработано настолько, чтоб об этом 
можно было концептуально говорить: шедевр —  это все еще искусствоведческий 
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штамп для предельно конкретных имен творений вроде «Джоконды» Леонардо 
или Девятой симфонии Бетховена. Такое номиналистичное понимание шедевра 
не может устраивать и вынуждает спросить о судьях и критериях, по которому 
творение относится к списку шедевров. Наличие подобного «аршина» позволи-
ло бы нам штамповать шедевры со скоростью механического станка. Творения, 
конечно, штампуют, и даже очень приличные, но к шедеврам они не относятся.

Фрагмент, к которому мы обращались в тексте Пруста, пронизан ожидани-
ем встречи с прекрасным событием, тем не менее качественное понимание про-
изошедшего акта мы замечаем в отрыве от события, —  так рождается его смысл, 
о котором мы только и можем говорить как о результате действия, но не причи-
не, однако красота —  это то малое в нашей жизни, что лишено смысла, но не как 
бессмысленное и  абсурдное,  —  впрочем, вопрос открытый,  —  но  как превос-
ходящее всякий смысл, и таковым может быть не только художественное тво-
рение, которое результат видения мира, но сам субъект видения, то есть жизнь 
человека как шедевр. Красота, как и все величественное не нуждается в смысле, 
чтобы быть. Что объясняется отчасти возможностью безграничной интерпре-
тацией произведений искусства. Мысль о  превосходящем положение смысла 
сущего достаточно тривиальна, однако свидетельствующая о принципиальной 
смене традиционных парадигм: для классической философии смысл равен цели 
существования, и  целиком помещается в  форме существования сущего, при 
этом не делая отличий каков онтологический статус подобного сущего. Мы же 
говорим о способе видения сущего, и даже не исключительной его кажимости. 
Это позволяет отличать вещь от художественного творения, а творение, —  коих 
всегда множества, но мимо которых мы так же можем пройти, и это будет наш 
эстетический поступок, —  от шедевра, и отличать исключительно феноменоло-
гически, а не рассудочно: если мы говорим о творении как эстетическом опыте 
в жизни человека, то шедевр —  эстетическое событие, которое лишено строгих 
оснований к тому, чтобы случиться. Поэтому нет одного фиксированного опыта 
переживания эстетического события, при том что опыт как элемент рассудоч-
ного постижения оказывается подчиненным подобным положениям. В шедевре 
всегда больше от чуда, чем это может показаться на первый взгляд. Рассудоч-
но это может быть один и  тот  же предмет. Возьмем в  качестве примера стол. 
Как вещь его смысл стирается в  его использовании, вещь  —  принципиально 
заменимое сущее, и  это может быть не  только стол, но  и  человек. Более того, 
отношение к человеку как к вещи встречает значительно чаще, чем отношение 
человека к вещи в собственном смысле. Как принципиально заменимое сущее, 
вещь отвечает всем признакам своего темпорального присутствия. Вещь обна-
руживает себя во времени в своей подручности. Стол как вещь там и тогда, ког-
да я за ним сижу, пишу, когда он является вместилищем моих вещей, —  в нем 
больше от  меня как существа пространственного, стола как такового  ж нет 
и быть не может. Мы заметим его скорее в его отсутствии, чем в его наличии, 
и только тогда заметим, когда желание воспользоваться столом окажется неи-
сполненным. Стол же, помещенный в пространство музея, —  это может быть 
любой стол, а не только изготовленный из редких пород дерева и с использо-
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ванием драгоценных металлов, скажем, письменный стол Ф. М. Достоевского 
в музее-квартире, —  такой стол, потенциально не теряя своих качеств вещи, уже 
лишен возможности быть актуально заменимым, но еще обладает такой потен-
циальной возможностью, —  сколь бы ни был искусен стол, мастер или группа 
мастеров в силах сделать копию и подмена окажется для нас незаметной. Стол 
Достоевского пронизан для нас не столько фактами биографии писателя, явля-
ясь материальным свидетельством его историчности, но определенного рода не-
зримым присутствием писателя; за этим столом как в черновиках мы угадываем 
пространство, в котором рождались его романы. Следы на поверхности стола, 
среди которых мы могли бы разглядеть брызги крови, конечно, метафизические 
брызги, которыми пропитаны страницы романов Достоевского, вещи, книги, 
бумаги, чернильница, свечи, являющиеся частью стола Достоевского, являют-
ся равноправными элементами всей совокупности смыслов, сосредоточенных 
в его личности —  во всем этом наблюдающий взгляд должен видеть больше ви-
димой поверхности, а именно пространственности человеческого присутствия, 
и в частности Достоевского, и это видение такое же эстетическое событие, как 
само чтение романа, —  оно его дополняет исключительным содержанием, ил-
люстрируя безграничность феномена творения, и в данном конкретном случае 
в его связи с творцом. Здесь становится ясным, что «оказавшись вблизи творе-
ния, мы внезапно побывали в  ином месте, не  там, где находимся обычно» [4, 
с. 68], и видимо в этом ключевой гносеологический аспект любого эстетическо-
го события. Однако и этот стол можно заменить, не лишив нас опыта встречи 
с ним, не разрушив ни единый узел смысла. 

Стол  же, понимаемый как шедевр, не  обладает отчетливыми признаками 
вещи, смысл такого творения растворен в акте созерцания, и шедевр уже лишен 
потенциальной заменимости, тем самым отвечая признакам уникальности ше-
девра, и, поскольку акцент смещается целиком в сторону субъекта эстетического 
события, оказывается исключительной способностью видения сущего. Событие 
шедевра выбивает из эстетического равновесия человека, и целиком подчиняет 
своему уникальному способу созерцания. Если мы говорили бы в этом случае 
о человеке, то речь у нас шла о любви. Конечно, подобное понимание шедевра 
не могло бы быть предметом классической эстетики, которая является по пре-
имуществу и  своему генезису формой философской гносеологии, в  то  время 
как шедевр это мое личное, предельно индивидуальное постижения реально-
сти действительного, и не может быть путей, ведущих к оному, некоего общего 
или частного метода познания, наличие которого просто стерло бы понимание 
шедевра как уникального события. Аналогия с  возлюбленным в  понимании 
образа шедевра не  кажется натянутой или лишней: шедевр  —  это всегда мой 
шедевр, и я могу искренне ревновать и негодовать, когда ему не отдают долж-
ного внимания и  равнодушно проходят мимо. Выстроить алгоритм, ведущий 
к нему прямой дорогой невозможно, и ожидание —  как одна из возможных та-
ких дорог к нему, —  обернувшись неизбежным разочарованием, является тому 
ярким примером. Так же парадоксальным образом, мы не сможем избавиться 
от ожидания, —  им проникнута наша изначальная направленность по отноше-
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нию к произведению. Остается только возможность внезапного столкновения, 
при котором становится совершенно не важен ни автор со всей той толщей смы-
слов, которую на него накладывает публика, ни мнения критиков, о которых мы 
еще ничего не знаем, ни техника, в которой исполнено произведение, ни школа, 
ни направление, ни тем более его рыночная стоимость —  все это оказывается 
за границами эстетического события.
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ЛИТЕРАТУРНАЯ САТИРА 
В СТИХАХ АЛЕКСАНДРА СЛАВНИКОВА: 
МОТИВЫ, СРЕДСТВА ПРОЯВЛЕНИЯ 

И ПОСЛЕДСТВИЯ ДЛЯ ТВОРЧЕСТВА ПОЭТА

В данной статье впервые обсуждаются и критически анализируются стихи 
нового, ещё не опубликованного, сборника молодого писателя и, одновременно 
христианского философа, Александра Славникова. Данная книга состоит из 77 
стихотворений на русском языке, воплощающих в себе традиции русской литера-
турной игры и сатиры ХХ–ХХI вв. По мнению автора статьи, современное развитие 
русскоязычной поэзии происходит по направлениям, близким к классическому 
Серебряному веку, и поэтому правомерно сравнивать тексты современных авторов 
с их предшественниками рубежа XIX–XX вв. При этом, безусловно, существуют 
разительные отличия текстов современной поэзии, связанных с развитием ин-
тернета и других новых электронных средств связи с миром, от текстов давно 
забытой эпохи первой трети XX в. Появление и развитие Всемирной паутины 
повлекло за собой и существенные последствия для развития Текста, как после-
довательности предложений (по определению немецкого лингвиста и филолога 
Ганса Глинца). Однако существуют и общие литературные и, прежде всего, ми-
ровоззренческие закономерности и отличительные тенденции развития.

Ключевые слова: сатира, критика, коммуникативная задача, кегель-бан, сти-
листический анализ текста, жанр, пародийная реализация, литературный абсурд.

M. P. Klochkovsky 
LITERARY SATIRE IN THE POEMS OF ALEXANDER SLAVNIKOV: 

MOTIVES, MEANS OF MANIFESTATION 
AND CONSEQUENCES FOR THE POET’S WORK

This article is the first to discuss and critically analyze the poems of a new, yet 
unpublished, collection of young St. Petersburg writer and, at the same time, Christian 
philosopher, Alexander Slavnikov. This book consists of 77 verses in the Russian 
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language that embodies the traditions of Russian literary satire of the game and the 
XX–XXI centuries According to the author of the article, the development of modern 
Russian-language poetry occurs in areas close to the classic Silver Age, and it is therefore 
legitimate to compare the texts of contemporary authors from their predecessors of the 
turn of XIX —  XX centuries. At the same time, of course, there are striking differences 
between the texts of modern poetry associated with the development of the Internet 
and other new electronic means of communication with the world, from the texts of the 
long-forgotten era of the first third of the XX century. The Appearance and development 
of the world wide Web has led to significant consequences for the development of the 
Text as a sequence of sentences (as defined by the German linguist and philologist Hans 
Glintz). However, there are also General literary and, above all, ideological patterns and 
distinctive trends of development.

Keywords: satire, criticism, communicative problem, bowling alley, stylistic analysis 
of the text, genre, parody implementation, literary absurdity.

I. Общие сведения
Александр Славников —  псевдоним молодого поэта, прозаика и драматур-

га, кандидата филологических наук, а также по совместительству исследователя 
в области исторической хронологии и циклизма. Как следствие, примерно одна 
четвёртая часть стихотворений сборника рассказывает и —  что ещё важнее —  
показывает крупных исторических деятелей (Пётр I, Александр I, Георг III, Вла-
димир IV и  др.) через призму художественного восприятия; другие произве-
дения посвящены живописцам и поэтическим вариациям на их шедевры. Так, 
например, нами было установлено, что, как минимум, в  семи произведениях 
открыто фигурирует имя Брейгеля-старшего. Тем не менее, подавляющее боль-
шинство стихотворений написано на библейскую тему. Неслучайно, что пример 
идеальной семьи по мнению поэта, это Иисус Христа и Его Родители. Пример, 
лейтмотивом проходящий через всё творчество автора (см. «Три Фигуры», цен-
турии шкафа и др.). Христианские тексты поэта —  сокровенные, лиричные, лич-
ные стихотворения, в которых нет места ни иронии, ни сатире. В них поэт сни-
мает литературную маску.

Следовательно, выбор псевдонима, маски —  это определённая игра в пер-
сонажи и cсоответствующие драматургические ситуации. Ещё Йохан Хейзинга 
в своём классическом труде “Homo ludens” утверждал о присутствии игры в тек-
сте. Сознательная раздвоенность индивидуальности автора позволяет критику 
смотреть не  на  личность автора, а  только на  предлагаемый к  чтению автором 
текст [4, с. 7]. Конечно, противоположность автора-пишущего и автора-маски 
(как вариант —  псевдоним) не даёт критику полной гарантии совпадения его су-
ждений с чаемой автором реальностью, той реальностью, которую автор хочет 
показать читателю, той реальностью, которую, по желанию автора, будет видеть 
читатель (ср. например, оформление страницы в социальной сети «В Контакте», 
где в навигации доступны такие опции, как «скрытые друзья» и т. д.), тогда са-
мым объективным из возможных критериев оценки стихотворений будет ана-
лиз текста.
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В этой связи исследуемый поэт —  автор актуальный, сатирический, в чьём 
инструментарии  —  художественные средства выразительности современно-
го русского языка. Тем не менее, писатель учитывает и традиции предыдущих 
исторических эпох развития поэзии. В том числе классический Серебряный Век. 
Неслучайно, в  переломные моменты развития общества искусство достигает 
трагических высот —  эта мысль была многократно высказана многими поэтами 
рубежа веков: И. Анненским, А. Блоком, А. Ахматовой и др. Такую же параллель 
можно провести и с днём сегодняшним —  по нашему мнению, в данный момент 
времени наблюдается расцвет второго Серебряного Века русской литературы 
и, в частности, поэзии: ведь, как известно, история никого ничему не учит —  
ни в политике, ни в искусстве. Она лишь диалектично повторяется на другом, 
более высоком или низком витке. Неслучайно, коммуникативная задача иссле-
дуемых нами текстов ещё неопубликованного, а только набранного в электрон-
ном документе word, сборника «Кегель-бан» (Kegelbahn) состоит в критическом 
рассмотрении и осмыслении изображенных перед взором читателя событий, по-
мещённых в тексты, выбираемых автором либо с целью порицания и осмеяния 
(см. «мартышки и  попугай», «на независимость соединённых штампов амери-
ки», «Об америке [обаме-рике]»), либо с целью созерцания и осмысления («елена 
ивановна», «Три стадии», «наблюдение у  окна»), либо с  целью катарсического 
выхода чувств (“Th e Рower”, «Волкодав», «Первый шаг» и мн. др.). Читатель при 
этом может либо согласиться с маской автора, либо дискутировать с ним, т. к. 
поэт настаивает на возможности интерпретаций собственных текстов, о чём не-
редко открыто заявлял в личных разговорах. Тем не менее, если читатель, он же 
интерпретатор текста, взял в руки книгу и осмысленно читает (а в ХХI в. можно 
открыть файл и визуализировать страницы на экране), значит, текст автора чи-
тателю интересен, как например, исследуемый нами сборник «Кегель-бан», со-
стоящий из 6 разделов.

II. Структура сборника
Первый раздел  —  1. Стихи для «народа»  —  это то  ожидаемое читателем 

от автора, что должен ожидаемо увидеть народ, т. е. показной уровень маски ав-
тора, то, что на разных уровнях —  явно на улице, в цирке, во сне, в обществе при 
поверхностном взгляде —показывается народу (публике); это уровень допуска 
читателя к автору, намеренно упрощённый синтаксис, общепринятый лексиче-
ский набор и соответствующая тематика. Безусловной вершиной данного разде-
ла являются «Три Фигуры», «Размышления в пещере», «Под рамой».

2. Стихи для «гурманов»  —  тексты для читателя-эстета, который чает 
(по воле автора-маски) насладиться тонкостями философии произведений или 
индивидуально-авторским стилем, посмаковать текст с филологической и эсте-
тической точек зрения; это «микс» высокого и низкого стилей, полифония звука 
и цвета. Самые сильные стихотворения раздела —  «Традиции», «бабушка-луно-
пёк» (в сборнике образ бабушки —  сквозной, встречается и в верлибрах, и в тра-
диционном метре (в  общей сложности, в  12 произведениях), «Звёздный час» 
и «Воскресение».
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3. Верлибры —  это ниша для уставшего от традиционной формы читателя, 
желающего насладиться особенной игрой ритма и  его чередований в  тексте; 
ниша, в которой утомлённый путник может отдохнуть от чеканного слога поэта 
и виртуозных рифм. Особенности верлибров сборника «Кегель-бан» —  в приёме 
фокусировки, во внимании к деталям, переход от частного к общему и обратно. 
Лучшие образцы данного раздела —  «елена ивановна», «классический случай» 
и «максим фадеев». В них —  частная жизнь, почти биографизм.

4. Центурии шкафа —  это вершина литературного мастерства автора и од-
новременно сердцевина сборника: от  предсказаний нового нострадамуса-про-
рока до ниспровержения только что прозвучавших в его тексте социальных те-
зисов, их саркастического осмеяния и тотального опрокидывания. Тем не менее, 
центурии шкафа —  новый жанр в русской словесности как по форме, так и по со-
держанию. Произведение —  целостно по своему материалу и состоит из 10 ча-
стей или, как их назвал автор, центурий, которые, в свою очередь, представляют 
10 строф по 100 строчек, объединённых метасимволом шкафа. Тематика —  раз-
нопланова. Неслучайно, «шкаф» предстаёт в индивидуально-авторской поэтике 
в разных ипостасях: от шкафа-вагона метрополитена до Шкафа-Храма; от шка-
фа-музыкального инструмента до  шкафа-машины времени. В  этой связи ука-
занный метаобраз продуцирует собственное мифотворчество и  мифопоэтику. 
Центурии шкафа —  вершина нелинейной поэзии. Отношения между строфами 
и центуриями организованы в парадигматическом ключе.

5. Социальное и  социальщина  —  это попытка [во многом удачная] крити-
ческого изображения картин жизни общества с  парадоксальными выводами: 
так, например, лирический герой набирает, в буквальном смысле, вес после по-
хода на футбольный матч, где фанат-патриций плюёт ему в лицо. Собственно, 
от плевка герой и прибавляет в весе. Произведение оканчивается низвержением 
стадиона в геенну («как прибавить в весе»). Подобная парадоксальная ситуация 
наблюдается и в стихотворении «Случай вечером 31 числа», по сюжету которого 
филистеры и мещане выгуливают по Невскому проспекту хладнокровных и пре-
смыкающихся монстров —  вместо собак и кошек, а центральная водная артерия 
Санкт-Петербурга превращается в «ни+ву», после соединения с Нилом. В этом 
смысле наиболее загадочным предстаёт произведение ”allegro”. Текст настолько 
герметичен, что практически не поддаётся толкованию [автор намеренно не по-
ясняет собственных произведений, т. к. это составляет его эстетическое кредо]: 
произведение начинается с описания «приключений» лирического героя с царём 
москитов, а заканчивается тем, что к ним не желают поворачиваться А. Градский 
и Д. Билан —  золотой состав жюри телепрограммы «Голос». Гипертекст разраста-
ется до невиданных масштабов аллюзий и реминисценций, если учитывать факт 
того, что в музыкальном названии произведения, оно же соответствующий тер-
мин, на  интуитивном уровне проявляются созвучные фамилии И. Аллегровой 
и К. Агиллеры. Таким образом, «социальное и социальщина», как бы зеркально 
повторяя известную пару «Достоевский и достоевщина», одновременно является 
кульминационным разделом сборника, в аспекте сатиры, разумеется. Бесспорные 
шедевры этого раздела —  «Мировоззрение» и «незадавшееся утро».
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6. Кегель-бан —  это цикл стихотворений, объединённых образом кегельба-
на, предстающего то боулингом, то полем, по которому катятся валуны, сбивая 
кегли-сурикатов. Как и в случае с центуриями шкафа, в «Кегель-бане» образ вы-
ходит на новый уровень и трансформируется в метасимвол. С одной разницей: 
в центуриях —  чёткий чеканный ритм в соединении со строгой метрикой. А «Ке-
гель-бан»  —  межжанровое, диффузное образование с  социальным контекстом 
и острым сатирическим началом. Лучшие образцы цикла —  «санитар леса» —  
сказка о трёх поросятах на новый лад, своеобразный перевёртыш: волк позици-
онируется мигрантом с Ближнего Востока, а три поросёнка являются погрязши-
ми пошлыми обывателями увядающей Европы. В этой связи отметим, что цикл 
начинается с одноимённого стихотворения, в котором предстают образы «наф-
нафа и  ниф-нифа», и  оканчивается этими  же образами, но  под другим углом 
рассмотрения, что, собственно, говорит о кольцевой композиции этого раздела.

Тем не менее, «Кегель-бан» —  раздел, завершающий сборник. Кегельбан — 
одновременно и  слово-символ, и  во  многом  —  конкретное слово со  вполне 
ясным денотатом. Неслучайно, в  современном массовом сознании боулинг  —  
своеобразный хронотоп, время, где можно весело провести досуг, + место народ-
ного гуляния для современных жителей мегаполиса. Следовательно, метасимвол 
«кегельбан», проецирующий мысль народную, также своеобразно обрамляет 
исследуемый сборник: читатель движется от «стихов для народа» к стихам о раз-
влечениях этого самого народа.

Учитывая фактор «народности» и  «элитарности» разделов сборника, воз-
никает закономерный вопрос: к какому же литературному жанру (или жанрам) 
следует отнести включённые в «Кегель-бан» тексты? В этой связи классический 
труд Роберта Веймана —«История литературы и мифология» —  может дать не-
которые ответы. Очевидно, что литература в целом и, в частности, поэзия есть 
миф как система мировоззрения автора или маски автора, то логично восполь-
зоваться системой литературных жанров, приведённой в указанном труде. В нём 
немецкий литературовед и критик приводит классификацию американского ми-
фокритика Нортропа Фрая, которая может быть использована для целостного 
понимания текстов рассматриваемых стихов.

Итак, система литературных жанров мифокритики, по  Нортропу Фраю, 
выглядит следующим образом: в  основе деления находятся 5 основных моду-
сов высказывания и изображения (fi ctional modes), положенные в основу клас-
сификации всей известной нам словесности от Античности, через европейское 
Средневековье и до Нового времени (с XVII в.): 1. Миф. 2. Романсеро. 3. Высокая 
подражательная форма. 4. Низкая подражательная форма. 5. Ироническая поэ-
зия. Критерий определения жанра вытекает из «способности героя действовать» 
(“the hero’s power of action”), которую Аристотель определял, как большую, мень-
шую или приблизительно равную нашей собственной:

Если герой «всем своим видом и по всей своей сути превосходит других лю-
дей и всё их окружение, то он есть божественное существо, а рассказанная им 
история —  миф в обычном смысле этого слова, т. е. история о божестве… Если 
герой превосходит других людей и  всё свое окружение по  степени действий, 
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то это типичный герой романсеро. Действия его чудесны, однако сущность их 
общечеловеческая; он живёт в мире, который не подчиняется обычным законам 
природы; он совершает чудеса мужества и силы, которые для него столь же есте-
ственны, сколь для нас противоестественны. Заколдованное оружие, говорящие 
животные, внушающие ужас людоеды-великаны и ведьмы…» (этим определяет-
ся жанр легенды, сказания, сказки). «Если герой превосходит по степени своих 
действий других людей, но не подымается над своим естественным окружением, 
то он вождь. Он обладает авторитетом, страстями и возможностями выражения, 
которые далеко превосходят наши собственные. Однако его действия подлежат 
как критике общества, так и  оценке в  силу естественного порядка вещей. Та-
ков герой высокой подражательной формы, как он представлен в большинстве 
эпосов и трагедий». Но если герой «не превосходит ни других людей, ни свое 
собственное окружение, то он один из нас. Мы реагируем на его общечелове-
ческие черты, как на свои собственные, и требуем от писателя для такого героя 
соблюдения тех же законов вероятности, с которыми встречаемся в мире нашего 
собственного повседневного опыта. Это герой низкой подражательной формы. 
Мы видим его в большинстве комедий и в реалистической прозе». И если, нако-
нец, «герой ниже нас самих по силе и уму, так что у нас возникает чувство что 
мы смотрим сверху на арену, где царит рабство неудачи или абсурд, тогда герой 
относится к ироническому жанру» [1, с. 212].

Данные способы высказывания разрабатываются Нортропом Фраем под-
чёркиванием различий жанров трагического и  комического. В  tragic fi ctional 
modes герой изолирован от общества, в comic fi ctional modes —  включён в об-
щество, интегрирован им. Тем не менее, несмотря на их неопределённость, ука-
занные критерии дают возможность раскрытия поэтических структур, являю-
щихся одновременно исторически имманентными и  формоопределяющими. 
Здесь закладываются специфически гуманная сущность искусства и социально 
обобщенная его значимость, образ человека в искусстве и человек в жизни. Од-
нако точного смысла критериев связи —  а это были бы критерии реализма —  
мифокритик не  раскрывает. Поэтические жанровые критерии определяются 
соотнесенностью искусства с обществом, то есть, исходя из отношения образа 
человека в искусстве к обществу, из отношений между личностью, поэзией, пу-
бликой в целом. И более того, Н. Фрай как критик осознает социальную приро-
ду исследуемого им предмета, но не делает из этого выводов, разрывая поэтику 
и  восприятие, заявляя, что «теоретик литературы и  ее потребитель не  имеют 
между собой ничего общего» [1, с. 177]; он настаивает на несовместимости лите-
ратурной теории и литературной оценки.

В этой связи, на наш взгляд, указанная система жанров, вполне применима 
для «Кегель-бана», и большинство текстов первого, пятого и шестого разделов 
анализируемого сборника следует отнести к  «ироническому жанру», то  есть 
к литературной игре и сатире, выраженных в анализируемых текстах в жанрах 
пасквиля, современной басни, эпиграммы и пародии. Тем не менее, в силу про-
тиворечивости концепции Н. Фрая, далее мы попытаемся на  нескольких при-
мерах текстов рассмотреть литературно-языковые средства сатиры и гротеска, 
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используемые автором для выполнения коммуникативной задачи и, возможно, 
сделать некоторые выводы о философии творчества автора.

III. Анализ стихотворений «брейгель» и «Преодоление»
Согласно определению немецкого филолога Вольфганга Кайзера, данному 

им в труде «Языковое произведение искусства» (Das sprachliche Kunstwerk), ос-
новной художественный метод гротеска  —  это мир отчуждения и  его переда-
ча в тексте вербальными и другими (например, визуальными) средствами (Das 
Groteske ist die entfremdeteWelt) [4, с. 237]. Подтверждение этому тезису, на наш 
взгляд, можно заметить в «брейгеле»:

А локоть  —  треугольник. Треугольник. / Углом торчит из  плёнки, 
из —  мазута. / И всё течёт вокруг, как будто / порожним чередом: в подоле 
/ крестьянка принесла от  господина, / за  плугом пахарь борозду ведёт, / 
а слева, где кончается картина, / набух червивый черный плод: / никто его 
паденья не заметил, / никто ему не протянул ладонь. / Из зала в зал мы дви-
жемся в карете, / вводим зрителей в агонию, в огонь. / шедевры умыкаешь 
в тень и тлен, / но брейгеля оставь —  со мной —  в покое. / икар поднимется 
со сломанных колен / и крыльями кровавыми укроет [2, с. 14].

Очевидно, что коммуникативная задача автора-маски, поставленная в дан-
ном тексте, состоит в сообщении читателю вещественно-вербальной информа-
ции об абсурдно-гротескном существовании лирического героя и реализуется 
следующими средствами: речь оформлена как преимущественно монологиче-
ское статическое описание, что подчёркивается начальными номинативными, 
короткими предложениями практически парцелятивного стиля в первых двух 
строках первого катрена, фиксирующими взгляд на  важных деталях картины 
Питера Брейгеля-старшего  —  «Падение Икара» (где одноимённый персонаж 
тонет в море, и видна лишь согнутая рука, образующая изгибом треугольник). 
Затем предложения, по мере движения взгляда читателя = зрителя, взирающе-
го на картину, разворачиваются в более усложнённые, их синтаксис становится 
сложным (составным), со значением ирреальности (союз «как будто»), но при 
этом номинальность стиля = преобладание ключевых существительных: черёд —  
подол —  крестьянка —  господин —  плод = сохраняется. И только в самом конце 
первого катрена возникает красочный экспрессивный образ: ключевое сущест-
вительное «плод» сопровождается создающими аллитерацию эпитетами «чер-
вивый» и «черный». Сложное предложение первого катрена плавно, статично, 
почти незаметно перетекает в одну из главных оформленных вербально мыслей, 
идей стихотворения, подчёркнутую двойным анафорическим повтором: «ни-
кто его паденья не заметил, / никто ему не протянул ладонь». Во втором катре-
не описание картины и  изображённых на  ней и  в  стихотворении персонажей 
становится более динамичным за счёт функционирования глаголов движения: 
от фиксированной статики наблюдается переход к медленному созерцательному 
движению —  «не протянул», «не заметил» (фиксированная статика, созданная 
за  счёт отрицания глаголов отрицательным местоимением). А  дальше, в  двух 
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следующих строчках речь маски-автора, скрывающегося за «коллективным мы» 
персонажей картины «брейгеля» (бюргеров) и одновременно зрителей, созерца-
ющих эту картину в музее или тексте (и тогда зрители становятся читателями), 
становится динамичным описанием за счёт глаголов активного действия: «дви-
жемся», «вводим». И  в  довершение новизны изменения статики на  динамику 
в тексте 2 конечных существительных второго катрена создают почти ассонанс, 
как минимум, созвучие: «агония —  огонь». Указанная пара выделяет важную ре-
матическую информацию на финальной коде второго катрена и актуализирует 
её для читателя, обеспечивая образно-эмоциональное восприятие. Максимума 
динамики, динамичности описание достигает в последнем катрене за счёт упо-
требления сниженного разговорного экспрессивного глагола «умыкаешь». Эта 
динамичность описания сопровождается звукописью, основанной на шипящих 
согласных: лексическая пара «шедевры  —  умыкаешь» продолжается щелевым 
[с]: о[с]тавь  —  [с]о мной  —  [с]о [с]ломанных. Динамическое описание оста-
навливается в последнем катрене аллитерацией почти парного словосочетания 
«тень и тлен». И в окончательном финале последнего катрена, казалось бы, на-
ступает полный покой, статика, подчёркнутая знаками тире (синтагматически-
ми паузами), но, однако, тут же потенциальный покой опровергается ирреаль-
ным будущим глагола «поднимется» («икар поднимется со сломанных колен»). 
Тем не менее финал —оптимистичен и подчёркивается аллитерацией [кр]: «[кр]
ыльями [кр]овавыми у[кр]оет».

В этой связи нельзя не отметить, что автор (А. В. Чистобаев) проиллюстриро-
вал стихотворение видеорядом. Ролик можно изучить в социальной сети «В Кон-
такте» на  странице Александра Славникова. О  видео тоже необходимо сказать 
несколько слов и сравнить визуализацию с текстом стихотворения. Идиллия слеп-
ца-Брейгеля, Питера Брейгеля Старшего, у которого на картине «Падение Икара» 
Икара никто не заметил, разрушена на видео звуковым рядом стиха и изображе-
ния (на видео), пульсирующего, как натянутый нерв. И если на его плоской, почти 
бесцветной, бытовыми цветами написанной картине, художник как бы призывает 
к  сотворению дел повседневных превыше фантазийно-небесных (работающие 
бюргеры-голландцы как  бы вопрошают, или даже не  вопрошают, а  просто буд-
нично, повседневно молчат, занимаясь обычными повседневными делами: «а кто 
такой икар, где он? а,  это тот маленький мальчик, который возгордился и  упал 
с Неба, и тонет теперь в море? и что он нам? и что мы ему?» В итоге подавляющее 
большинство бюргеров не замечает его, проходят мимо. Но на видео, за счёт зву-
ка и пульсирующего изображения создаётся проблемное сюжетное напряжение, 
требующее от  слушателя принять какое-либо решение для себя, чтобы решить 
проблему. Подвиг абсурден, но не бесполезен. Он дает возможность задуматься 
о высоком и решить проблемы мироздания, космического и общественного. По-
двиг сам по себе зовет к внутренней революции Духа. Но только один гражданин-
бюргер в светлой одежде, стоящий спиной к зрителю, замечает упавшего Икара, 
но  и  этот бюргер боится замочить ноги в  воде, боится предпринять решитель-
ное действие для спасения Икара. А на видео —  преобладает идея необходимого 
и обязательного спасения Икара! Вот, что звук животворящий делает!
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В остальных текстах сборника «Кегель-бан» Александр Славников  —  мас-
ка автора —многократно и успешно использует все приёмы гротеска: иронию, 
остракизм, осмеяние, отчуждение, отстранение, парадоксы и в целом —  абсур-
дизацию реальности. Вот, например, что касается названия, то можно сказать, 
что его воздействие на читателя основано на полисемии лексических значений 
термина «кегель» и «бан». Это немецкое слово, прижившееся в русском языке 
и означающее обычно вид аттракциона в чешском или другом луна-парке. Одна-
ко, если обратиться к первоисточнику, где термин звучит как Kegelbahn, то ста-
новится видна его многозначность. В  буквальном переводе он означает «ко-
нусная дорога», то есть дорога для кеглей (игрушек конусной формы). Однако 
в связи с развитием интернета появилось и другое значение: кегель = кегль как 
разновидность шрифта. При таком варианте рассмотрения возникает допол-
нительная возможная коннотация Kegel-Bahn —  дорога для изменения шрифта 
текста, то есть дорога для возможной интерпретации текстов, написанных раз-
ными шрифтами и, значит, литературными кодами, т. е. закодированных в русле 
сатиры и гротеска. Есть присмотреться к слову «кегель», то можно увидеть в нём 
однокоренное слово «кега», продуцирующее образ, также возникающий в сбор-
нике. Неслучайно, кега —  металлическая ёмкость (обычно из стали), использу-
емая для хранения и транспортировки пива и других алкогольных или безалко-
гольных напитков. Вторая же часть композита звучит как Bahn = Бан, созвучна 
и современному глаголу «банить», взятому из интернет-стиля.

Проанализируем ещё одно стихотворение, но  теперь остановимся более 
на содержании, чем на форме:

плетётся женщина на липкий мост, / и в кружке мелочь цинково зве-
нит. / горбатый скользкий матовый магнит / бездомных в притяжении ви-
нит, / старушка произносит в ливень тост / и поднимает над невою кружку, 
/ у хармса есть рассказ, и в нём старушка / свалилась из окна… смешно? … 
«смешно»… / и вот… перед старухою… окно, / и капли ледяные в горло 
лезут, / в автобусе косятся взгляды лезвий, / когда он тащит через мост своё 
гузно! / «безумная», —  девица промычит, / навстречку перестроив гелент-
ваген. / …и хлещут по лицу бабулю флаги / с перил в беззвёздной ветреной 
ночи. / на блюдце сморщенном улыбка тонет, / но с Богом перейдёт бабуля 
мост / в страстной сорокадневный пост… / и вздрогнут бронзовые кони 
[2, с. 12].

При поверхностном прочтении мы можем заметить, что текст наполнен 
прямыми отсылками к  хармсовским «вываливающимся старухам» и,  возможно, 
скрытой критикой «дикого капитализма» (упоминание молодой особы в  маши-
не первого класса, вероятно, является аллюзией на вождение без прав скандаль-
но известной особы). Тем не менее, на первом плане портрет бездомной пожилой 
женщины. Мрачная атмосфера, созданная автором-маской, нагнетается с самого 
начала не только строем рифмы, но и соответствующей лексикой, создающей ал-
литерационный ряд сонантов: «пЛетётся… на  Липкий Мост, МеЛочь циНково 
звеНит». Аллюзии на цинковый гроб позволяют построить цепочку ассоциаций, 
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звенья которой образуют одно семантическое поле денотата «смерть»: цинковая 
кружка —  цинковый гроб —  дорогой автомобиль, перестраивающийся на встреч-
ную полосу —  автобус с лезвиями. В этом смысле примечательно, что даже эпитет 
к мосту «горбатый» можно трактовать, как отсылку к идиоме «горбатого могила 
исправит». Таким образом, трагизм текста поддерживается ассоциативными штри-
хами образа, а преодоление пожилой женщиной трудностей бездомной одинокой 
безденежной жизни составляет вещественный фон стиха. Тем не  менее героиня 
не теряет оптимизма и произносит в «ливень над невою тост» (возможно, вспо-
миная блокаду и сравнивая её с современным положением дел). С другой стороны, 
прямая отсылка к классику абсурдистской литературы, казалось бы, лишает ста-
рушку надежды («у хармса есть рассказ, и в нём старушка / свалилась из окна»). 
Однако в тексте разбираемого поэта окно —  это образ устрашающего фантома —  
то ли это окно автобуса, из которого на старушку косятся пассажиры: «взгляды лез-
вий, когда он (автобус) тащит через мост свое гузно!», то ли —  окно какого-то дома 
или вообще окно обертона. Бабулю хлещут флаги забытого обществом периода со-
циализма, но она помнит его, и поэтому на её сморщенном лице-блюдце —  улыбка 
тонет. Но абсолютно экзистенциальное в своём начале, стихотворение заканчива-
ется надеждой на Христа: «но с Богом перейдёт бабуля мост в страстной сорокад-
невный пост». Таким образом, преодоление трудностей свершится!

В этом смысле преодоление трудностей интерпретации текста первого 
и второго уровней открывает проницательному читателю возможности гипер-
текста. На  наш взгляд, в  данном стихотворении присутствуют некоторые мо-
тивы новеллы Генриха фон Клейста «Нищенка из Локарно» (Das Bettelweib von 
Locarno), в  которой также присутствует образ бездомной пожилой женщины. 
Тем не менее, «Нищенка из Локарно» —  это, скорее, минус-приём, образ старуш-
ки, которая бредёт всегда по одному и тому же цикличному маршруту в комна-
те замка и в итоге вызывающей закономерный для новеллы трагический финал 
драмы (пожар в замке, в результате которого здание полностью сгорает, а мни-
мый главный герой —  итальянский граф —  гибнет в наказание за грехи, а истин-
ный главный герой  —  старушка-нищенка  —  одерживает мистическую победу 
возмездия). Тем не менее, в стихотворении российского поэта оптимизм внуша-
ет вера в Бога, а не слепое возмездие фатума.

IV. Средства и приёмы выражения сатирического в сборнике
1. Басенная аллегория: актуальная ситуация острой межпартийной борьбы 

в Соединённых Штатах изображена у поэта через конфликт на озере Чад между 
мартышками —аллегорическим воплощением сената и конгресса —  и попугаем. 
Наложение нескольких сатирических жанров друг на  друга (басня, аллегория, 
пастиш, пародия) позволяет говорить о межжанровом характере этого текста. 
Кроме того, ввод цитат из гумилёвского «изысканного жирафа» позволяет рас-
сматривать представленную ситуацию под другим углом: «…ушастую падаль 
из озера чад / изысканный ловит жираф» [2, с. 116]. Таким образом, «Мартышки 
и попугай» —  образец классической политической сатиры, приближенной к па-
лимпсесту.
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2. Каламбур: «он слыл любимцем всех балов, / но  занижал студентам бал-
лы» [2, с. 119]. Языковая игра в текстах Славникова позволяет создавать новые 
смысловые цепочки, рождённые на границе полисемии и омофонии: «мне ещё 
жюрить поэтов местных» [2, с. 123]. Как результат —  проявление категории ко-
мического на стыке созвучий двух разных языков: «ведь спикер не оправдывает 
спичек» [2, с. 123].

3. Сарказм: «В парадную заполз —  воняет псиной, / местами —  ни о чём, ме-
стами —  сильно, / ну как не вспомнить цербера у дойла, / с любого детектива 
ждать удоя / навряд ли можно» [2, с. 115].

4. Гротеск и  абсурд: «немезида судит безвозмездно, / скачивая сердце 
на смартфон» [2, с. 123]. Пародийная реализация тезиса Томаса Манна об искус-
стве как высокой болезни, выдвинутого им в новеллах о художниках в 30-х гг. 
прошлого века («Тонио Крёгер», «Смерть в Венеции»). Сочетание античности 
и  современности достигает в  этом тексте степени одновременно и  гротеска, 
и абсурда: с одной стороны, древнегреческая богиня возмездия Немезида пер-
сонифицируется в лице рассказчика, он же лирический герой, и читатель, за-
стигнутый врасплох, принимает этот приём в качестве абсурда. С другой сто-
роны, буквальное понимание текста  —  процесс загрузки внутреннего органа 
в память мобильного телефона —  говорит о чудовищных масштабах трагедии 
современного продвинутого it-пользователя, чья жизнь проходит за  компью-
терными устройствами. В этой связи предельно остро гротеск проявлен в осме-
янии массового увлечения модой на пластические операции: «Отрезать щёки, 
дабы похудеть, / и жир с лица вкачать в тщедушный пенис. / Как жаль, что всё 
пошло по бороде, / но финист-ясный сокол —  феникс» [2, с. 120]. Отметим, что 
в анализируемом сборнике приём гротеска зачастую работает в паре с абсур-
дом: «лайкая мои стихи, / на меня не лай. / мы с тобою —  петухи, / как лимон 
и лайм» [2, с. 73]. Очевидно, что абсурдные образы индивидуальной поэтики 
автора указывают на его связь с канонами лимериков и других шуточных ан-
глийских жанров. Как следствие —  наполнение старого жанра новым содержа-
нием.

5. Антитеза: категория комического резко обостряется в  стихотворениях 
на историческую тему. Так, в почти написанном гекзаметром большом стихот-
ворении «На независимость соединённых штампов америки» острой сатире 
подвергается личность британского короля Георга III, которому автор вменяет 
в вину действия колонистов в Новом Свете: «мы их купим за грош, ты учил нас, 
как надо «купиться», / ты и сам в том хорош —  на английском престоле немец-
кая птица» [2, с. 9]. Будучи чужаком, немцем по происхождению и находясь при 
этом в статусе английского монарха, король, тем не менее, выступает за коло-
низацию североамериканского континента. В этой связи следует отметить, что 
текстов, так или иначе посвящённых англо-американской действительности, 
в сборнике «Кегель-бан» немало (10). Возможно, причиной этому является де-
ятельность А. Славникова в области художественного перевода с соответству-
ющего языка, а также его профессиональная вовлечённость в историю западно-
европейских стран.
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V. Итоги
Ввиду того, что изначальной задачей нашего исследования не являлся глубо-

кий анализ особенностей эстетического содержания сборника «Кегель-бан», мы 
сосредоточились на категории комического в его сатирическом выражении, про-
явленного в его исторической ретроспекции. Данные, возможно, поверхностные 
на первый взгляд, полученные нами в ходе исследования индивидуально-автор-
ской поэтики книги, показали, что сатира в качестве средства комической пода-
чи материала сборника организуется на противопоставлении буквального смы-
сла слов, зачастую ассоциативному, и  высказываний их истинному значению. 
Моделью сатирического стиля оказывается либо эмоционально-экспрессивный 
принцип набора речевых приёмов, либо холодно-отстранённый принцип, вклю-
чающий латентный контекст. Категория комического в своём сатирическом из-
воде —  семантически неоднозначна: с одной стороны, традиционная функция 
высмеивания, основанная на твёрдом убеждении авторской позиции, однознач-
на и находится в правовом поле авторской оценки. Таким образом поэт подвер-
гает остракизму всё, что не укладывается в систему его социально-политических 
взглядов (см. «наставление», «Возвращение к жанру», «нашествие»).

С другой  —  попытка автора инкорпорировать собственного лирического 
героя в описываемую им реальность обнажает многочисленные примеры само-
иронии: («и лузеров со сцены Кали стёрла, / как славно, что скелет в себе уверен» 
[2, с. 13]). Как следствие, мы сталкиваемся с примерами «иронии с привкусом 
горечи»: «И в стопы тыкался неразложимый пластик, / плафон в мешке был явно 
ядовит. / я приобрёл товарный вид —  / Но к слепоте моей… он точно… непри-
частен…  [2, с. 14]».

Таким образом, самоирония совместно с  другими средствами выражения 
сатиры в сборнике «Кегель-бан» организуют системообразующий принцип, чья 
суть зиждется в переосмыслении прошлого, в свежем взгляде на классические 
жанры и в создании новых квазижанровых образований (см., например, «эпи-
грамма на того, кто примерит»). В этом смысле сатира разбираемого нами поэ-
та переориентирует установившиеся жанровые и родовые эталоны и языковые 
стили исторических эпох на новое пародийное направление в первоначальном 
значении «перепева», а  не  «повторения» (весьма показательно стихотворение 
«Возвращение к жанру», с одной стороны, перепевающее известную английскую 
считалочку о 10 негритятах, а с другой —  возвращающее жанр к своим истокам: 
в тексте идёт речь о темнокожих рэперах, перестрелявших друг друга. В живых 
остаётся только один).

В определённом смысле сатира, взывая к вечным [коллективным] сюжетам, 
тем самым конструирует методы герменевтики, применяемые А. Славниковым 
эффективно и продуктивно. Они выделяют типологические признаки, харак-
терные для толкования иронии и пост-иронии в рассмотренных нами произве-
дениях, подчёркивая одновременное противопоставление идиостиля молодого 
поэта и традиционализму, и авангарду. В этом смысле грядущие исследователи, 
безусловно, будут рассматривать феномен А. Славникова вне групп и направ-
лений.
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С другой стороны, эстетика текста анализируемого сборника не  «встаёт 
в  позу», не  дистанцируется от  классических художественных теорий, 
но  и  не  сближается с  ней. Но  сатира становится дескриптивным инструмен-
том или метаязыком идиостиля современного писателя. Тем не  менее, тексты 
А. Славникова не  превращаются в  бесконечность иронии или в  один сатири-
ческий роман, который всю жизнь пытаются создать постмодернисты. Нет, 
А. Славников —  не постмодернист, но —  неосимволист, на вооружении которо-
го всё многообразие форм языка, история культура и Религия.
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В статье анализируется возможность соотношения психогнозии (дескриптив-
ной феноменологии) и литературоведения, а также показывается эффективность 
этого подхода. Примеры, наглядно отображающие суть предлагаемой концепции, 
почерпнуты из отечественной литературной критики. В психогностической па-
радигме также истолкованы понятие литературы и процесс чтения. 
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THE NOTION OF LITERATURE AND THE PROCESS OF READING 

FROM PSYCHOGNOSTIC POINT OF VIEW
The article analyzes the possibility of correlation of psychognosy (descriptive 

phenomenology) and literary studies, and also shows the effectiveness of this approach. 
Examples, that clearly reflect the essence of the proposed concept, are drawn from 
domestic literary criticism. The psychognostic paradigm also interprets the notions of 
literature and the reading process. 
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Вряд ли кто-то усомнится в том, что феноменология и эстетика, явным обра-
зом пересекающаяся с литературоведением и литературной критикой, остаются 
в современной философии одними из самых актуальных и востребованных для 
изучения дисциплин. Причем плоскости, образуемые концептуальным полем 
этих двух наук, явно соприкасаются, а  не  лежат параллельно друг другу. Если 
первая представляет собой скорее направление, или метод (тип философии), 
то вторая —  область философии, являющуюся только одной из других, в сово-
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купности своей образующих предмет философии, таких как онтология, теория 
познания, логика, этика и др. (раздел философии). При этом дисциплина, обра-
зованная пересечением данных плоскостей, а именно феноменологическая эсте-
тика, «представляет собой значимое направление в русле эстетической мысли, 
с другой стороны, эстетическая проблематика оказалась весьма существенной 
для феноменологии» [1, с. 9]. 

Целью настоящей статьи является исследование возможности эффектив-
ного соотношения дескриптивной феноменологии и литературоведения, то есть 
уяснение того, что они могут дать друг другу, и могут ли вообще. Для этого не-
обходимо эксплицировать дефиниции психогнозии (как вида дескриптивной 
феноменологии) и литературы как феномена сознания, а также описать процесс 
чтения с представленной точки зрения и привести несколько примеров, разъяс-
няющих и подкрепляющих полученные результаты. Таким образом, ключевым 
предметом размышления будет органическое целое литературного мира отдель-
ного произведения как данность психической жизни индивида.

Психогнозия представляет собой ключевую концепцию австрийского 
философа XIX  —  начала XX  вв. Ф. Брентано. С  полным правом ее можно 
считать ранней вариацией дескриптивной (описательной) феноменологии, 
поскольку это понятие, как синонимичное, использовал сам автор. Впослед-
ствии последнее отобразит специфику первого этапа философского пути 
Э. Гуссерля, основателя феноменологии и ученика Брентано. Таким образом, 
психогнозия является своеобразной протофеноменологией, на  современ-
ном  же философском языке ее также можно было  бы назвать просто пси-
хогносеологией. Формально она представляет собой философско-психоло-
гическую концепцию, содержательно  же  —  учение о  различии очевидного 
сознания (непосредственности актов сознания) и сконструированного опыта 
(опосредованного восприятия внешней действительности), или о дихотомии 
психических и физических феноменов. Психический феномен —  это акт со-
знания, а физический феномен —  это его содержание (в терминах Гуссерля 
ноэзис и ноэма, соответственно). 

Единственно возможным полем философских размышлений для Брентано 
является опыт, только он выступает в качестве наставника, хотя при этом по-
добная ориентация не исключает допущения определенного идеального созерца-
ния [6, с. 11]. Сама же психогнозия является частью психологии —науки

…о душевной жизни человека, то есть о той части жизни, которая ста-
ла схваченной во  внутреннем восприятии. Она пытается исчерпывающе 
(насколько возможно) определить элементы человеческого сознания, спо-
собы их связи и указать условия, при которых отдельные явления объеди-
нены причинным образом. Первое —  дело психогнозии, второе выпадает 
на долю генетической психологии [5, с. 161].

Брентано характеризует первую как чистую психологию, вторую —  как фи-
зиологическую, при этом только первая может быть отнесена к точным наукам 
[5, с. 161]. Исходя из этого, философ устанавливает естественный порядок этих 
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двух наук, в соответствии с которым психогнозия занимает первое место, тогда 
как физиологическая психология (психофизика) —  последнее. 

Как было отмечено выше, краеугольным камнем психогнозии является ди-
хотомия психических и  физических феноменов. Она отбрасывает последние, 
рассматривая их только опосредованно, и  оставляет своим предметом только 
первые в их полном объеме. Как же они различаются? «Ничто не отличает силь-
нее психические феномены от всех физических феноменов как то свойство, что 
нечто им присуще предметным образом» [7, с. 349]. Психические феномены яв-
ляются предметом внутреннего восприятия, физические же феномены —  пред-
метом внешнего восприятия. Более того, предметным образом первым присущи 
именно последние. Постольку, поскольку психические феномены всегда на-
правлены на физические, как на свой предмет, Брентано выделяет для первых 
следующую главную отличительную черту: интенциональность [6, с.  33–34]. 
В совокупности они как две части одного феномена образуют полноценный акт 
восприятия, составляя его внутреннюю и внешнюю стороны, при этом послед-
няя находится в подчиненном отношении к первой. 

Внутри психогнозии как парадигмы и предстоит описать феномены лите-
ратуры и процесса чтения. В выполнении этой задачи нам поможет обращение 
за помощью к отечественной критике, готовой предоставить необходимые мате-
риалы. Сама по себе литературная критика является своего рода металитера-
турой, то есть дисциплиной, возвышающейся над литературой и работающей 
на ее стыке с эстетикой, аналитикой, критикой, риторикой и другими науками. 
Для нас важна не только детально проработанная методология, избранная кри-
тиками, но и сильное в смысле точности чувство действительности, с которой 
они работают. Только эти пункты с необходимостью покажут, что их эвристика 
наделена поистине философским значением, а ее понимание поможет уяснить 
также специфику философско-литературной русской мысли. В идеале мы пла-
нируем продемонстрировать, что любая критика не только успешно вписывает-
ся в психогностический проект, но и наделяется в этой парадигме новыми кон-
нотациями.

Самым последовательным шагом будет обращение к наследию В. Г. Белин-
ского постольку, поскольку его творчество подпадает под все вышеназванные 
критерии [9, с.  295]. В первую очередь нужно представить, что же критик по-
нимал собственно под литературой. Он считал, что под ней главным образом 
разумеется

…последнее и  высшее выражение мысли народа, проявляющейся
в слове. Органическая последовательность в развитии —  вот что составля-
ет характер литературы, и вот чем отличается литература от словесности 
и письменности [3, с. 623].

Последние вместе с нею образуют три главных периода в истории народного 
сознания, выражающегося в слове [3, с. 621]. И поскольку под нею должно мы-
слить «сознание народа, исторически выразившееся в словесных произведениях 
его ума и фантазии», постольку «литература точно так же объясняет собою по-
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литическую историю народа, как и история —  литературу» [3, с. 626]. 
Рассмотрим данное понятие литературы с  точки зрения психогноста. 

Чем же она является для него? Постольку, поскольку она является историческим 
(и в этом смысле материальным) памятником, постольку она предстает для него 
физическим феноменом, предметом внешнего восприятия. Из совокупности та-
ких памятников и  образуется поле литературы, физическое и  концептуальное 
одновременно. Изучением такого поля занимается ментальная география (поня-
тие, встречающееся еще у Д. Юма, однако оно представлено у него по-другому, 
означая архитектонику человеческой души), которая рассматривает его как та-
кую систему, все элементы которой, будучи открытыми друг в отношении друга, 
в результате образующими паутину взаимосвязанных символов, в зависимости 
от того или иного ландшафта (почвы, в которой они укоренены, например, исто-
рической эпохи, страны и  т. д.) занимают строго определенное и  уникальное 
место. В  этом смысле произведение литературы есть в  первую очередь способ 
проникновения во всеобщее, а не индивидуальное сознание, поскольку душевная 
жизнь автора доступна опосредованно, а не безусловно. 

Это позволяет по-новому взглянуть на те существенные признаки, которые 
Брентано приписывает физическим феноменам. Он утверждает, что они имеют, 
во-первых, первую «видовую пространственную или подобную пространству 
определенность» (определенность места или ее аналогию), а во-вторых, «вторую 
видовую определенность, которая связана с  пространственной определенно-
стью как пронизывающая ее часть, которая занимает место (или аналогию ме-
ста), наполняет пространство (или [его] аналог)» [5, с. 231] (качество, например, 
цвет, звук или их аналог). Последняя, в свою очередь, также распадается на две 
части: «a) яркость или темноту (или [их] аналогию); b) насыщенность или нена-
сыщенность (или [их] аналогию)» [5, с. 231]. В случае литературного произведе-
ния как специфического физического феномена, очевидно, занимать места этих 
трех характеристик будут аналоги. В первом случае это будет уникальное место, 
занимаемое литературным памятником среди других в  концептуальном поле 
культуры в  целом или какой-то ее особенной плоскости (внешний признак), 
во втором же —  ценностное значение этого памятника как такового, а именно 
его стилистика и «качество» как горизонт тех смыслов и интерпретаций, к ко-
торым он открывает доступ (внутренние признаки). 

Но в качестве физического феномена литературное произведение необходи-
мо является не только оттиском целой эпохи, но еще и отпечатком позиции са-
мого автора в символической системе культуры и мысли, его психической жизни 
[12, с. 63; 66]. В этом отношении литература является окаменелостью, застыв-
шим во  времени сознанием индивида, ее написавшего. Наглядным примером 
подобного толкования может служить концепция современного литературоведа 
Д. Л. Быкова, в соответствии с которой «Евгений Онегин» Пушкина по своему 
содержанию является не  столько «энциклопедией русской жизни» [4, с.  241], 
сколько эволюцией сознания автора, зафиксированной поэтапно, его «духов-
ной автобиографией». С его точки зрения главные герои романа являются вза-
имосвязанными моментами психической жизни Пушкина, совместно образуя 
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лестницу ее развития. Онегин (чувственность и материальные интересы, сом-
нительное презрение поверхностного байронита) оказывается первой ступенью 
в эволюции сознания автора, самим этим сознанием на первом этапе, переход 
от которого к третьему этапу, на момент написания текста автором к последне-
му, то есть к Татьяне (взросление, этика чести, долга и предрассудка) возможен 
только через смерть промежуточной стадии —  поэта Ленского (юношеские меч-
тания, наивное доверие, романтизм). 

До этого момента мы описывали литературу как физический феномен. Что-
бы представить ее как предмет внутреннего восприятия, необходимо описать 
процесс чтения, а именно данность сознания читателя в настоящий момент вре-
мени. Однако для этого необходимо вспомнить классификацию психических фе-
номенов Брентано. Они делятся на три главных класса в зависимости от способа 
своего отношения к объекту, или содержанию, то есть к физическому феномену 
(в зависимости от способа сознания, или мышления, философ синонимично ис-
пользует все эти выражения) [7, с.  349]: 1. представление (восприятие); 2. су-
ждение (рефлексия); 3. любовь и воля (или чувство, или эмоция, одним словом, 
аффект). Совокупность психических феноменов и образует собой психическую 
жизнь индивида, или его сознание [6, с. 45–46]. «Сознание —  это реальность ре-
альностей, это не только то, что дано нам в опыте, это сам опыт, это то, что мы 
осуществляем, воспринимая, вынося суждения, переживая эмоции» [10, с. 10]. 
Кроме самого сознания, таким образом, непосредственно очевидных, достовер-
ных знаний у нас быть не может [6, с. 35–36]. 

Любой психический феномен обладает первичным и вторичным объекта-
ми. Первичным объектом является физический феномен, вторичным объек-
том —  тройной (в соответствии с главными классами психических феноменов) 
способ отношения сознания к самому психическому феномену, направленному 
на первичный объект (то же самое суждение может быть нейтрально по отно-
шению к физическому феномену как первичному объекту, но в отношении са-
мого психического феномена, направленного на этот первый, оно так или иначе 
выражает себя [7, с. 376]; то же самое и с эмоцией: нас раздражает не сам звук 
(физический феномен), говорит Брентано, но слышание звука). Таким образом, 
даже самый простой акт сознания обладает четверояким аспектом, в котором он 
может рассматриваться [6, с. 91]. 

Что же представляет собой литература для психогноста в качестве предмета 
его внутреннего восприятия, то есть непосредственно в момент прочтения тек-
ста, переживаемого сознанием? Как акт психической жизни индивида, то есть 
в качестве вторичного объекта, она должна быть рассмотрена в тройном отно-
шении, а именно с точки зрения представления (которое в зависимости от своей 
самоценности и  дополнительных многочисленных условий, также определяю-
щих психическое состояние индивида в данный момент времени, наделено той 
или иной силой эстетического удовольствия, испытываемого им), рефлексии 
(признания или отклонения, или критики) и эмоциональной реакции (аффекта) 
читателя. Процесс чтения в таком случае есть повторное написание книги, со-
провождающееся тройным отношением сознания как к произведению как целому 
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вообще, так и  к  любой частной детали вплоть до  первоэлементов (символов 
и пробелов), в совокупности своей и образующих это первое как органическое 
единство. Он представляет собой как бы повторение того психического акта, ко-
торое составляло существо душевной жизни автора в момент творчества. Одна-
ко отношение индивида к тем или иным частям произведения зачастую остается 
непроясненным для его сознания, потому что чем они мельче, тем тяжелее их 
схватить и затем удержать в памяти. 

В рамках предложенной терминологии можно объяснить подход любо-
го литературного критика, например, именно живость представления и  яркая 
эмоция были отличительными чертами того же Белинского, составляя существо 
его подхода и значения [8], да и большинство суждений Д. И. Писарева [11, 408–
412] (раз уж мы остановились на критике, анализирующей «Евгения Онегина») 
основаны на ясном представлении, аналитических выводах из представленного 
содержания и последующей эмоциональной реакции, то есть заключительных 
оценочных суждениях. В этом отношении психогностическая критика помогает 
обнаружить специфику критики того или иного мыслителя, а также рассмотреть 
ее сильные и слабые стороны. 

Конечно, это не означает, что во время чтения на те или иные детали сознание 
реагирует с необходимостью, представляя, вынося суждения и испытывая эмо-
ции, однако ключевая особенность психогностического подхода к  литературе 
состоит в том, что он открывает эту опцию, делает ее доступной. Психогност 
может медленно продвигаться по  тексту, следя не  только за  его содержанием, 
но и за самим собой, вскрывая тем самым индуктивно особенности своей ду-
шевной жизни и в идеале стремясь к постепенному и осторожному обобщению, 
пытающемуся открыть характеристические особенности психического воспри-
ятия вообще, то есть к тому самому восхождению вплоть до определенного иде-
ального созерцания (моделирования проблематической идеальной конструкции 
«снизу», а не навязываемой «сверху» догматической спекуляции), о котором го-
ворил Брентано в  предисловии к  своему главному труду. Психогнозия чтения 
дает, таким образом, уникальный материал, раскрывающий сущность взаимос-
вязи психического (душевной жизни, или сознания индивида) и  физического 
(материального памятника эпохи, культуры, национальности и  т. д.), образуя 
тем самым в известном смысле аналогию психофизики, исследованию соотноше-
ния с которой только предстоит стать предметом будущих изысканий. 

Самой  же литературной критике и  изучению текстов вообще психогно-
зия оказывает как минимум ту  услугу, что со  своей точки зрения она может 
объяснить любое представление (как восприятие, так и фантазию), суждение 
(как определенное, так и неопределенное) и эмоцию (как положительную, так 
и  отрицательную), являясь тем самым парадигмой, полностью включающей 
в объем своего понятия феномены литературы и ее прочтения как подчиненные 
виды. В этом мы могли убедиться на примере отечественных писателей, крити-
ков и литературоведов, рассматривая (надо заметить, принципиально разные 
по форме и значению) особенности их подходов и суждений. Таким образом, 
показано, что психогнозия чтения предвосхищает феноменологическую кри-
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тику, что, с одной стороны, укрепляет веру в действенность представленного 
метода, побуждая к экспериментам и опытам в сфере сознания и литературы, 
а с другой стороны требует углубленного сопоставления психогнозии Брентано 
с дескриптивной феноменологией Гуссерля с целью подробного и доступного 
одновременно выяснения сходства и различий их учений. Наконец, осущест-
вление последней задачи будет одновременно исследованием возможности 
существования философской психологии вообще, последний проект которой, 
а  именно проект К. Ясперса, был не  только представлен веком ранее, но  еще 
и оказался неудачным.
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хотворения «Вечерняя молитва», раскрываются внутренние связи произведения 
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Prayer”, reveals the internal connections of the work with  canonical penitential p rayer, 
and determines the genre affiliation of the text of the work ascribed to M. U. Lermontov.
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Стихотворение «Вечерняя молитва» приписывается перу М. Ю. Лермонто-
ва. Предполагаемый автограф хранится в личном архиве М. Д. Ромма, рукопись 
на л. 21,7х17,0 [11]. Предположительная дата написания не ранее 1837 года:

Несомненная близость «Вечерней молитвы» к стихотворениям «Никто 
моим словам не внемлет …», «Гляжу на будущность с боязнью …» и «Мое 
грядущее в тумане …» позволяет с весьма большой степенью вероятности 
датировать стихотворение тем же временем —  началом 1837 года [11].

Молитвенное творчество Лермонтова многогранно: художник слова про-
должает молитвенный диалог с Богом, начатый ещё поэтами XVIII века. В бога-
той духовным содержанием русской классике всегда доминировала «идея Бога» 



126

[5, c. 9]. Доминирующее в жизни и творчестве поэта «нравственное чувство» [2, 
c. 32] глубоко укоренилось в его душу и стало содержательным элементом вну-
треннего бытия автора. Молитва также была близка душе поэта, наполненной 
саморефлексией и гениальными созерцаниями «истин высшего порядка» [5, c. 
9]. Согласно рассуждениям, Я. Н. Ктитарева,

…молитва, по мысли поэта, есть светлый гений, выносящий на кры-
льях своих душу из мути и тины болотной; молитва —  это жалобный голос 
души человеческой, поющий о тоске человека по другой, родной стороне. 
Молитва как лучезарная гостья неба вносит мир и  покой в  неудовлет-
ворённый дух человека [5, с. 46].

Святые Отцы призывают людей к  вечерней молитве, в  которой человек 
не только приносит покаяние за прошедший день, но и благодарит Бога:

Прежде, чем предаться отдыху, поблагодарим Бога за всё, что Он нам 
посылает, и попросим, чтобы, пока мы, забывши всё, будем спать, Он пом-
нил страждущие тела —  …и, того, кто пользуется чужой слабостью, и того, 
кто сломлен в своей слабости, того, кто стоит перед Богом в своей пламен-
ной борьбе между жизнью и смертью мира. Пусть Он помянет всех в Сво-
ем Царстве, и пусть придёт мир, и прощение, и милость. Пусть самый ужас 
станет не концом, а новым началом. Пусть Тот, Кто перед лицом предатель-
ства познал предельный ужас в Гефсиманской ночи, вспомнит всех тех, для 
кого эта ночь не станет ночью покоя и отдыха. Пусть помянет Он и нас, 
ранимых и беззащитных: мы предаемся в Его руку с верой, и с надеждой, 
в радости о том, что в меру своих сил мы любим Его и что мы любимы Им 
вплоть до Креста и Воскресения [6].

Поэтический жанр молитвы, определяющий её риторические свойства (бла-
годарение Господу, прошение о награде и благословении тех, кто избран Богом 
орудием наказания грешника; просьба о прощении грехов и даровании мило-
стей; славословие Господу и  молитвенное упование на  милость к  грешникам) 
многое объясняет творчестве классика: лермонтовская «горячая молитва», ис-
торгнутая из глубины верующего сердца, нацелена на ежедневное исповедание 
грехов. Поскольку стихотворение не опубликовано в лермонтовских изданиях, 
приведем его полностью:

В Е Ч Е Р Н Я Я  М О Л И Т В А

Тебе горячую молитву
За день истекший приношу
И сил на жизненную битву
Тебя, Спаситель мой, молю;
С небес своё благословенье
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На день грядущий ниспошли,
Даруй мне милость и прощенье
И душу светом озари.
Мои сомненья разреши

И укажи, который правый?
— Передо мною два пути [11].

В глубоко личностном, по-лермонтовски внешне и внутренне психологизи-
рованном диалоге с Богом, в молитвенном возношении ума и сердца, несмотря 
на  лаконичность текста и  видимую простоту его содержания, аксиологически 
значимо каждое слово: поэт вначале благодарит Бога «за день истекший», затем 
просит Господнего благословения на грядущий день и «сил на жизненную бит-
ву», и, наконец, умоляет Творца о милости к себе и своим грехам. Автор строит 
свою молитву и, подобно царю Давиду, говорит: «Из глубины воззвах к Тебе, Го-
споди!» (Пс. 129:1). Автор, понимая, что судьбами человеческими управляет Бог, 
просит Его просветить душу светом истины, его просьба, возможно, является 
аллюзией канонической покаянной молитвы «Господи, просвети очи мои све-
том истины. Да не смежит их вечный сон без моего покаяния» [10]. Находясь 
в мучительном состоянии неопределённости, поэт не знает, как ему поступить, 
поэтому и решил последовать библейскому совету «Возверзи на Господа печаль 
твою» (Пс. 54:23):

Мои сомненья разреши
И укажи, который правый?
— Передо мною два пути [11].

Стихотворение, скорее всего не закончено: в финальных строках чувствует-
ся определенная недосказанность, которая характерна для лермонтовской поэ-
тики: остается непонятным, каким путем пойдёт автор молитвы, понимающий 
в своем обращении к Богу, что «Небеса проповедуют славу Божию и о делах Его 
вещает твердь. День дню передаёт речь, и ночь ночи открывает знание (Пс. 18:2–
3). Преодолевая «инерцию стереотипного толкования» [7, с. 33] лермонтовского 
творчества, необходимо развенчать миф о его бунтарстве и нигилизме. Именно 
у Лермонтова нет и не может быть, исходя из логики его творческого процесса, 
никакого противостояния с Богом. В поэтических молитвословиях православ-
ного художника слова можно обнаружить живое постижение духовных истин 
Православия [8], стремление духовными очами познать Бога как опыт живой 
«тёплой» веры, определённую «жажду Бога» (святитель Феофан Затворник). Та-
кая христианская жажда и постоянное ощущение Божиего присутствия во всём, 
подсознательно ощущаемое лирическим героем выражается в строках:

Тебя, Спаситель мой, молю;
С небес своё благословенье
На день грядущий ниспошли,
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Даруй мне милость и прощенье
И душу светом озари [11].

Молитва для Лермонтова  —  это сердце духовной жизни, «нерв» челове-
ческого духа: человек в духовно религиозном смысле жив до тех пор, пока он 
сохраняет способность молиться [12]. Как известно из биографии Лермонтова, 
поэт был воспитан в  православной вере, хотя и  не  считался ортодоксальным 
христианином:

Религия была потребностью его души. Он любил Бога, и эта любовь 
давала в его поэзии смысл красоте, гармонии и таинственности в природе 
<…> Его фантазия постоянно рисует храмы, алтари, престолы, кадильни-
цы, ризы, фимиамы… Он был русским православным человеком. Его мо-
литва —  это плач сокрушённого сердца или заветная робкая просьба [1, 
с. 111].

Лермонтов в своем молитвенном творчестве идёт по пути глубокого выра-
жения религиозных переживаний:

…если отобрать все стихотворные молитвы поэта и выстроить целост-
ный контекст, то выявляется, что поэт не только не был религиозно безраз-
личным человеком: его вера переживала трагические сомнения, и его ду-
ховный путь —  это путь мучительных исканий её и утверждения в ней [3].

В «Вечерней молитве» тоже автор говорит о своих сомнениях, однако, это 
не сомнения в вере, а лишь сомнения в выборе жизненного пути, вполне законо-
мерные для думающего человека. Все молитвы М. Ю. Лермонтова исполнены «тё-
плого религиозного чувства» (С. В. Шувалов), и «Вечерняя молитва» не исклю-
чение: поэт умел смиренно и кротко молиться, чётко осознавая для себя радость 
молитвенных настроений. Если «исходить из идеи лирического жанра как поли-
функциональной категории художественного мышления» [9, с. 163], то можно 
говорить о жанровой принадлежности текста стихотворения «Вечерняя молит-
ва» к  молитвенному жанру, то  есть в  его архитектонике, присутствуют следу-
ющие жанровые признаки стихотворения-молитвы: саморефлексия [9, с.  164], 
предметом которой является молитвенное слово, наличие жанровой номинации 
в заглавии, воспроизведение «духовно-творческого акта общения (внутреннего 
диалога) с Божественным адресатом» [9, с. 165], система прошений, облечённых 
в поэтическую форму, внешняя диалогичность и наличие устойчивого мотивно-
тематического комплекса, каноническая концовка [4].

Эмоционально насыщенное стихотворение «Вечерняя молитва», воспро-
изводя лирическую ситуацию просительной молитвы, в  авторской трактовке 
получает исповедальный характер. Художественное осмысление образов текста 
позволяет говорить о  духовной природе лермонтовской молитвы. Если пред-
положить, что поэт является творцом «Вечерней молитвы», которую можно 
назвать трепетным обращением Лермонтова к Богу как промыслителю челове-
ческих судеб, то данное, пока текстологически не исследованное произведение, 
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можно считать неоспоримым аргументом теоцентрически и  аксиологически 
ориентированного мировоззрения его автора.
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ПРИНЦИП СВЕРХОБЕЗЬЯНЫ.
ЧЕЛОВЕК, ВРЕМЯ И ИХ ОТСУТСТВИЕ В КНИГЕ

У. С. БЕРРОУЗА “THE NAKED LUNCH”

Сопоставление художественных образов из книг «Тарзан, приёмыш обезь-
ян» Э. Р. Берроуза и «Голый завтрак» У. С. Берроуза позволяет вывести принцип 
«сверхобезьяны» как своего рода структурную противоположность «сверхчело-
века» Ницше, а также на материале «Голого завтрака» продемонстрировать, как 
этот принцип действует в современном обществе, подспудно модифицируя его 
темпорально-антропологические основания.

Ключевые слова: Берроуз, Ницше, Тарзан, Голый завтрак, сверхчеловек, 
сверхобезьяна.

A. I. Prokhorov
SUPERAPE PRINCIPLE: HUMAN, TIME AND THEIR ABSCENCE IN W.S. 

BURROUGS’ “THE NAKED LUNCH”
Juxtaposition of fictional images in E. R. Burroughs’ “Tarzan of the Apes” and 

W. S. Burroughs’ “The Naked Lunch” opens a way to articulate the “superape principle”, 
some kind of a structural antipode to Nietzsche’s “superhuman”. The following analysis of 
“The Naked Lunch” demonstrates how this principle affects modern society, modifying 
implicitly its temporal and anthropological foundations.

Keywords: Burroughs, Nietzsche, Tarzan, The Naked Lunch, superhuman, 
superape.

В книге Э. Р. Берроуза “Tarzan of the Apes” (1912) мальчик-сирота знатного 
происхождения, выращенный обезьянами, однажды возвращается из джунглей 
в  человеческое общество. Благодаря сочетанию наследственного благородства 
и воспитания в стае обезьян он обладает редким нравственным даром: он спо-
собен на активное вмешательство в общественную жизнь, направляя все свои 
силы на  защиту слабых и  торжество справедливости. Глядя на  нравственное 
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подвижничество Тарзана, не только свободное от тяжёлой рефлексии, но полно-
стью укоренённое на автоматически-безотказном уровне инстинкта, закрадыва-
ется мысль, что американскому Тарзану удалось намного ближе других героев 
ХХ века приблизиться к ницшеанскому идеалу сверхчеловека.

У Эдгара Райса Берроуза есть небезызвестный однофамилец  —  Уильям 
Сьюард Берроуз, тоже американский писатель и тоже фантаст. Такое совпадение 
не могло остаться незамеченным —  прецеденты сопоставления их творческого 
наследия существуют [4].

Самое известное произведение второго Берроуза  —  “Th e Naked Lunch” 
(1959). Если взять две книги, “Tarzan of the Apes” и “Th e Naked Lunch”, и попы-
таться, минуя литературоведение, выйти на предельное философское обобще-
ние, то оно может выглядеть в виде следующей формулы: если у Э. Р. Берроуза 
обезьяна вскармливает сверхчеловека, то у У. С. Берроуза происходит нечто про-
тивоположное: человек вскармливает сверхобезьяну.

Смысл первой части этого выражения считывается относительно легко. 
Сверхчеловек есть то, что гарантирует сущность человека. Человек остаётся че-
ловеком, пока он только то, что «должно превзойти», пока он то, «чем он не яв-
ляется». Обезьяна в данном случае —  мифическая прабабка человека, которая 
сберегает его от тлетворного влияния сообщества родителей. Она не даёт тому 
первозданному благородному хаосу [3, с.  17], который достался ему в  наслед-
ство по крови, преждевременно раствориться в говорливой суетности das Man 
[5, с. 126–130], не даёт ему стать жертвой полчищ «кровососущих насекомых» 
[3, с. 53–55]. Обезьяна способна убаюкать и возлелеять чудесное видение мира, 
необходимое человеку для сверхчеловеческого доступа к бытию. Она удержива-
ет будущего человека в том опасном и спасительном уединении, которого искал 
Заратустра. Она сберегает способность будущего сверхчеловека видеть мир не-
посредственно —  до тех пор, пока это способность не окрепнет настолько, что-
бы выстоять под напором мелкобуржуазной морали, перекрывающей доступ 
к «самим вещам». Сверхчеловек, вышедший из леса, отделён от мира людей. Его 
абсолютная свобода и абсолютная ответственность —  это две опоры, на которых 
стоит сцена, где он исполняет танец звезды [3, с. 17], чтобы, свершив его, исчез-
нуть, не давая толпе заляпать свой образ грязными руками. Совершив подвиги, 
Тарзан удаляется в джунгли.

Первое, что нужно сказать про вторую часть предложенного утверждения 
(«человек вскармливает сверхобезьяну»), это то, что его мотивация не является 
односторонней, т. е. только со стороны Э. Р. Берроуза, книга которого построена 
на буквальном взаимодействии человека и обезьяны. В “Th e Naked Lunch” этот 
образ играет важную роль. Под «Обезьяной» У. С. Берроуз подразумевает герои-
новую зависимость. Зависимость человека от наркотика —  это один из двух лей-
тмотивов книги, вокруг которых созидается повествование. Зависимость вхо-
дит в романное повествование на правах главного героя: она не только служит 
фоном, на котором развиваются события, именно она является активным гене-
ратором калейдоскопа историй, разбросанных по книге, всегда оставляя в них 
свой след, в  виде повторов или самоназываний. И  обезьяна  —  один из  излю-
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бленных способов её манифестации. Но всё это ипостаси одной и той же «Обе-
зьяны», основные свойства и повадки которой: сила, агрессия, захватничество, 
навязчивость, вмешательство, искажение, изнурение, неутолимость, сочетание 
влечения к человеку и вражды по отношению к нему.

Вторая из  направляющих осей, вокруг которых собирается плоть повест-
вования, наравне с  наркоманией, это гомосексуализм. Обезьяна пробирается 
и в эту область. Профессор читает студентам лекцию, где рассказывает, как более 
слабые бабуины выражают свою покорность сильным, отдаваясь им [1, с. 117–
118]. Упоминание бабуина в ходе этой лекции очень символично для книги: здесь 
сходятся в одной точке такие темы как наркомания, сексуальность, клиническая 
медицина и власть. Мы видим, что всё эти элементы во многом не только свя-
заны исторически и институционально, но в некоторых формах даже взаимоо-
братимы. Это ветви одного древа, по которым прыгает Обезьяна. Остановить 
Обезьяну в момент такого прыжка и раскрыть её сущность в качестве принципа 
их взаимообратимости и будет означать истолкование сверхобезьяны Берроуза.

Если для Ницше человек —  мост от обезьяны к сверхчеловеку (для Э. Р. Бер-
роуза это уже буквально так), то  у  У. С. Берроуза можно вычитать другое по-
ложение вещей. У  него «Человек» (Th e Man, человек с  большой буквы)  —  это 
жаргонное слово, которым обозначают продавца наркотика, «дилера». Именно 
он соединяет наркомана с его Обезьяной. Героиновый наркоман как бы движет-
ся вспять по ницшеанскому мосту, проваливается в свою Обезьяну и останав-
ливается по ту сторону зеркального стекла как раз там, где по законам оптики 
должен был бы отразиться ницшеанский сверхчеловек. Человек Берроуза —  это 
мост, ведущий к  внутренней обезьяне, чья абсолютная власть, утверждаемая 
во всех иерархиях вывернутого наизнанку химического мира, делает её сверхо-
безьяной. Она —  это принцип вытеснения человеческой сущности из человека, 
издевательское пародирование принципа «человек есть то, чем он не является», 
утверждение дарвинизма на трансцендентальных началах и глумление над убе-
ждением А. Ф. Лосева, что «не человек происходит от обезьяны, но обезьяна —  
от человека» [2, с. 99]. Задолго до изобретения героина мистическая основа этого 
процесса была схвачена в латинском выражении «Дьявол —  обезьяна Бога».

Но едва  ли “Th e Naked Lunch” можно отнести к  религиозной литературе. 
В мире наркомана нет ничего выше «джанка», а как категорично заявляет Берро-
уз, «никто и никогда не допускал мысли о том, что священен джанк <…> культов 
опиума не существует» [1, с. 7]. В мире, претерпевшем героиновую перестройку 
(в мире романного повествования, в данном случае), сверхобезьяна настолько 
равномерно распределена, соприсутствуя каждому атому, что действует, как за-
кон гравитации, всё подчиняя себе, но оставаясь невидимой. Сверхобезьяна ни-
где не засиживается: она проворно переходит из наркомании в гомосексуализм, 
оттуда —  во власть, затем —  в клиническую медицину, и наконец обратно. Она 
всё время движется по кругу, всегда оставаясь только принципом их свободной 
конвертации. Её обезличенность —это особенность, которая Берроузу была по-
нятна вполне. «Лик “зла” —  это всегда лик тотальной потребности» [1, с. 8]. Это 
«лик», не имеющий лица, и потому полновластно говорящий от имени любого 
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лица, способного появиться в тексте книги. В этом его главная цель —  полная 
деперсонификация. Сверхобезьяна не  может стать объектом культа, т. к. она 
не  видима никакому глазу, даже мистически одарённому, но  эта невидимость 
происходит оттого, что она обезличивает и повергает в равнодушную однород-
ность всё, к чему прикасается. Глаз, который мог бы узреть её, не принадлежит 
уже никому.

Длань Господня владеет творящей силой сочетать в себе разделение и уста-
новление: вот небо и вот земля, вот день и вот ночь, вот мужчина и вот женщина. 
В обезьяньих руках дьявола принцип творения превращается в ужасную паро-
дию, разделяющую всё и вся до состояния однородной массы. Это тотальный 
релятивизм, свергающий всякий членораздельный логос. В мире Берроуза стра-
тегия сверхобезьяны может быть продемонстрирована в  рамках следующего 
трёхступенчатого движения. Во-первых, снятие оппозиции полов, выраженное 
в гомосексуализме. Во-вторых, бесконечное деление однородной плоти. И нако-
нец, в-третьих, установление примата плоти перед голосом (слом логоцентриз-
ма): только плоть имеет значение и способна транслировать смыслы, голос же 
—бессмысленные колебания воздуха, случайно наполняющие пространство, 
свободное от  пропитанной джанком плоти. Сверхобезьяна любит плоть как 
совершенную материю, послушную рукам умелого хирурга и дилера, материал, 
достаточно сырой и плотный, чтобы в его темноте от света разума смог укрыться 
и выжить любой представитель галлюцинаторного бестиария.

Сверхобезьяна  —  это бесплодная имитация, обладающая бесконечным 
упорством. Рассматривая эту сверхобезьянью псевдо-игру только в рамках “Th e 
Naked Lunch”, можно вполне определённо указать на фундаментальный принцип 
её активности в мире и на её конечную цель. Её активность базируется на невоз-
можности воспроизводить устойчивый количественно-качественный переход, 
на место которого ставится бесконечное количественное умножение, позволя-
ющее компенсировать появление новых форм либо уродующей модификаци-
ей старых, либо сокрытием такого отсутствия путём избыточной копирующей 
имитации уже существующего. В области эмпирии это проявляется в виде пан-
демии серийности и штамповки, шаблонности и бесконечного конструктивист-
ского комбинирования; в области теории это возобладание внимания к количе-
ственным показателям, развитие способов редуцирования и  взаимопереходов 
между разными системами исчислений, вторжение количественных измерений 
в область культуры и духа. Сверхумножение, проводимое по всем направлени-
ям, скрадывает смысл всякого индивидуального явления и  делает неразличи-
мыми сами эти направления. Индивидуальность, единичность и просто случай-
ность  —  только топливо исчисления, лишённое других функций. Внутренний 
хаос танцующей звезды заменяется сверхмассивным гиперхаосом гомогенного 
релятивизма.

Цель сверхобезьяны  —  управление временем и  его остановка («…в мире 
джанка НИЧЕГО Никогда Не Происходит» [1, с. 14]). Время —  это невозмож-
ность абсолютного контроля, оно всегда оставляет шанс свободе и  позволяет 
феноменам жизненного мира ускользнуть от  инструментов исчисления. Мир, 
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в  котором «ничего не  происходит», не  имеет времени, даже если часы на  сте-
не исправно длят свой ход. Это имитация времени, отсекающая запертую в ней 
плоть от  синтезов смысла, неподконтрольных исчисляющей машинерии, да-
ваемых подлинным временем и выступающих условием всякой живой мысли. 
Одурманенная плоть, подконтрольная сверхобезьяне, стремится к тому, чтобы 
не воспринимать и не понимать, но плыть в бурлящем потоке искусственно ре-
продуцируемых воспоминаний, большая часть которых никогда не  имела ре-
альных воплощений. Время поворачивается вспять и постепенно замедляется, 
чтобы наконец замереть в бесконечно малом трепетании, неуловимом для гре-
зящей наяву плоти. Райский сад сверхобезьяны, путь к которому лежит через 
остановку времени —  это онемевшее в ледяной судороге бескрайнее море плоти, 
над которым немым призраком парит искусственный интеллект, углублённый 
в бесконечные самодовлеющие исчисления.
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СОБЫТИЯ ВЕСНЫ—ЛЕТА 1918 ГОДА: ПО МАТЕРИАЛАМ 
«ПЕТРОГРАДСКОГО ЦЕРКОВНО-ЕПАРХИАЛЬНОГО ВЕСТНИКА»*

В статье рассматривается отражение событий в России весной-летом 
1918 года на страницах газеты «Петроградский церковно-епархиальный вест-
ник». В это время в стране разворачивается Гражданская война, начинается 
активное противостояние церкви и государства. С этой точки зрения изучение 
материалов церковной периодической печати указанного времени представляет 
большой научный интерес.

Ключевые слова: периодическая печать, Гражданская война, священнослу-
жители, оценка, дискуссия, сектантство.

V. S. Cherepenchuk
EVENTS OF THE SPRING AND SUMMER OF 1918: BASED ON MATERIALS 

OF THE “PETROGRAD CHURCH DIOCEAN BULLETIN”
The article discusses the reflection of events in Russia in the spring and summer of 

1918 on the pages of the newspaper “Petrograd Church Diocesan Bulletin”. At that time 
a Civil War unfolded in the country, and began the active confrontation between the 
church and the state. From this point of view, the study of church periodical materials 
of the indicated time is of great scientific interest.

Keywords: periodicals, Civil War, priests, assessment, discussion, sectarianism.

Периодическая печать является ценным источником информации при из-
учении самых разных исторических событий. Особо показательны материалы 
периодической печати при изучении столь масштабных и  значимых событий, 
как Гражданская война в  России. Не  будем здесь углубляться в  рассуждения 
о том, когда именно и с какого момента эта война начинается и когда переходит 
в активную фазу —  на этот счет существует несколько точек зрения. Остановим-
ся пока на том, что мир газет 1917–1922 годов невероятно пестр и разнообразен. 
На  первое место выходит агитационная функция, газеты, даже если заявляли 
себя как «литературные» или «развлекательные», в  большинстве случаев про-
ецировали точку зрения той или иной политической партии или направления.

* Исследование выполнено при финансовой поддержке РФФИ в рамках научного про-
екта № 19-011-00783 «Социально-философская и политическая просоветская мысль пер-
вой волны эмиграции русского зарубежья в периодических изданиях 20-50-х гг. ХХ века».



136

Особая история в годы Гражданской войны —  это церковная периодическая 
печать. Ни для кого не секрет, что люди, находившиеся у руля с ноября 1917 года, 
не отличались особой религиозностью и видели в служителях культа конкурен-
тов в борьбе за умы —  а значит, противостояние «команды Ленина» с церковью 
становилось все более и более жестким.

Хотелось бы привести несколько показательных примеров того, как на со-
бытия весны-лета 1918 года отзывалась газета «Петроградский церковно-епар-
хиальный вестник», редакция которой располагалась в  Петрограде на  терри-
тории Александро-Невской лавры. К  этому времени Гражданская война уже 
перешла в активную фазу.

Показательно, что в  августе 1917  года в  Успенском соборе Московского 
Кремля состоялся Всероссийский Поместный Собор Православной Церкви, во-
лей которого в России было впервые после 1700 года восстановлено патриарше-
ство. Патриархом Московским и всея Росси был избран митрополит московский 
Тихон. Произошло это 5(18) ноября 1917 года.

31 декабря 1917 года в газетах был опубликован проект декрета об отделении 
церкви от государства, подписанный 20 января (2 февраля) 1918 года. Несмотря 
на то, что в этом документе говорилось о дозволении «свободного исполнения 
религиозных обрядов, если они не нарушают общественного порядка» и о разре-
шении гражданам «обучаться религии частным образом», декрет заложил осно-
вы для последующего жесткого противостояния большевиков с  церковью как 
институтом и как явлением культуры. Уже с января 1918 года начинается кон-
фискация имущества придворных церквей и изъятие церковной собственности. 
Была предпринята попытка конфискации имущества и зданий Александро-Нев-
ской Лавры, кроме того, синодальной типографии было предписано перейти под 
управление Технического совета по управлению государственными типографи-
ями при Наркомпросе. 3 января прекратился выпуск печатавшихся там «Цер-
ковных ведомостей» и  «Церковно-общественного вестника». Правда, церковь 
через несколько недель начала издание газеты «Петроградский церковно-епар-
хиальный вестник». Это был во многом показательный, «идеологический» шаг, 
если здесь уместно такое определение.

Первый номер вышел 14 (27) февраля 1918  года. На  первой полосе было 
указано, что это «Издание Церковно-Епархиального Совета», а «редакция и кон-
тора помещаются в Александро-Невской лавре при Канцелярии Митрополита 
Петроградского». Газета заявлялась как еженедельная. Внизу каждой полосы 
размещается информация о том, что газета печатается в типографии «Единение» 
по адресу Невский проспект, дом 136.

Просуществовала она недолго —  около полутора лет, выходя нерегулярно, 
при этом номеров в библиотеках и архивах сохранилось совсем немного —  так, 
РНБ располагает всего двенадцатью номерами. С июля 1918 года газета сменила 
название на «Петроградский церковный вестник».

В первом номере «Петроградского церковно-епархиального вестника» от 14 
(27) февраля 1918 года на первой полосе под заглавием «Господи благослови!» 
сообщили:
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Идея издания самостоятельного печатного органа от имени Церковно-
Епархиального совета встретила живейшее сочувствие… Тяжелое, мож-
но сказать, непосильное бремя возложено на наши слабые плечи в такой 
исключительный момент церковной жизни. <…> Давайте материал, при-
сылайте статьи, шлите сведения о том, как идет церковная жизнь на ме-
стах, как организуются приходы, как растет дело Божье среди православ-
ных людей… [5, c. 1].

Но в  целом газета не  ограничивалась исключительно информацией «из 
церковно-приходской жизни». К сожалению, большая часть статей в этой газе-
те (как, впрочем, и в большинстве газет того времени) размещены без указания 
авторства.

В этом же номере была опубликована статья «По поводу декрета об отделе-
нии церкви от государства». Автор задавался вопросом о том, кто —  церковь или 
государство —  больше выигрывал от их альянса и отвечал на этот вопрос так:

Некоторые выгоды давал союз и  самой Церкви. Государство предо-
ставило ей свободу проповеди и миссии, а главное —  давало средства как 
на содержание некоторых ее храмов, так в особенности на содержание су-
ществующих при церкви учреждений. Если союз Церкви с  государством 
давал выгоды той и другой стороне, то уместно спросить, какая сторона 
выигрывала от этого союза больше: Церковь или государство? Несомнен-
но, государство, в  особенности если иметь в  виду последний, синодаль-
ный период, начавшийся со времен первого императора. Государственная 
власть… мало-помалу привела Церковь к полному почти обезличению, де-
лая ее покорной себе послушницей». Завершалась статья так: «Одно только 
и утешение, что большинство русского народа остается верующим, и оно 
не позволит меньшинству глумиться над его святынями. Но пока гонение. 
Что ж? Оно, быть может, и нужно нам. Пусть гонение освежит и оживит 
церковь, которая, по выражению славянофилов, лежит в параличе [11, c. 3].

В этом же номере газеты размещен подробный рассказ о последних часах 
жизни протоиерея Петра Ивановича Скипетрова, убитого в  Александро-Нев-
ской лавре при упомянутой попытке «реквизировать» ее помещения в  январе 
1918 года. Авторы утверждают, что многие средства массовой информации пре-
доставили неточные сведения, и восстанавливают картину событий, указывая, 
что убившие священнослужителя красногвардейцы разбежались, чтобы спас-
тись от гнева собравшейся в лавре толпы народа.

Издание не осталось в стороне от экономических проблем Петрограда и дру-
гих городов, страдавших от нехватки продовольствия. Так, все в том же первом 
номере «Петроградского церковно-епархиального вестника» сказано:

В Александро-Невском Духовном училище текущий учебный год начал-
ся в училище своевременно. Однако, в связи с продовольственными затруд-
нениями и тревожными условиями столичной жизни, классные занятия от-
крылись и продолжаются лишь с приходящими воспитанниками. Из общего 
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числа 434 учеников приходящих состоит 226. Остальным воспитанникам 
выданы и указаны книги, по которым они могли бы учиться дома [8, c. 6].

В № 6 от 31 марта (13 апреля) 1918 года размещается «Определение Священ-
ного Собора Православной Российской Церкви по поводу декретного растор-
жения брака и о гражданском браке» (соответствующий декрет конца 1917 года 
отменял церковные полномочия относительно заключения брачных отношений 
и передавал эти полномочия исключительно в руки гражданских, светских орга-
нов власти. «Петроградский церковно-епархиальный вестник» оценил эти шаги 
как «открытое попрание святости брака» и заявил:

В заботах о  спасении чад Православной Церкви Священный Синод 
призывает их не вступать на широкий путь греха, памятуя, что те, которые 
нарушают церковные постановления, навлекают на себя гнев Божий и цер-
ковное осуждение. Декреты, направленные к ниспровержению церковных 
законов, не могут быть приняты Церковью [10, c. 1].

В этом же номере —  к сожалению, без подписи —  размещено нечто вроде 
отчета:

Борьба с  Богом. Лекция-диспут на  такую тему был предложен свящ. 
А. И. Введенским в зале Тенишевского училища. Зал был полон самой раз-
нообразной публикой. Лекция о. Введенского, являющаяся как бы ответом 
на богоборческие выступления А. Луначарского, Шпицберга, «тов. Миши» 
и др., была прослушана с большим интересом. В своей пламенной речи лек-
тор осветил вопрос с различных точек зрения… Доказав рядом цитат вы-
дающихся ученых всего мира всю неосновательность отрицания Бога, лек-
тор в заключение обрушился на русскую интеллигенцию, которая в своем 
учении и в жизни не служила религии, а была к вопросам веры народной 
совершенно равнодушна. <…> Перейдя затем к критике духовных анархи-
стов, отрицающих Бога и заявивших себя открытыми богоборцами, лектор 
утверждал, что и они веруют, но только не в Бога, а в социализм и анархизм. 
<…> После перерыва первым «возражателем» вбежал на сцену «товарищ 
Миша» с гиком и криком: «бога нет! —  кричал он, стуча кулаком по кафе-
дре. —  А если он есть, пусть придет сюда и убьет меня!» Публика открыто 
выражала свой протест против ненормальности этого больного психиче-
ски человека. <…> В общем «богоборцы» были посрамлены [1, c. 3].

А. И. Введенский —  это будущий лидер обновленчества. «Шпицберг» —  это 
Иван Анатольевич Шпицберг, русский и  советский юрист, журналист и  писа-
тель, редактор журнала «Атеист». «Товарищ Миша» —  анархист Михаил Корцов, 
который свои статьи подписывал обычно именно так.

Также газета отмечает одно любопытное следствие «свобод»:

Петроград переполнен всякого рода религиозным разномыслием. <…> 
Со «свободами», конечно, и сектантству стало житься свободнее, и оно ста-
ло крепнуть и развиваться успешнее». Далее следует рассказ о баптистских 
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общинах и о расположении их «пунктов» на Васильевском острове на 24 
линии в доме № 11, на Моховой улице в Тенишевском училище, в Большом 
Казачьем переулке в доме № 17 и так далее. «Посетителей, —  сообщает га-
зета, —  бывало от 200 до 1000 человек; среди них —  много и православ-
ных… Особенно радостно говорилось о предстоящем «торжестве баптиз-
ма» в России после войны [9, c. 4].

В номере 7 эта тема продолжается:

Еретики вообще, а наши сектанты в частности, по причине их лукавст-
ва и хитрости подобны лисицам… Как тело русского человека порабощено 
немецкими пушками и  политическим коварством, так теперь хотят сек-
танты поработить душу русского человека, его святая святых осквернить 
немецкой верой пока в виде суррогата протестантизма —  в виде нашего 
сектантства. Покойный прот. Ксенофонт Крючков в беседе с безпоповцами 
(1902 г.) сказал: <…> «вы —  не лютеране, потому что этого для вас слиш-
ком много, вы —  жалкие лютерашки». <…> Пламенный огонь православия 
спалит хворост сектантства… [14, c. 1].

Как видим, Гражданская война  —  это обострение не  только социальных, 
экономических, но и религиозных противоречий.

В этом же номере —  обзор «за неделю», в котором можно увидеть довольно 
показательные строки относительно недавно заключенного Брестского мира:

Действительно, Брестский мир создал для безумно разрушившего свое 
государство и  армии русского народа горькое положение унизительного 
рабства и  позора. Немцы шлют новые требования и  ультиматумы, а  мы 
вынуждены их покорно исполнять [6, c. 4].

В восьмом номере, вышедшем 14 (27) апреля 1918 года, в разделе «разные 
известия» сообщили: «Гонитель православных архипастырей, бывший обер-
прокурор синода В. Н. Львов, страдает нервным расстройством и  находится 
в Кисловодске у своей матери» [3, c. 2]. Владимир Николаевич Львов был обер-
прокурором Синода и  подал в  отставку летом 1917  года, успев за  несколько 
месяцев восстановить против себя большинство архиепископов благодаря не-
примиримому и довольно конфликтному характеру. Впоследствии, уже в эмиг-
рации, склонился в  сторону поддержки советской власти. Впоследствии вер-
нулся в Россию, примкнул к обновленцам и в конце 1920-х годов был обвинен 
в «экономической контрреволюции». Умер в тюрьме.

Что же касается ситуации на фронтах, о ней газета высказывается так:

Властно подчиняя своей воле так недавно еще великую и грозную для 
самой Германии, а теперь униженную, почти безоружную Россию, Герма-
ния уже вполне произвольно «самоопределяет» отторгнутые от  России 
«государства»: «самостийную» Украину, «независимую» Финляндию, При-
балтийскую «монархию». На Украине немцы закрепляются прочно. <…> 
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Внутри оставшейся России не прекращается гражданская война, особенно 
в казачьих областях: на Дону, Кубани, Оренбурге, Сибири. Получено сооб-
щение, что около Екатеринодара войска ген. Корнилова разбиты и сам он 
убит. Отдан приказ подвергнуть немедленному задержанию и препрово-
дить под усиленным конвоем в Москву скрывавшегося бывшего морского 
комиссара П. Дыбенко [7, c. 4].

Девятый, «пасхальный» номер, вышедший 21 апреля (4 мая) 1918 года, по-
мимо поздравлений со  светлым праздником, содержит также определенные 
трактовки причин происходящего в стране:

Ведь то, что сейчас переживает Русь, —  бред, кошмар, ослепление! Ведь 
не «свое», —  наносное все это богохульство и кощунство у русского наро-
да! Темнота, ужасающая темнота —  одна виновата в том, что не разбирает 
он друзей от врагов, добрых семян от вредных плевел… <…> Но пройдет 
этот тяжелый дурман, развеется кошмар» [13, c. 1].

Что  же для этого нужно? Рассуждения на  эту тему находятся здесь  же, 
на первой полосе:

Народ темен. Надо просвещать его. Но не так, как просвещают учи-
теля, провозглашавшие Бога мечтой и выдумкой человечества, не так, как 
просвещали раньше те  интеллигентные «труженики», которые, уходя «в 
народ», преклонялись перед этим народом, как перед идолом, а в сущности 
не знали его… толкали его на тот путь религиозных шатаний, который сей-
час привел его к бездне неверия, к духовному и физическому разложению. 
<…> Теперь настал час всей русской интеллигенции, уже обращающейся 
ко Христу… выйти на это именно новое, христианское служение народу. 
<…> С чего начать? Что делать? [4, c. 1].

И далее даются рекомендации теснее сплотить общины, стать примером для 
всех, вложить как можно больше сил (у кого есть такая возможность) в развитие 
кружков для благочестивого чтения, воскресных школ.

В этом же номере присутствует заметка о таком любопытном явлении, как 
«церковный большевизм»:

Мы слышали, что Церковный Собор обсуждал, по встретившейся на-
добности, меры борьбы с  так называемым «церковным большевизмом». 
Определены следующие кары: священники, противящиеся своим епар-
хиальным епископам, находящимся в  каноническом единении с  высшей 
церковной властью, и обращающиеся при этом к гражданской власти, за-
прещаются в священнослужении, с преданием церковному суду, а в случае 
нераскаяния, извергаются из сана [2, c. 1].

В июне 1918  года в  Петрограде находился патриарх Тихон; его поездкам 
и проведенным им богослужениям в храмах Петрограда и окрестностей посвя-
щен номер 16 от 7 (20) июня 1918 года. Кстати, в это же время редакция и кон-
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тора газеты переехали из помещений на территории Александро-Невской лавры 
в помещения над типографией на Невском, 136. В следующем номере практиче-
ски все газетные полосы посвящены перспективам такого явления, как «епархи-
альная кооперация»:

Громадное епархиальное хозяйство не может все время существовать 
поборами и  милостынями. Свои благотворительные, просветительные 
и разные другие учреждения мы должны обеспечить надежно и прочно. 
Всякое правильное хозяйство существует доходами. И у нас должны быть 
эти доходы. Мы должны их создать. Эти доходы даст нам епархиальная ко-
операция. Давно пора выходить на эту дорогу. Давно пора взяться за вер-
ное дело, которое принесет нам средства на все. <…> Желательно, конеч-
но, чтобы руководителем кооператива был кто-нибудь из членов причта, 
но это не обязательно, да и не всегда удается. Голоса, раздающиеся против 
участия духовенства в кооперации, отчасти имеют под собою почву: «забо-
та о делах» как-никак отвлекает священника от его прямого дела [12, c. 2].

Газета достаточно подробно рассматривала проекты такой кооперации  —  
например, огородничество или разведение скота. В  качестве примера органи-
зации, «учреждения, по типу приближающегося к кооперативам», приводится 
свечной завод неподалеку от Петрограда. Есть интересное уточнение:

Казалось бы, что прежде всего епархия должна обеспечить себя таки-
ми заведениями, которые обслуживали  бы ее предметами религиозного 
употребления… А то иконы, кресты, сосуды нашим же православным из-
готовляют и продают различные иноверцы [12, с. 2].

Впрочем, эти проекты по понятным причинам не осуществились.
Прекращение выхода газеты в 1919 году (до того выход номеров был крайне 

нерегулярным) по сути совпадает с еще большим усилением давления на цер-
ковь. Но в целом следует признать, что «Петроградский церковно-епархиальный 
вестник», как и многие другие епархиальные издания, несмотря на непродолжи-
тельный период издания, является интересным и  показательным источником 
по  истории Гражданской войны в  целом и  истории общества начала ХХ  века 
в частности.
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Реформы социально-политической системы советского общества второй 
половины 80-х годов не могли не затронуть вопрос о перестройке идеологиче-
ской работы правящей партии в  целом и  системы атеистического воспитания 
в  частности. Постепенно назревал переход к  многопартийной системе, при 
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которой КПСС пришлось бы отказаться от роли официального идеолога госу-
дарства, т. е. разрушалась её идеологическая гегемония. В  новых условиях по-
литической конкуренции необходимо было заручиться поддержкой верующих 
и религиозных институтов, а для этого требовался пересмотр части принципов 
атеистического воспитания и значительно скорректировать стиль работы пар-
тийных и государственных кадров на этом участке идеологического фронта.

Встреча в Кремле Генерального секретаря ЦК КПСС М. С. Горбачёва с Па-
триархом Московским и всея Руси Пименом (С. М. Извеков) и членами Синода 
РПЦ МП, состоявшаяся 29 апреля 1988 г. стала символической точкой отсчёта 
перемен в сфере отношений коммунистической партии и советского государст-
ва к религиозным объединениям.

В том же году на встрече с польской интеллигенцией М. С. Горбачёв в одной 
из своих речей утверждал: 

Приверженность марксизму-ленинизму вовсе не означает, не равноз-
начно непризнанию права на существования других мировоззрений. По-
этому перестройка охватила и сферу отношений между Советским госу-
дарством и церковью. Этот важный момент нашей внутренней политики, 
которая нацелена на консолидацию общества с учётом всего многообразия 
интересов, взглядов и убеждений отдельных его групп и слоёв [9, c. 68].

Следует остановиться на внешнеполитическом факторе, который оказывал 
влияние на  процесс перестройки системы атеистического воспитания КПСС. 
Согласно ориентировке рабочей группы по  контрпропаганде при Ленинград-
ском обкоме КПСС «О противодействии зарубежной клерикальной пропаган-
де в связи с 1000-летием введения христианства на Руси» (которая рассылалась 
в ленинградский горком и райкомы КПСС для ознакомления идеологического 
актива, организаторов контрпропаганды и  атеистической пропаганды в  тру-
довых коллективах)«тема тысячелетия введения христианства на  Руси вышла 
на одно из первых мест в “психологической войне” против СССР». В документе 
также указывается, что наряду с русской эмигрантской церковью одним из «ко-
ординаторов закулисных подрывных акций» выступает Ватикан, в котором пла-
нируется значительная часть клерикально-антикоммунистических диверсий. 
Противодействуя этим попыткам, партийным, советским, правоохранительным 
органам и  общественным организациям рекомендовалось особое внимание 
уделить политико-воспитательной работе среди верующих, формировать у них 
чувство гражданского долга и  уважительное отношение к  советским законам. 
Добиваться полной нейтрализации влияния религиозных экстремистов на веру-
ющих, пресекать попытки диссидентствующих элементов использовать религию 
для прикрытия антиобщественных действий.

В связи с активизацией бурной деятельности РПЦ МП идеологическому ак-
тиву партии рекомендовалось разъяснять, что речь идёт не о тысячелетии «кре-
щения Руси», а о десяти веках существования Русской православной церкви [16, 
с. 46–51]. Стоит отметить, что вышеуказанная ориентировка во многом дубли-
рует Постановление Секретариата ЦК КПСС от 10 сентября 1985 г., в котором 
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указывалось на усиление религиозного фактора в арсенале идеологов антисове-
тизма. Секретариат ЦК КПСС требовал повысить эффективность атеистической 
работы, углубить её политическое содержание, придать наступательный харак-
тер атеистической пропаганде [16, c. 3–4]. В постановлении секретариата Ленин-
градского обкома КПСС был разработан план мероприятий контрпропаганды 
в связи с подготовкой христианских объединений к празднованию 1000-летия 
Крещения Руси. Среди этих мер стоит отметить обновление музейных экспо-
зиций и  усиление контрпропагандистской направленности экскурсионной ра-
боты, связанной с историко-культурными памятниками культового назначения. 
При этом секретариат Ленинградского обкома рекомендовал в  публикациях, 
произведениях литературы и искусства, устной пропаганде избегать ажиотажа, 
сенсаций, чрезмерного увлечения темой «Тысячелетия», которое может вызвать 
повышенный интерес к юбилею и по существу превратиться в его рекламу [17, 
с. 2]. Продолжалась совершенствоваться практика гражданских социалистиче-
ских обрядов, целью которой было формирование коммунистического миро-
воззрения и системы ценностей с помощью воздействия на чувственно-эмоци-
ональную составляющую жизнедеятельности общества. С помощью комплекса 
гражданских обрядов старались вытеснить религиозные обряды. В  1986  году 
в Ленинграде и области был впервые проведён новый гражданский обряд «День 
памяти» [6, c. 6].

В политике партии по  отношению к  религии становятся всё более замет-
ными некоторые противоречия. С  одной стороны, усиливается атеистическая 
пропаганда с  целью предупредить «идеологические диверсии классового про-
тивника из-за рубежа», а с другой стороны, предпринимается целый комплекс 
мер по  налаживанию отношений с  верующими и  религиозными институтами 
внутри страны.

В 1987 году «В целях усиления политического, гражданского и патриотиче-
ского воспитания слушателей духовных школ» Учебным комитетом Московско-
го патриархата было внесено предложение об организации курса лекций «Ак-
туальные вопросы социально-экономической и  внешней политики советского 
государства». Совет по делам религий при СМ СССР постановил своим уполно-
моченным по Московской, Ленинградской и Одесской областям оказать содей-
ствии в организации этого курса лекций для учащихся духовных школ Москов-
ского патриархата, а также Совет рекомендовал организацию подобного курса 
лекций для слушателей всех духовных учебных заведений в Советском Союзе. 
Учебный курс «Актуальные вопросы социально-экономической и  внешней 
политики советского государства» включал в себя следующие темы: 1) Основ-
ные тенденции и противоречия современного мира; 2) Основные направления 
экономического и социального развития СССР на 1986–1990 годы и на период 
до 2000 года; 3) Реконструкция народного хозяйства на основе научно-техниче-
ского прогресса —  первоочередная задача; 4) Перевод всех отраслей народного 
хозяйства на новые методы управления —  важнейшая задача двенадцатой пя-
тилетки; 5) Актуальные проблемы охраны окружающей среды и рациональное 
использование природных ресурсов; 6) Повышение благосостояния, улучшение 
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условий труда и жизни советского народа —  последовательное утверждение со-
циальной справедливости; 7) Совершенствование национальных отношений, 
упрочнение братской дружбы народов СССР; 8) Социальные аспекты борьбы 
с пьянством и алкоголизмом. Утверждение здорового образа жизни; 9) Дальней-
шее совершенствование правовых основ государства и  общественной жизни; 
10) Социальные, политические и личные права и свободы советского человека; 
11) Патриотическое и интернациональное воспитание советских людей в совре-
менных условиях; 12) Основные цели и направления внешней стратегии совет-
ского государства; 13) Империализм —  источник войны и гонки вооружений, 
растущая угроза существованию человечества; 14)«Психологическая война» 
империализма —  особая форма агрессии; 15) Советская программа ликвидации 
оружия массового уничтожения и создания всеобщей системы международной 
безопасности [5, c. 2–3]. 

С нашей точки зрения необходимость организации такого курса лекций го-
ворит о желании советского государства не только сориентировать духовенство 
в  политической ситуации, но  и  подготовить его для участия в  формировании 
у верующих политического сознания, которое будет направлено на поддержку 
и содействие политике КПСС и советского правительства. Эти выводы находят 
своё подтверждение в «Аналитической справке по отчётам уполномоченных Со-
вета по делам религий при СМ СССР об итогах работы в 1987 г. и о состоянии 
религиозной обстановки в республиках, краях и областях Российской федера-
ции». Согласно этому документу, помимо обычной работы уполномоченных 
(обеспечения в пределах компетенции конституционного права на свободу сове-
сти, упорядочивание религиозной сети, содействие религиозным объединениям 
и служителям культов, советским органам в правильном применении и испол-
нении законодательства о культах и т. д.) проводилась большая воспитательная 
работа с духовенством и религиозными активистами, при содействии партий-
ных, советских органов и общественных организаций, по повышению трудовой 
и  общественной активности верующих, с  разоблачением «подстрекательской 
деятельности зарубежных клерикальных и иных подрывных центров», рассчи-
танной на инспирацию религиозной оппозиции социалистическому строю. 

Особое значение придавалось расширению участия религиозных объеди-
нений в  борьбе за  мир и  социальный прогресс, за  укрепление дружбы между 
народами [1, c. 38–39]. Речь шла о подготовке представителей религиозных объ-
единений для политической работы среди своих последователей. Духовенства 
должно было прививать своей пастве не только лояльное отношение к рефор-
мам проводимым КПСС и правительством, но и требовать от верующих актив-
ного содействия Перестройке.

Сохранился любопытный источник (хотя точность и  достоверность его 
вызывает некоторые сомнения, т. к. он был записан по памяти и опубликован 
в эмигрантской газете «Русская мысль») доклад К. М. Харчева на встрече с пре-
подавателями Высшей партийной школы в марте 1988 г. в Москве. В своём вы-
ступлении К. М. Харчев указал, что главная задача текущего момента —  это ре-
альный контроль церкви в политике партии. Давление, контроль и сдерживание 
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инициативы РПЦ привело, по  мнению К. М. Харчева, к  активизации других 
конфессий (католиков, баптистов, евангелистов, адвентистов и  т. д.), которые 
имеют органы управления «в недосягаемости советской власти» и  их бурный 
рост чреват непредсказуемыми последствиями. Поэтому одной из задач партии 
не только подбор и постановка священников, но и «воспитание нового типа свя-
щенника», через которого можно проводить политику партии.

Председатель Совета по  делам религий при СМ СССР высказался также 
против благотворительной деятельности религиозных обществ, аргументировав 
это следующими причинами: 1) Благотворительностью сразу начнут заниматься 
плохо контролируемые советском государством религиозные общества; 2) Со-
гласно официальной идеологии социалистическое государство не  нуждалось 
в благотворительности.

Политический и моральный облик коммуниста проявлялся бы в невыгод-
ном свете на  фоне активной благотворительной деятельности «церковников». 
Главный вывод сообщения К. М. Харчева сводился к следующему:

…идёт интенсивный процесс проникновения Церкви в  государст-
венную политику. И давайте смотреть трезво: по нашей воле или против, 
но религия входит в социализм, и даже не входит, а въезжает, как по рель-
сам. И так как власть полностью принадлежит нам, то, я думаю, в наших 
силах направить эти рельсы в ту или иную сторону в зависимости от на-
ших интересов [22, c. 4].

Привлечение и использование лояльно настроенных к советскому полити-
ческому режиму руководителей религиозных общин, проповедников, пресвите-
ров, активных верующих в борьбе с проявлениями религиозного экстремизма 
было общей установкой для уполномоченных СДР, исполкомов Советов народ-
ных депутатов, комиссий содействия.

Судя по всему, позиции активного использования идеологических ресурсов 
РПЦ в проведении государственной политики придерживался и КГБ. Об этом 
свидетельствуют высказывания генерала армии Ф. Д. Бобкова, суть которых 
сводится к использованию РПЦ для решения целого ряда политических задач 
(борьба с деятельность религиозных обществ имеющих религиозные центры за-
границей, возрождение духовно-нравственных ценностей народа, укрепление 
государственности и т. д.) [4, c. 381–388].

Руководство КПСС признало «исторически беспрецедентное обстоятельст-
во» нахождения церковью своего места в социалистическом обществе, которая 
не поступилась при этом основами вероучения, «не обманула доверия ни веру-
ющих, ни государства». А раз при социализме в обществе остались религиозные 
потребности и удовлетворяющие их религиозные объединения, то предстояло 
пройти долгий совместный путь атеистам и верующим, по развитию и воплоще-
нию в жизнь социалистических идеалов [23, c. 122–123].

Отметим, что о назревшей необходимости диалога марксистов и верующих, 
в указанный период, высказывался в журнале «Коммунист» крупный религио-
вед Лев Николаевич Митрохин [14, c. 100–111].
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В атеистической работе стали делать упор не на критике религии, а на про-
паганде «социалистического образа жизни», преимуществах социалистического 
общественного устройства, моральных ценностей социализма и  т. д. Большое 
внимание в речах партийных руководителей стало уделяться единству общно-
сти интересов верующих и атеистов, консолидации их в ходе демократических 
преобразований в Советском союзе. Политика советского государства в период 
Перестройки была направлена на вовлечения верующих в активное обновление 
общества в  условиях политического плюрализма. Руководство страны стало 
стремиться к объединению верующих и атеистов на базе единой гражданской 
платформы, заручиться поддержкой верующих в ходе Перестройки и сгладить 
при помощи участия религиозных объединений начинавшиеся национальные 
конфликты. На ХХVIII съезде КПСС председатель Идеологической комиссии 
ЦК КПСС В. А. Медведев говорил о  переходе к  новой модели идеологической 
работы и отказе от воинствующей нетерпимости к инакомыслию. Прежняя мо-
дель исходила из того, что партия, являясь ядром административно-командной 
системы, напрямую управляла всеми процессами духовно-идеологической сфе-
ры  —  образованием, наукой, культурой, СМИ, идеологическими учреждения-
ми, —  всем, —  вплоть до спортшкол и детских садов. Вся эта работа велась без 
оппонентов, среди заведомого единомыслия и одобрения. По словам В. А. Мед-
ведева ЦК КПСС перестал быть «министерством идеологии», партийное руко-
водство отошло от этой системы [27, c. 133–134].

В чём  же заключалось «новая ориентация», «новое мышление» в  области 
атеистического воспитания в  период Перестройки? С  началом процессов де-
мократизации советского общества стало понятным, что степень обществен-
но-политической активности религиозных объединений, имеющих достаточно 
широкую массовую базу, станет возрастать. Отделение церкви от  государства 
не влечёт за собой отделение её от политики. Деятельность крупных религиоз-
ных объединений носит политический характер, поскольку через проповедь, 
отклики на актуальные и общественно значимые проблемы и события опреде-
лённым образом ориентируют своих последователей в их отношении к социаль-
ной реальности. Весомость и значимость этой деятельности религиозных объ-
единений определяется широтой их влияния. Для верующих зачастую именно 
религиозный институт является выразителем их гражданских, политических 
интересов и  позиций. Выступая от  имени своих последователей религиозные 
институты укрепляли свой авторитет в  советском обществе. Учитывая этот 
фактор ЦК КПСС стремится направить идейно-воспитательную работу пар-
тии в  положительное русло утверждения ценностей социализма (воспитание 
гражданственности, патриотизма, добросовестного и  творческого отношения 
к  труду и  т. д.) и  отойти от  установки «отрыва советских граждан от  религии 
и преодоления религиозности». Возрастание общественно-политической актив-
ности верующих, их участие в преобразовании общества, по мысли идеологов 
«нового мышления», в  конечном итоге должно было подорвать религиозное 
мировоззрение изнутри, привести к его секуляризации. С целью преодоления 
политической конфронтации коммунистов с верующими и религиозными ин-
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ститутами стали выделять два аспекта отношения КПСС к  религии: 1) миро-
воззренческий; 2) политический. Это означало, что согласно новой тактической 
линии партии, факт несовместимости коммунистического и религиозного ми-
ровоззрений, не  мешает коммунистам и  верующим сознательно участвовать 
в строительстве коммунизма, поддерживать политику партии и правительства, 
т. е. очевидно стремление преодолеть стереотип о «несовместимости коммуниз-
ма и религии». Поскольку в 80-е гг. стало очевидно, что религия обладает дол-
госрочной перспективой в советском обществе и её «изживание» откладывалось 
на неопределённый срок, стали выделять «стратегическую установку» и «такти-
ческую линию» КПСС в религиозном вопросе. Стратегическая установка КПСС 
на полное преодоление религии в процессе коммунистического строительства 
осталась неизменной, однако сроки её реализации переносились на отдалённое 
будущее.

Например, профессор Института научного атеизма АОН при ЦК КПСС 
В. Н. Шердаков писал:

Напротив, необходимо объединение верующих и неверующих для об-
щего дела —  революционной перестройки жизни страны. Ставку же на ра-
зобщение и вражду по религиозным мотивам делают наши противники, 
как верующие, так и прикрывающиеся знаменем религии [26, c. 48–49].

Тактическая линия КПСС по отношению к религии должна была учитывать 
особенности каждого конкретного этапа развития страны, его специфики [21, 
c. 243]. Такой диалектический подход позволил оправдать «включение религии 
в строительство коммунизма» в ходе Перестройки. Реализация новой политики 
в отношении религии должна была способствовать консолидации советского об-
щества, единению верующих и неверующих вокруг курса партии на обновление 
социализма, ограничить возможность противопоставлять марксизм и религию 
в межнациональных и национально-религиозных противоречиях и конфликтах, 
а также росту авторитета СССР в общественном мнении мирового сообщества, 
доверию к Перестройке. Обновлённая программа идейно-воспитательной рабо-
ты в сфере религии включала в себя и психологическую перестройку работников 
сферы управления в их отношении к религии, способность реалистически рас-
сматривать религию не только под углом зрения её преодоления, но и сосущест-
вования с ней на достаточно длительную перспективу [2, c. 172]. Целому поколе-
нию партработников воспитанному на борьбе с «религиозными пережитками» 
было трудно воспринять гибкую и  внутренне противоречивую тактическую 
линию КПСС по отношению к религии, хоть она и была продиктована полити-
ческой целесообразностью.

Все эти данные говорят о непростой, запутанной и противоречивой рели-
гиозной ситуации в период Перестройки. С одной стороны, внутри ЦК КПСС 
боролись с  реформаторами консервативные силы, что не  могло не  оказать 
влияние и на политику государства «в религиозном вопросе». С другой сторо-
ны, совершенно не восприняв «новое мышление» Перестройки, во многих со-
юзных республиках местные партийные власти проводили старые установки 
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ЦК КПСС направленные на преодоление религии и «отрыв от неё населения». 
Многие партийные работники в  регионах воспринимали религию как разно-
видность чуждой идеологии, и  в  любом её проявлении усматривали вредные 
пережитки прошлого. Например, первый секретарь ЦК Компартии Таджикис-
тана К. М. Махкамов выделял три группы факторов «медленного преодоления 
религиозности в Таджикистане»: 1) недостатки социально-экономической сфе-
ры (упущения в организации и оплате труда, системе распределения, нарушение 
принципа социальной справедливости, злоупотребления служебным положе-
нием со стороны должностных лиц); 2) недостатки в работе по формированию 
материалистического мировоззрения, коммунистической нравственности, 
примиренческое отношение к  религии, формализм в  атеистической работе; 3) 
недооценка негативного влияния зарубежной клерикальной пропаганды, де-
ятельности реакционной части мусульманского духовенства. К. М. Махкамов 
раскрыл содержание общей установки Компартии Таджикистана, которая была 
направлена на борьбу за «нового человека», свободного от разного рода предрас-
судков и суеверий, пережитков, доставшихся от прошлого. Следовательно, од-
ним из условий создания всестороннего совершенствования человека являлось 
его освобождение от предрассудков, связанных с религиозной идеологией: «По-
этому в борьбе за человека мы, естественно, не могли пройти мимо религиозных 
пережитков. Ведь, как говорил Маркс, “чем больше вкладывает человек в бога, 
тем меньше остаётся в нём самом”» [12, c. 2].

Постепенно правящая партия и государство начинают терять контроль над 
процессом активизации религиозного фактора в публичном пространстве. Вся 
сложность и  противоречивость политической ситуации связанной с  религи-
ей хорошо демонстрирует информационный отчёт Уполномоченного Совета 
по делам религий при СМ СССР И. М. Выщепана за 1989 год. Из документа ясно 
видно, что уполномоченный обеспокоен ростом политической активности ре-
лигиозно-политических движений (Народный фронт, Демократический Союз, 
Национально-демократическая партия, Христианско-демократический союз, 
Ассоциация социал-демократов, Анархосиндикалисты, общество «Отечество» 
и т. д.). 

Уполномоченный предпринимает целый ряд мер с целью контроля над этим 
процессом. Посредством официальных представителей религиозных объеди-
нений (митрополита Ленинградского и Новгородского Алексия, имам-хаттыба 
Ленинградской Соборной мечети Ж. Н. Пончаева, раввина Е. З. Левитиса, насто-
ятеля армянской церкви о. Езраса и др.) было выставлено требование к священ-
нослужителям осуществлять контакты с общественными организациями только 
через официальные органы управления религиозными объединениями и предо-
стерегать верующих от противозаконных действий. Неформальные (не зареги-
стрированные) общественные объединения зачастую организовывали полити-
ческие акции, выдвигали требования и для привлечения внимания верующих 
проводили религиозные обряды (митинги памяти и  панихиды по  убиенной 
царской семье, митинги и  панихиды после смерти А. Д. Сахарова, панихиды 
на  могиле М. И. Кутузова и  т. д.). Активно издавались неофициальные перио-
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дические издания («Благовест», «Воскресение», «Невский вестник», «Аминь» 
и др.). Со страниц этих печатных органов раздавалась критика политики совет-
ского государства по отношению к церкви, давались нелестные характеристики 
отдельным представителям духовенства и сотрудникам Совета по делам рели-
гий. С целью противодействия «несистемной оппозиции», неофициальным об-
щественным формированиям в Ленинграде был создан межконфессиональный 
Совет церквей. В задачу этого органа входила разработка общей политике для 
всех религиозных организаций. По этому поводу И. М. Выщепан писал: «…со-
здание Совета церквей поможет партийным, советским органам, уполномочен-
ному СДР проводить через его членов в различных религиозных организациях 
и среди верующих правильную политическую линию» [10, c. 20–21]. 

Уполномоченный предпринимал меры по  выравниванию прав и  возмож-
ностей зарегистрированных религиозных объединений. Дело в  том, что при-
вилегированное положение в  публичном пространстве духовенства РПЦ МП 
приводило к напряжённой ситуации и оправданному недовольству других ре-
лигиозных объединений. И. М. Выщепан провёл встречу с  руководством Ле-
нинградского комитета по телевидению и радиовещанию, редакторами и жур-
налистами с  целью обсудить возможность предоставления эфирного времени 
разным религиозным объединениям. При поддержке Ленинградского Обкома 
КПСС, ленинградцев с Новым тысяча девятьсот девяностым годом поздравили 
ксёндз, раввин, пресвитер ЕХБ, мулла и митрополит Алексий, тогда как телеви-
дение первоначально планировало лишь 20-минутное выступление митрополи-
та Алексия.

Стоит отметить деятельность объединения «Церковь и перестройка», лиде-
ром инициативной группы этого движения был священник Г. П. Якунин. Также 
в  инициативную группу входили 3 священника, 2 диакона, 9 мирян, главным 
образом из  числа околоцерковных публицистов и  издателей самодеятельных 
христианских журналов. В  декабре 1988 г. они подготовили и  распространи-
ли «заявление для прессы», в котором авторы утверждали, что церковь крайне 
медленно вовлекается в процесс перестройки, так как чиновники-атеисты, до-
биваясь разложения церкви изнутри, проводили жёсткую селекцию епископата 
и  священнослужителей на  конформизм и  беспринципность. В  результате был 
сформирован «новый тип» священника, считающего, что для церкви достаточно 
обеспечивать «отправление религиозного культа».

В «заявлении для прессы» были сформулированы основные направления 
деятельности движения «Церковь и  перестройка»: миссионерство, особенно 
среди молодёжи; оживление внутриприходской жизни; борьба за открытие хра-
мов и регистрацию общин; правовая помощь верующим, участие в разработке 
и обсуждении нового законодательства о свободе совести.

В октябре 1989 г. вышеуказанная инициативная группа распространила об-
ращение к Архиерейскому собору РПЦ МП. Церковными реформаторами пред-
лагалось признать декларацию митрополита Сергия (1927 г.) о лояльности Со-
ветской власти «ошибочным документом, написанным под тяжким давлением 
государства», и строить в дальнейшем отношения между церковью и государ-
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ством на  принципах, изложенных в  Послании епископов, находившихся в  за-
ключении на Соловках (1927 г.). Признавая Советскую власть и осуждая учас-
тие духовенства в контрреволюционной деятельности, епископы, заключённые 
Соловецкого лагеря, указывали на недопустимость вмешательства государства 
во внутрицерковную жизнь. Настаивала инициативная группа и на канониза-
ции всех «новомучеников и  исповедников ХХ  века». Требование решительно 
осудить участие МП в  служении культу личности Сталина и  соучастие в  на-
сильственной ликвидации Украинской Греко-католической церкви так  же со-
держалось в  «Обращении к  Архиерейскому собору». По  мнению участников 
объединения «Церковь и  перестройка», нравственный долг РПЦ  —  способст-
вовать скорейшей легализации Украинской греко-католической церкви и уста-
новлению с ней братских отношений. В документе содержится призыв «осудить 
сотрудничество священников с КГБ и прекратить подчиняться незаконным не-
гласным распоряжениям государственных органов, являющимся грубым вме-
шательством во внутреннюю жизнь Церкви». Одно из ключевых предложений 
объединения «Церковь и перестройка» —  обеспечение тайных и альтернатив-
ных выборов на все церковные посты (епископата —  на епархиальных съездах, 
священников  —  на  приходских собраниях). Инициативная группа настаивала 
на необходимости «нормализовать» деятельность издательского отдела МП, воз-
главляемого митрополитом Питиримом, который «не выполняет своих прямых 
обязанностей», не обеспечивает потребности миссионерской работы. «Церковь 
и перестройка» убеждала Архиерейский собор в целесообразности прекратить 
перечисление церковных денег в фонды мира, культуры, на реставрацию памят-
ников архитектуры, так как эти средства должны расходоваться на нужды вновь 
открываемых храмов [8, c. 40–42].

В целом движение «Церковь и перестройка» было направленно на попыт-
ку реформирования внутрицерковной жизни. Набиравшие силу процессы де-
мократизации общества и  гласности были восприняты частью околоцерков-
ной интеллигенции и  священнослужителями, как возможность освободиться 
от авторитарного стиля управления, сформировавшегося в период сталинизма 
в  органах церковного управления. Подобные инициативные группы пытались 
начать процесс «церковной перестройки» на волне глобальной перестройки со-
циализма в советском обществе.

Идеологический отдел ЦК КПСС в апреле 1990 г. направляет для практиче-
ского применения в  местные партийные органы сборник информационно-ме-
тодических материалов. Важно отметить, что первый номер этого сборника был 
посвящён религии (в остальных номерах были затронуты межнациональные во-
просы, права человека и международное право, проблемы взаимоотношений со-
ветской науки и КПСС). В статье подготовленной Институтом научного атеизма 
АОН при ЦК КПСС говорилось об отказе партии от командно-административ-
ных методов в отношении верующих и религиозных организаций, обращалось 
внимание на необходимость новых подходов КПСС по обеспечению свободы со-
вести и пропаганде атеизма. По мнению авторов статьи, главное —  не допустить 
смыкания религиозных группировок с антисоветскими, антикоммунистически-
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ми и националистическими элементами. Для этого необходимо было привлекать 
на сторону социалистических идеалов, на позиции советского патриотизма и ин-
тернационализма верующих и духовенство, обеспечивая свободу совести, невме-
шательство во  внутренние дела религиозных объединений, предоставление им 
возможностей для полного удовлетворения духовных потребностей последовате-
лей религий. Партийным комитетам рекомендовалось способствовать тем видам 
общественной деятельности, которая сплачивала бы верующих и не верующих 
для решения насущных проблем жизни общества, обновления социализма (за-
щита окружающей среды, сохранение памятников истории и культуры, благот-
ворительность и т. д.). Активно привлекать религиозные институты и верующих 
к работе по консолидации всего общества, его нравственному выздоровлению, 
преодолению национальной и социальной вражды. Предоставить возможность 
верующим выступать наряду с атеистами с изложением своих взглядов по обще-
ственно-политическим, нравственным, историко-культурным, национальным 
проблемам на страницах печати, по радио и телевидению.

Однако при этом необходимо проявлять принципиальное отношение к по-
пыткам идеализировать религию, представлять её альтернативой социалисти-
ческой духовности, единственным нравственным двигателем перестройки. 
Сотрудничество с  религиозными кругами в  различных сферах на  основе об-
щечеловеческих ценностей, преодоление упрощённого взгляда на религию и её 
роль в  обществе отнюдь не  означают пересмотра принципиальных марксист-
ских установок в оценке религиозного мировоззрения.

В атеистическом воспитании предлагалось развивать новые действенные 
формы: диспуты, дискуссионные и политические клубы, вечера-встречи с духо-
венством и консультации специалистов религиоведов. Общий итог статьи сво-
дился к  тому, что коренные различия между диалектико-материалистическим 
и религиозно-идеалистическим восприятием мира не могут служить препятст-
вием для диалога между марксистами и сторонниками религии [15, c. 4–9].

К новым методам атеистического воспитания можно отнести его тесную 
связь с  принципом социальной справедливости. Речь идёт не  только об  ак-
тивном вовлечении верующих в  общественную жизнь трудовых коллективов, 
но и об их публичном поощрении, которое должно было продемонстрировать 
равенство верующих и  атеистов в  социалистическом обществе. Например, 
на одном из швейных объединений по итогам республиканского конкурса пер-
вое место было присуждено убеждённой баптистке. Высокая награда за профес-
сиональное мастерство, широкая пропаганда её опыта на клубном вечере, в про-
грамме агитбригады стали стимулом для значительной трудовой активности 
многих других верующих. Моральное и материальное стимулирование добро-
совестного труда верующих отвечало принципам социальной справедливости 
и имело важное морально-политическое значение [13, c. 9–10]. Это называлось 
умелым партийным руководством атеистической работой.

Таким образом, КПСС стала проводить «политику протянутой руки» сфор-
мулированной ещё генеральным секретарём Французской коммунистической 
партии Морисом Торезом в 1937 г.
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Представляет исследовательских интерес постановление Секретариата ЦК 
КПСС «О  политике КПСС в  религиозном вопросе в  современных условиях» 
принятое в августе 1991 г. Отмечая поддержку перестройки верующими, Секре-
тариат ЦК КПСС констатировал, что:

…религия продолжает использоваться в политических целях деструк-
тивными, антиперестроечными силами. Часть духовенства и  верующих 
различных конфессий выступает с националистических, а порой с анти-
коммунистических позиций, участвует в межнациональных и межконфес-
сиональных конфликтах. Наметилась тенденция смыкания клерикализма 
с национализмом. Сформировались новые религиозно-политические объ-
единения и партии, которые видят своё будущее в активном использова-
нии религиозного фактора» [11, c. 80–81].

Затем перечислялись явления, представлявшие опасность для общества: 
вмешательство во внутреннюю жизнь страны зарубежных клерикальных цен-
тров, стремление «религиозных экстремистов» политизировать деятельность 
церквей, втянуть их в борьбу за власть, распространение мистики (астрологии, 
демонизма, спиритизма и т. п.) в массовом сознании.

Документ признавал право каждого члена партии свободно выражать свою 
позицию по отношению к религии, веровать или придерживаться атеистических 
убеждений. Таким образом, ЦК КПСС признал право на свободу совести за чле-
нами своей партии

В постановлении также отмечалось, что целью политики КПСС в религиоз-
ном вопросе является «укрепление единства верующих и неверующих в борьбе 
за построение общества социальной справедливости».

Крайне любопытно мнение высказал доцент кафедры философии Ленин-
градского политологического института Г. Г. Бернацкий на  научно-практиче-
ской конференции «КПСС и современное состояние советского общества» на-
звав КПСС «Новой церковью». По мысли Г. Г. Бернацкого чтобы не затеряться 
среди других партий и лишиться значительного влияния в массах, КПСС должна 
стать «новым Институтом Нравственности», «Новой церковью». Дело в том, что 
коммунистическая партия зародилась не просто, как организация для захвата 
политической власти. Это была партия нового типа, несущая с собой новую мо-
раль, новые принципы человеческих отношений, новый миропорядок. КПСС, 
превратившись в  «институт нравственности», могла взять на  себя следующие 
задачи: 1) организация народных и  государственных праздников; 2)  создание 
воскресных школ для воспитания в народе высокой нравственности; 3) благот-
ворительность; 4) организация и  проведение обрядов венчания, погребения, 
«крещения» младенцев и  т. д. Эта деятельность КПСС должна была способст-
вовать обретению ей исключительного места в жизни общества [3, c. 105–107].

Забота о нравственности общества с целью не затеряться в толпе парламент-
ских партий и тем самым занять свою политическую нишу, нестрогие аналогии 
с церковью имеют определённые основания, а также во многом объясняют дея-
тельность КПРФ на постсоветском пространстве.
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Важно добавить, что уже в  начале 80-х гг. вопросы морали и  этики начи-
нают занимать приоритетное место в атеистическом воспитании и идеологиче-
ской работе КПСС. Дело в том, что во второй половине ХХ века большинство 
религиозных объединений были достаточно лояльно настроены к  Советской 
власти и на первый план выходит не социально-политическая, а идейная борьба 
между марксистско-ленинским и религиозным мировоззрениями по морально-
этическим вопросам. Религия в социалистическом обществе пытается отстоять 
свои позиции в  сфере моральных ценностей. Кроме того, в  теории научного 
коммунизма обосновывалось положение о  том, что с  развитием коммунисти-
ческих отношений государство и правосознание будет заменено общественным 
самоуправлением и  моральным сознанием. Точнее, по  мере перехода общест-
ва к коммунизму на основе норм нравственности и норм права должны были 
складываться единые нормы коммунистического общежития [24, c. 251]. В 80-е 
годы уходит в прошлое критика религиозной морали, которая развивала идеи 
несовместимости нравственных норм религии и  коммунизма. Такое лобовое 
противопоставление не способствовало консолидации носителей религиозного 
сознания и  атеистов, противоречило новому курсу политики коммунистиче-
ской партии и государства, модернизации коренных принципов и методов ате-
истического воспитания. В этот период основное внимание стало уделяться по-
зитивному развитию норм коммунистической морали. В работах посвящённых 
критике религиозной нравственности рекомендуется не  противопоставлять 
атеистическую и религиозную системы морали, а показывать неполноту, огра-
ниченность, недостаточность норм религиозной нравственности для строитель-
ства коммунистического общества [7, c. 52–53]. В марксистско-ленинской этике 
критикуются гносеологические основания религиозной морали. Обосновывает-
ся положение о том, что божественный внеисторический источник религиозной 
морали выхолащивает социальный и этический смысл морали, отрицает разви-
тие морали в ходе социального прогресса. Отсюда делается вывод о не тожде-
ственности содержания даже простых норм коммунистической и религиозной 
морали, несмотря на их формальное сходство.

В стремительно меняющейся политической обстановке КПСС пыталась вы-
работать новую концепцию отношения к религиозному комплексу в современ-
ных условиях, однако документа формулирующего такую целостную концепцию 
партия породить не  успела. Слишком стремительно развивались центробеж-
ные силы внутри страны. В  указанный период к  партийным идеологом начи-
нает приходить понимание нелинейности процесса «преодоления религиозных 
пережитков» в  социалистическом обществе. Религиозная жизнедеятельность 
проявляла «чудеса» адаптации и постепенно укрепляет свои позиции в обще-
стве «развитого социализма», совсем не собираясь затухать и отмирать. Также 
пересматривается роль религиозного фактора, который далеко не всегда служит 
«классовому врагу». Зачастую религиозный комплекс становится элементом 
национально-освободительных движений, помощником левых сил (Иран, тео-
логии освобождения и  революции в  Латинской Америке). Руководство КПСС 
пыталось подчинить религиозный фактор процессам реформирования социа-
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лизма, для этого стала налаживать диалог с верующими и религиозными инсти-
тутами, перестраивать атеистическую работу в новых условиях политического 
плюрализма с целью консолидации общества и стабилизации политической си-
стемы. Перестройка атеистического воспитания должна была сделать религиоз-
ный фактор верным помощником реформе социализма.

Политика «протянутой руки» по отношению к религии не привела к консо-
лидации общества и стабилизации политической системы, а религиозный фак-
тор вышел из-под контроля партии и государства.

О формировании новой модели отношения советского государства к  ре-
лигиозным объединениям лишний раз свидетельствует Постановление Совета 
по делам религий при СМ РСФСР от 20 апреля 1990 г. «О взаимодействии в ре-
шении служебных задач с  народными депутатами, в  том числе с  избранными 
народными депутатами священнослужителями» подписанное Председателем 
Совета Л. Ф. Колесниковым. В результате состоявшихся в 1989–1990 гг. выборах 
в ВС СССР и РСФСР, в краевые, областные и местные Советы были избраны на-
родными депутатами 86 иерархов и священников РПЦ, а также представителей 
мусульманского и  буддийского духовенства, иных религиозных объединений. 
Избрание представителей религиозных объединений в  органы государствен-
ной власти рассматривалось в  документе как «свидетельство революционных 
преобразований социально-политических отношений в  советском обществе», 
утверждение и расширение демократии, участие всех слоёв и социальных групп 
населения СССР в процессах Перестройки. Этот факт также выражал доверие 
избирателей к политической платформе церковных деятелей, которая выдвига-
лась ими в период предвыборной кампании. Выдвижение духовенством своих 
кандидатур в  народные депутаты свидетельствовало и  о  их готовности участ-
вовать в  процессе совершенствования государственно-церковных отношений. 
В связи с вышеизложенным Совет по делам религий при СМ РСФСР постано-
вил чётко определить на каких позициях возможно было взаимодействие с из-
бранными народными депутатами священнослужителями в  решении задач, 
возложенных на  Совет и  аппараты уполномоченных. В  частности, определить 
возможности участия духовенства в решении таких задач, как предупреждение 
и локализация негативных ситуаций в религиозной обстановке, оказание пози-
тивного воздействия на «экстремистски настроенные элементы из числа рели-
гиозников», формирование религиозной обстановки, способствующей созда-
нию условий для успешного выполнения программы осуществляемой в стране 
перестройки и повышению активности верующих в трудовой и общественной 
деятельности. Степень и характер участия священнослужителей в конкретных 
мероприятиях обуславливать каждый раз их добровольным согласием, оказы-
вать им в осуществлении мероприятий всемерное содействие. Систематически 
анализировать практику взаимодействия с народными депутатами и информи-
ровать о  результатах партийные, советские органы и  Совет по  делам религий 
при СМ РСФСР [18, c. 94].

В конце 80-х гг. религиозные объединения начинают привлекаться к соци-
альной и нравственно-воспитательной работе в советской пенитенциарной сис-
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теме. Например, Главное управление внутренних дел исполнительных комитетов 
Ленинградской области и управление исправительными делами городского Со-
вета народных депутатов обращались к уполномоченному Совета И. М. Выще-
пану с просьбой обеспечить библиотеки для осуждённых и лиц, содержащихся 
на принудительном лечении от алкоголизма в лечебно-трудовых профилактори-
ях, библиями [25, c. 93]. Приказом МВД СССР № 250 от 10.10.1989 г. «Об утвер-
ждении рекомендаций по  взаимоотношениям исправительно-трудовых учре-
ждений с религиозными организациями и служителями культов» подписанным 
министром МВД генералом-майором В. В. Бакатиным было утверждено при-
ложение с рекомендациями по взаимоотношениям с религиозными объедине-
ниями, которое использовалось в  практической работе исправительно-трудо-
вых учреждений. В  приложении к  приказу говорилось о  «гласности и  равных 
возможностей всех религиозных организаций и их представителей в оказании 
социальной помощи осуждённым». В порядке, установленном Правилами вну-
треннего распорядка исправительно-трудовых учреждений, осуждённые могли 
иметь при себе нательные крестики и  другие аналогичные предметы культа, 
изготовленные из  недрагоценных металлов, могли иметь книги религиозного 
содержания, изданные в СССР, полученные от священнослужителей в ходе по-
сещения ими исправительно-трудовых учреждений или от  родственников ве-
рующих осуждённых в передачах, а также в посылках и бандеролях в пределах 
установленного веса. Любой осуждённый был в праве в установленном порядке 
обратиться в  религиозную организацию с  просьбой о  встрече со  служителем 
культа. Встречи с  представителем религиозной организации не  учитывались 
как свидания, разрешаемые законом осуждённому. Осуществление «религиоз-
ных мероприятий» в отношении несовершеннолетних могло иметь место только 
с согласия родителей или лиц, их заменяющих, а также самих подростков.

С целью проведения среди верующих осуждённых индивидуальной работы 
по их нравственному воспитанию исправительно-трудовые учреждения разре-
шалось посещать представителям зарегистрированных религиозных организа-
ций. Прибывший для встречи с осуждёнными служитель культа предоставлял 
администрации исправительно-трудового учреждения справку о  регистрации 
в качестве служителя культа, выданную уполномоченным Совета по делам ре-
лигий при СМ СССР, а  также документ, удостоверяющий личность. Админи-
страция исправительно-трудовых учреждений должна была ориентировать 
представителей религиозных организаций на  формирование нравственно-
психологического климата в коллективе осуждённых, а также на работу с теми 
из  них, воспитательное воздействие на  которых встречало особые трудности 
[19, c. 61–62].

Необходимо отметить новые принципы атеистического воспитания, ко-
торые были сформулированы и  стали внедряться в  практику идеологической 
работы: 1) установка на долгое сосуществование коммунистической идеологии 
и  религии в  социалистическом обществе; 2) постепенное, бесконфликтное за-
мещение религиозного сознания научно-материалистическим мировоззрением 
за счёт растущей секуляризации сознания и образа жизни верующих в ходе ре-
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форм социализма; 3) добиваться качественных изменений в социально-полити-
ческой ориентации верующих за счёт привития позитивных ценностей социа-
лизма, пробуждать их общественную активность для решения общих проблем 
перестройки социализма; 4) активнее вовлекать в разнообразную деятельность 
социалистических коллективов. Другими словами, речь шла о  развитии пози-
тивной функции научного атеизма, атеизации религиозного сознания в  обход 
религиозных убеждений, в деятельном процессе вовлечения верующих в актив-
ное строительство обновлённого социализма. По мысли теоретиков идеологи-
ческой работы успехи социалистического общества должны были постепенно 
формировать марксистско-ленинское, научно-материалистическое мировоззре-
ние у носителей религиозного сознания. Контролируемое вовлечение верующих 
в общественно-политическую и культурную деятельность способствовало раз-
витию у них организаторских способностей, выработки рациональных навыков 
управления общественными делами, потери интереса к религии, секуляризации 
сознания. В модернизированной системе атеистического воспитания основное 
внимание должно было уделяться изменению образа жизни верующего под вли-
янием социалистических коллективов, что в свою очередь приводило к секуля-
ризации религиозного сознания.

Однако религиозный фактор выходил из-под контроля коммунистической 
партии и государства, а проект консолидации общества на единой социалисти-
ческой платформе не был реализован на практике.
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ГЕРМЕНЕВТИКА В МЕЖКУЛЬТУРНОЙ 
И МЕЖРЕЛИГИОЗНОЙ ПЕРСПЕКТИВЕ

Автор статьи рассматривает роль герменевтики в процессе становления 
и развития современных проектов межкультурной и межрелигиозной теологии. 
Принятие и межкультурной, и межрелигиозной перспективы в теологической 
рефлексии отвечает явлениям глобализации, плюрализма и последующей глока-
лизации. Герменевтика как теоретическая дисциплина обеспечивает возможность 
признания разнообразия, создает потенциал воспитания уважения и понимания 
«другого». Межкультурный и межрелигиозный способ понимания предполагает 
позицию герменевтической открытости, которая становится необходимой для 
богословия в глобализированном мире, является наиболее подходящей и верной 
для встречи культурного или этического другого. 

Ключевые слова: межкультурная теология, межрелигиозная теология, 
герменевтика, идентичность, открытость, диалог.

M. Y. Khromtcova 
MODERN PROJECTS OF INTERCULTURAL AND INTERRELIGIOUS THEOLOGY

The author of the article considers the role of hermeneutics in the formation and 
development of modern projects of intercultural and interreligious theology. Acceptance 
of both intercultural and inter-religious perspectives in theological reflection is 
consistent with the phenomena of globalization, pluralism and subsequent glocalization. 
Hermeneutics as a theoretical discipline provides the opportunity to recognize diversity, 
creates the potential to foster respect and understanding of the “other”. The intercultural 
and inter-religious way of understanding assumes the position of hermeneutic openness 
that becomes necessary for theology in a globalized world, is the most suitable and true 
for meeting of cultural or ethical another.
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Эпоха глобализации изменила привычный взгляд человека на себя и мир, 
в  ситуации плюралистической культуры возникла необходимость обсуждать 
вопросы, которые касаются проблем культурной самобытности, идентичности, 
этноцентризма и открытости. В сегодняшнем мире, где немногие культуры оста-
ются самоограниченными, а встречи между различными народами и культура-
ми являются обычным явлением, человечество постепенно пробуждается к но-
вому историческому феномену радикально множественного мира культурной 
и религиозной взаимозависимости [6, p. 279]. Сегодня проблемы религиозного 
плюрализма, мультикультурализма, миграции требуют серьезного богослов-
ского анализа, поэтому проекты и межкультурной, и межрелигиозной теологии 
непосредственно отвечают на  вызовы времени, а  используемая и  акцентируе-
мая в этих проектах позиция герменевтической открытости в межрелигиозном 
диалоге является наиболее подходящей и верной для встречи культурного или 
этического другого.

Межкультурная теология включает в свое рассмотрение в первую очередь 
отношения между западным христианством и его незападными культурными 
разновидностями, и, как следствие, отношения между христианством и нехри-
стианскими религиями. С ростом церкви в мире и смещением центра христи-
анства на глобальный юг ученым стало необходимо уделять больше внимания 
вопросам контекстуального богословия и межкультурного богословского диа-
лога. Межкультурная теология исследует различные способы, которыми куль-
тура и  история влияют на  богословское развитие в  определенном контексте, 
рассматривает, как богословие конкретизируется в  повседневных вопросах 
жизни, она принимает во внимание, что наличный человеческий опыт является 
важнейшей частью теологической рефлексии и  любое богословское размыш-
ление должно соотноситься с  условиями культурного и  религиозного много-
образия. Её важнейший проблемный вопрос касается области напряженности 
и взаимозависимости культуры, религии и идентичности. Поскольку предмет-
ной областью межкультурной теологии является всемирное (неевропейское) 
христианство, она должна исследовать межконфессиональные, межкультурные 
и межрелигиозные аспекты христианской веры [4, p. 429]. Межкультурная тео-
логия —  это и современный способ богословия миссии (понимаемой как меж-
культурное и межрелигиозное общение), она стремится учитывать идеи и опыт 
христиан всей планеты, осознает значение культурных контекстов, ведущих 
к  множественности христианских религиозных культур, тогда как прежняя 
миссиология, как правило, не  принимала во  внимание межкультурную пер-
спективу [2, p. 344]. 

Контекстуализация христианства с  теологической точки зрения осмысля-
ется с  точки зрения универсальности Евангелия: оно предназначено для всех, 
что и приводит к разнообразию его восприятий и применения. Переход к прин-
ципу контекстуализации означает отказ от  использования статических и  ори-
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ентированных на прошлое моделей интерпретации христианских текстов, раз-
нообразие интерпретаций одного и того же библейского текста действительно 
возможно из-за различных контекстов, через которые он интерпретируется. 
Межкультурная теология изначально является наукой о  восприятии, которая 
должна подчиняться не нормативным суждениям, а процессу понимания, поэ-
тому межкультурные богословы предлагают межкультурную герменевтику как 
подходящий инструмент для богословия в условиях плюрализма и глобализа-
ции. Как считает В. Кюстер, чтобы понять другого, необходимо накопить зна-
ния о нем, получение таких знаний является диалогическим процессом —  дру-
гой должен быть в состоянии узнать себя в моем восприятии и интерпретации. 
В то же время другой сможет понять меня, только если то, что я хочу сообщить, 
имеет отношение к его контексту. В данном случае имеет место базовая герме-
невтическая структура контекстуальной теологии, способствующая решению 
дилеммы универсальности-специфичности-герменевтический круг между текс-
том и контекстом [3, p. 174]. В то время как контекст является переменной, текст 
является константой отношения. Потенциальное значение текста не может быть 
исчерпано ни в одном чтении; в то же время сам текст устанавливает границы 
для его соответствующей интерпретации. Если контекст является критерием 
релевантности, то текст является критерием идентичности для каждого контек-
стуального богословия. Каждое новое чтение должно вписываться в широкий 
поток христианской традиции.

Понимание герменевтики существенно сформировало современный меж-
культурный и межрелигиозный диалог. Герменевтика как теоретическая дисци-
плина обеспечивает возможность признания разнообразия, создает потенциал 
воспитания уважения и понимания «другого». Как отмечает Ф. Вийсен, в клас-
сической герменевтике цель в конечном итоге понять себя, поэтому она является 
скорее индивидуалистическим предприятием. У межкультурной герменевтики 
коммуникативный подход. Классическая герменевтика ориентирована на  гар-
монизацию, а межкультурная герменевтика признает дифференциацию. Класси-
ческая герменевтика рассматривается как инструментальная: читатель овладе-
вает текстом, делает текст своей собственностью. Межкультурная герменевтика 
реляционная. В отличие от классической герменевтики она основана не на про-
позициональном, а  на  экзистенциальном понимании истины [11, p. 233]. Это 
герменевтика межкультурной и межрелигиозной встречи, она стремится пока-
зать, что культуры никогда не являются замкнутыми горизонтами, они всегда 
связаны с другими и всегда находятся в движении. Межкультурный способ по-
нимания признает, что оно никогда не бывает полным и окончательным, однако 
необходимо минимизировать элементы предрассудков, невежества в  отноше-
нии другого, исключить позицию полной закрытости, искажающие правильный 
герменевтический процесс [1, p. 97]. Такая установка сознания становится не-
обходимой для богословия в глобализированном мире с его множественными 
культурными ориентациями. Она фокусируется на взаимном процессе «дарения 
и принятия», уравновешивающем динамизм универсально-частных измерений 
богословия. 
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Межкультурная герменевтика культивирует добродетели открытости, ува-
жения и гостеприимства в обществе незнакомца. Дискурс о незнакомце, кото-
рый отсутствовал в  предыдущих философских, антропологических и  социо-
логических дискуссиях, сегодня акцентирует его роль и  показывает важность 
незнакомца в понимании межкультурного взаимодействия. В культурных иссле-
дованиях фигура незнакомца синонимична опыту инаковости, подчеркивающе-
му недопонимание между собой и другими или между двумя культурно различ-
ными жизненными мирами. 

В качестве полезных ресурсов межкультурная герменевтика использует 
современные герменевтические концепции, такие как «слияние горизонтов» 
Дж. Гадамера, «гостеприимство переводчика» П. Рикера, «разговор» Дэвида 
Трейси и др. По Гадамеру, понимание возникает в истории и коренится в языке. 
Он утверждает, что благодаря тому, что мы уже погружены в контекст тради-
ции, наше понимание обусловлено предрассудками (предубеждениями), кото-
рые способны влиять на нашу интерпретацию текстов, культур и исторических 
контекстов. Понимание возникает в  диалоге и  общении, которые происходят 
посредством того, что Гадамер и называет слиянием горизонтов между интер-
претатором и текстом. При этом происходит преобразование своего смыслового 
горизонта, его переформирование, являющееся одновременно и процессом об-
учения, который приводит к  расширению этого горизонта. Понимание  —  ре-
зультат диалектики между близость ю и  расстоянием, в  нем преодолеваются 
особенность «я» и «другого». Именно с помощью этих идей можно предпринять 
понимание. П. Рикер в своей работе “On Translation” говорит о напряженности 
между верностью и открытостью, сопровождающей деятельность переводчика, 
он указывает на «лингвистическое гостеприимство» переводчика, которое отка-
зывается преувеличивать различия между чужим и знакомым и сопротивляется 
этноцентрической тенденции. Рикер рассматривает перевод с точки зрения обо-
гащения своего языка, раскрытия новых горизонтов смысла. Лингвистическое 
гостеприимство, согласно его точке зрения, является актом параллельного об-
итания слова Другого в результате принятия его в свой дом, своё собственное 
жилище [9, p. 25]. Отталкиваясь от рассуждений П. Рикера, М. Мойерт предпо-
лагает, что перевод можно рассматривать как парадигму для межрелигиозной 
герменевтики, поскольку цель её та же, что и в переводе —  раскрыть смысл того, 
что является непонятным и чужим [8, p. 357]. Межкультурная и межрелигиозная 
герменевтика ищет хрупкий баланс между преемственностью и разрывом, меж-
ду взаимосвязанностью и границей, между признанием сходств, которые станут 
основой для диалога и сохранением при этом самих различий. Таким образом, 
она направляет внимание на производство богословского значения и религиоз-
но-культурной идентичности в  изменчивом пространстве «промежуточных» 
культур —  «Меж» —культурной контактной зоны [4, p. 417, 428]. 

Межкультурная теология все еще находится на ранней стадии своего ста-
новления, не достигнуто еще единство в понимании её проблемного поля. Не-
которые ученые стремятся ограничить концепции межкультурной теологии 
внутрихристианским богословским взаимодействием, чтобы защитить мисси-
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онерский импульс христианства и  обеспечить статус миссиологии как акаде-
мической дисциплины. Однако другие (Перри Шмидт-Лейкель, Р. Бернхардт) 
считают, что «полнота веры» требует, чтобы богословие уделяло внимание тому 
факту, что христианское исповедание во всем мире сегодня сталкивается и фор-
мируется не просто межкультурным, но и межрелигиозным взаимодействием, 
в  этом случае межкультурная теология становится «межрелигиозной теологи-
ей» [10]. Шмидт-Лейкель как представитель плюралистической модели теоло-
гии религии сегодня продолжает развивать идеи Дж. Хика и Уилфреда К. Смита 
об откровении как самораскрытии одной конечной реальности во многих и раз-
нообразных формах человеческого опыта. Такое понимание, считает он, дает 
возможность для развития богословской герменевтики, открытой для последо-
вательного и согласующегося прочтения, казалось бы, противоречивых религи-
озных высказываний. Этот путь может привести, как считает автор, к постепен-
но возникающей «мировой теологии». 

Герменевтический метод активно используют в  своих исследованиях 
представители компаративной теологии. Эта относительно новая дисци-
плина, наиболее известными представителями которой являются Ф. Клу-
ни и Дж. Фредерикс, характеризуется богословскими обязательствами при 
сравнительном изучению религии, она стремится предложить эффективный 
способ познания другой религии без риска потери собственной идентичности, 
который подразумевает пересечение собственных границ для привлечения идей 
других религий к их творческой интерпретации с христианской традицией. Как 
пишет М. Мойерт, компаративная теология ставит целью понять значение хри-
стианской традиции, исследуя ее в свете учений других религиозных традиций. 
Таким образом, считает она, можно сказать, что она является межрелигиозной 
теологией и отмечена критическим богословским взаимодействием с религиоз-
ными источниками других традиций [7, p. 39]. 

Герменевтическая позиция открытости, связанная со способностью понять 
другого в его инаковости позволяет избежать моральных ловушек империализ-
ма и насилия, колонизации и проекции, бесконечной полемики, поэтому её роль 
все более усиливается в свете глобальных проблем современности. Сегодня су-
ществует отчетливая потребность в форме открытости, в которой каждая куль-
тура как таковая по своей сути будет восприниматься без ущерба [5, p. 271].
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ТЕОЛОГИЯ СОВЕТСКОГО: 
КРИТИКА ИЗ АНАРХИСТСКОЙ ПЕРСПЕКТИВЫ

Статья посвящена исследованию феномена советского на материале популяр-
ных многотиражных текстов разного жанра, отражающих основные положения, 
акценты и тенденции господствующего нарратива. В рамках исследования выска-
зывается гипотеза о парадоксальной реставрации советской системой теологиче-
ской матрицы эпох царизма —  как одном из основных стратегических процессов 
производства и воспроизводства действующей власти, имеющем долгосрочные 
последствия (в том числе для современности). Обоснование гипотезы произво-
дится с помощью последовательного компаративистского анализа фрагментов 
советского нарратива и опорных концептов и практик классических вариантов 
теологии. В ходе этого анализа разрабатывается их классификация и варианты её 
преломления в советском дискурсе. Задача статьи —  установить причины, зна-
чимость и последствия противоречивого единства советского и теологического. 

Ключевые слова: советское, теология, анархизм, власть, СССР, большевизм.

M. D. Rakhmaninova 
THEOLOGY OF THE SOVIET: 

CRITICS FROM THE PERSPECTIVE OF ANARCHISM
The article focuses on the phenomenon of the Soviet and researches the popular 

texts published in large editions and representing the main states, accents and tendencies 
of the predominant narrative of USSR. Within the framework of the research we 
articulate the hypothesis about the paradoxical soviet restoration of the theological 
matrix of tzarism as one of the main strategies for production and reproduction of 
current system of power, which both have long-term consequences (also for the present). 
The hypothesis is being justified with the comaprativistic analysis of the fragments of 
soviet narrative and the crucial concepts and practices of classical theological models. 
In the course of the analysis we elaborate their classification and the scenarios of it’s 
interpretation with the soviet discourse. The main task of the article is to display 
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the reasons, the meaning and the consequences of the contradictive combination of 
theological and the Soviet. 

Keywords: Soviet, theology, anarchism, power, USSR, bolshevism.

Церковный раскол и  реформы Никона предопределили основные дальней-
шие траектории становления социальности в России. Первая складывалась вокруг 
насильственного взращивания лояльности населения централизованной власти, 
сосредоточенной в руках того, кого теперь требовалось считать наместником Бога. 
Вторая —  вокруг отчаянного уклонения от укрепляющейся системы властных ие-
рархий. Первая послужила прочной основой клерикальной государственности, 
вторая —  благоприятным условием становления свободолюбивых протоанархи-
ческих течений. Первая фокусировалась на сакральном патернализме, вторая от-
талкивалась от мотива странствия (пространственного и духовного), во многом 
заданного влиянием различных учений, заронивших свои семена в русских зем-
лях от других культур (буддизм, парсизм, многочисленные ветви христианского 
гностицизма, баптизм, религия Оаннеса и др. [4]). Так, например, одним из ярких 
направляющих образов этой траектории стало переосмысление мотива Будды, во-
площённое в стихах об Иосафе-царевиче, распространённых у бегунов:

Из пустыни старец в царский дом приходит.
Он принес с собою
прекрасный камень драгий.
Иоасаф царевич просил Варлаама:
— Покажи сей камень,
я увижу и познаю цену его.
— Удобь ты можешь солнце взять рукою,
а сего не можешь
оценити во вся веки без конца.
. . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .
Остался царевич после Варлаама,
завсегда стал плакать:
— Не хощу я пребывати без старца,
оставлю я царство и иду во пустыню,
взыщу Варлаама,
и я буду светозарен от него.
Пустыня любезная, доведи меня до старца [4].

Впрочем, наряду с собственно темой странствия, образ старца здесь задаёт 
также и своеобразный вектор ученичества, послушничества —  пусть и не похо-
жих на подчинение и служение, культивируемые в традиции первой траектории, 
но всё же прозрачно намечающих духовную иерархию (столь характерную для 
большинства вариаций христианства, в том числе сектантских).

В этом смысле следует говорить о  становлении двух концепций духовно-
го восхождения к  сакральному: властнического (направленного на  служение) 
и акратического —  ориентированного на свободу и внутренний духовный путь.
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В повести времён Гражданской войны 1917–1921 гг. «Голые люди на  голой 
земле» В. Боровской вкладывает в уста главного героя такие слова:

Раньше  —  я  пьяница, сладострастник, нравственный кастрат, те-
перь —  аскет. А что меня сделало таким? Большевизм. Вы знаете, что такое 
большевизм? Большевизм —  это тайна русского народа, которую многим 
из нас никогда не понять; это новая земная религия, за которой идут пре-
жде всего глубокие низы общества, как наиболее чуткий элемент к новым 
стихийным, но рождённым требованиями эпохи психическим движениям. 
<…> А вы думаете, эта новая религия остановилась только на проповеди? 
Нет, чёрт возьми, она сделалась государственной и создала новую породу 
людей с горящими глазами, которые не знают препятствий. <…> Больше-
визм —это сосуд, который лепится в течение многих тысячелетий для при-
нятия в себя влаги огненной и сладкой, после которой в человеке наступает 
полный покой [5, с. 212–214].

Эти слова интересны для нас, прежде всего, как устойчивый концептуаль-
ный сюжет внутри самой эпохи первичного осмысления русской революции 
(в данном случае —  в литературном фрагменте). Не вполне ясно, о каких именно 
«низах общества» говорит герой —  о тех, что приняли централизованную власть 
и  присягнули «наместнику Бога», или о  тех, что воспротивились им.  Однако 
учитывая то, что изначально большевизм риторически противопоставил себя 
самодержавию, по всей видимости, речь всё же идёт о последних. А также о тех, 
кто втайне, не  обратившись в  сектантские странствия, разделял это видение, 
но не мог солидаризироваться с ним открыто, оставаясь в «большом миру».

Не создав по понятным причинам никаких отчётливых и непротиворечи-
вых теоретических построений, эти «низы» сберегли в себе, с одной стороны, 
глубинную экзистенциальную готовность к духовному действию и к освобожде-
нию от власти земной, с другой —  благоговение перед сакральным (по-разному 
концептуализированным в разных направлениях христианства, а ещё раньше —  
в  фольклоре), а  также присущий христианству дух послушничества. Вобрав 
в себя зародившиеся ещё до раскола протоколы производства смысла, попада-
ния в бессмертие, а также собственно представления о вечности, лишённые го-
лоса низы затаённо ждали благоприятной минуты, чтобы реализовать этот свой 
дремлющий потенциал. По всей видимости, это стало одной из важных причин 
успеха проекта большевиков, а  его идейные конструкции обеспечили условие 
заветного выхода в сакральное —  с сохранением привычных теологических про-
токолов.

Рассмотрим компоненты концептуального подобия этих двух конструкций 
на примере произвольных фрагментов официальной советской риторики.

Наиболее очевидный среди них  —  Писание и  священные заповеди. Так, 
в воспитательно-пропагандистской книге «Государство —  это мы» говорится:

Основной Закон не только главное правило нашей жизни, наши права 
и обязанности —  это план нашего будущего [2, c. 163]; 
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Собравшись на полевых станах, говорили о конституции хлеборобы; 
её обсуждали в научно-исследовательских институтах; о ней говорили, со-
бираясь в Красных уголках и просто в скверах, на лавочках, пенсионеры 
[2, c. 6]; 

Как совершенно справедливо сказал на внеочередной седьмой сессии 
Верховного Совета СССР Леонид Ильич Брежнев: «…весь советский на-
род стал подлинным творцом Основного Закона советского государства» 
[2, c. 7].

В совокупности все эти фрагменты образуют вполне узнаваемый общий 
сюжет: созерцание провозглашения священного Закона. Сюжет этот отчётливо 
перекликается с образом избранного народа, внимающего Моисею. Между тем, 
такая параллель оказалась исторически органичной для всего русского наро-
да (то есть также и для акратической ветви религиозности). Это подтверждает 
и П. И. Анатольев, автор статьи «Анархические устремления в русском сектант-
стве XVIII–XIX вв.»:

Русское сектантство использовало, как миф, библейскую историю ис-
хода из Египта и странство Израиля в землю обетованную, в землю, теку-
щую млеком и медом (целое движение назвало себя Израилем), а также ес-
тественно восприняло апокалиптический миф о грядущем граде —  Новом 
Иерусалиме. На этой основе оно построило свои картины [4].

Тот  же эсхатологический мотив, но  в  более настойчивой и  императивной 
форме, мы встречаем и в справочнике партийного работника за 1963 год: «Пар-
тия торжественно провозглашает: нынешнее поколение советских людей будет 
жить при коммунизме!» [11, c.673].

И далее:

В настоящее время основой воспитательной работы является глубокое 
разъяснение и изучение Программы КПСС, вооружение каждого молодо-
го человека великим планом борьбы за победу коммунизма, мобилизация 
молодёжи на претворение в жизнь Программы партии» [11, c. 672]; 

Комсомольские организации призваны всей своей деятельностью спо-
собствовать претворению в жизнь принципов морального кодекса, доби-
ваться, чтобы его замечательные заповеди вошли в плоть и кровь каждого 
молодого человека, становились привычными нормами поведения и жиз-
ни [11, c. 673].

Тема благодати, нисходящей к простым людям от высшего источника, и вхо-
дящей в их плоть и кровь, словно в акте причастия —  один из основных теологи-
ческих рефренов ландшафта советской идеологии.

Согласно трактовке Дж. Агамбеном средневековых богословских трактатов, 
нисхождение этого блага осуществляется с  помощью специальной иерархиче-
ской конструкции. В  Средневековье речь шла об  иерархии ангельских чинов, 
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а в результате влияния гуманизма эпохи Возрождения и в особенности —  ма-
киавеллианской секуляризации структур власти стало возможно говорить об их 
концептуальной автономии и самоценности в качестве источников рациональ-
ности (ответственной за правильный метаболизм блага).

Как ангельская бюрократия предвосхищает в своём иерархическом со-
вершенстве бюрократию человеческую, так и «небесная тайна» предшест-
вует тайне земной, которая наследует у своей теологической модели свою 
таинственную природу [1, c. 265], —  говорится в «Царстве и славе», —  речь 
идет, с  одной стороны, об  иерархизации ангелов посредством располо-
жения их рядов в  соответствии со  строгим бюрократическим порядком, 
а  с другой —  о том, чтобы ангелизировать церковные иерархии, распре-
деляя их согласно сакральному по своей сути критерию; или же, согласно 
принципу непрерывного взаимоперехода, значение которого для средне-
вековой христианской культуры уже показал Канторович превращении 
mysterium в ministerium, a ministerium в mysterium [1, c. 263].

Прославление подобной иерархической структуры нетрудно обнаружить 
в классическом советском нарративе:

В этой главе говорится о руководящей политической силе нашей Роди-
ны —  о Коммунистической партии СССР. Рассказывается о профсоюзах, 
о комсомоле и о других общественных организациях нашей страны [2, c. 
132]; 

Но в каждой республике есть собственный государственный аппарат, 
свои верховные органы управления [2, c. 147].

В свете этого знания обеспечение метаболизма распределения блага про-
возглашается главной задачей советского субъекта, назначаемого анонимным, 
но значимым функционером этого священного действа.

Это служение субъекта —  следующий мотив для компаративистского ана-
лиза советской и теологической матриц. «Имя её —  БАМ. Кто задумал её стро-
ительство? Кому она будет приносить огромные доходы после завершения? Её 
задумал руководимый Коммунистической партией народ. Её строят дети и слу-
ги великого целого  —  народа» [2, c.165]. Посвящение в  служение (своеобраз-
ная инициация) —  вообще один из главных сюжетов советской социализации. 
Формально оно заметно совпадает с системой ритуальной инициации в теоцен-
тричных проектах. Впрочем, в советской риторике примечательной оказывается 
невозможность, несмотря на все уровни инициации, выйти из состояния «детей 
(народа)». По всей видимости, такая концептуализация призвана дать теорети-
ческое обоснование неизбежному патернализму советского государства (кото-
рое уже даже риторически перестало преподноситься как «переходный период» 
перед безгосударственностью, а значит —  как временная мера). Или, по крайней 
мере, подготовить психологическую почву для его принятия гражданами —  че-
рез усвоение ими этой инфантильной роли.
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Причём как в случае простых «слуг», так и в случае воинов и стражей (вто-
рой категории функционеров в иерархическом механизме распределения блага). 
«Главная забота ваших старших братьев —  забота о могуществе и неприкосно-
венности Советского Отечества. Вы тоже будете воинами, дети» [12, c. 104], —  
назидательно обращается к детям педагог В. А. Сухомлинский.

«Вы тоже будете детьми, воины», —  доносится едва различимое эхо его вну-
шения. «Для внедрения идей коммунизма требуется страсть. Вы только вникни-
те в сущность своего дела, вам поручено охранять и укреплять социалистиче-
ское государство» [6, c. 215], —  призывает М. И. Калинин.

В терминологии Дж. Агамбена, эта перспектива обращает граждан из людей 
в архангелов. Если вспомнить здесь также шмиттовскую теорию партизана, это 
могло бы кое-что объяснить в том, почему отношение к этим гражданам было 
«не как к людям», то есть буквально «бесчеловечным» (что так часто замечают 
применительно к советскому миру). А также то, каким образом советская соци-
альная онтология оказалась тотально отстроенной от идеи служения, не предпо-
лагая возможности зримого и учитываемого бытия за его пределами.

Фоном для этой ритуальной мизансцены выступает вполне характерный 
для теоцентристских парадигм пантеон пророков, мучеников и святых. «Наше 
дорогое наследство —  труды и жизнь Ленина» [2, c. 137], —  наставляет юноше-
ство Алмазов. О «житии» Ленина рассказывает детям В. А. Сухомлинский [12, 
c. 103], слагают стихи советские поэты:

Его портрет висит перед моим столом,
С портрета смотрит он лучистым взглядом.
И знаю я, навек согрет его теплом —
Живой Ильич всегда и всюду с нами рядом [7, c.127];

Родной, любимый, зримый Ленин
Во всех сердцах запечатлён,
Для нас и наших поколений
Он —  гений и бессмертен он.
<… >
Он современник всем живым…
В январский день мы присягали
На верность вечную ему
Творящий жизни вдохновенье,
Он всюду с нами, как всегда,
Он разум наш, сердцебиенье,
Он —  знамя мира и труда [10, c.127].

Характерно, что пантеоны святых в  такой парадигме регулярно пополня-
ются: «О героических делах комсомольцев и пионеров советские ребята узнают 
из своей пионерской газеты» [2, c. 127]. При этом, героическое практически всег-
да обращено к трансценденции за пределы смерти.
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В этом отношении весьма показателен случай с пионером Геной, жившим 
в деревне Тверской области в 1973 году. На экскурсии в музее Лизы Чайкиной 
Гена увидел в витрине обгоревшие фрагменты одежды пионеров-партизан вре-
мён Второй мировой войны.

Я бы тоже так хотел! —  сказал мальчишка после экскурсии.
Что именно? —  <уточнил экскурсовод>.
— Тоже что-нибудь хорошее сделать.
— Но ведь они все погибли, —  сказал экскурсовод.
— Ну  и  что,  —  ответил Гена. Их долго вспоминать и  любить будут. 

А через несколько месяцев в том же зале, где проходил этот разговор, поя-
вится маленькая витринка с пионерской формой Гены и обгорелым обшла-
гом его рубашки [2, c. 128],

— когда от случайной спички в поле загорелся урожай, Гена в одиночку бросился 
его тушить.

Путь святого —  дискурсивное и вербальное измерение поступка Гены. Од-
нако в его словах —  не только запрос на попадание в смысл сакрального через 
героическую жертву (хотя и этот символический порядок крайне важен). Гена, 
в  лучших традициях психоаналитического сеанса, проговаривается и  о  дру-
гом: там, где индивидуальное растворено в коллективном, образуется нехват-
ка выходов к  любви и  принятию за  пределами подвига от  лица той группы, 
в которой положено быть растворённым частному. Любовь нужно заслужить. 
Но  заслуга здесь  —  жертва. Эрос оборачивается Танатосом, как  бы проеци-
руясь за  пределы смерти, в  обещании любви хотя  бы там, пусть запоздалой 
и анонимной.

Так мы подходим к крайне важной черте советского: протокол доступа к эко-
номике Эроса скрыт в экономике Вечности. Холодный советский мир —  в осо-
бенности его послевоенная версия —  место, где любовью стало принятым назы-
вать неразговорчивое и размеренное жизнеобеспечение. Так произошло своего 
рода растождествление её с признанием и вытеснение его в область сакрального 
(как его условия). Смерть в советском мире —  один из немногих способов вос-
соединить эти два компонента полноты бытия посредством финальной сборки 
субъекта в поле зримого —  в качестве наверняка-состоявшегося.

Гена случился в качестве субъекта (святого) и стал видимым в качестве су-
ществующего (автономно). Ему не было суждено насладиться любовью-призна-
нием при жизни, но их отсвет из будущего (а ещё точнее —  из вечности) —  об-
ещание достаточно тёплое, чтобы пережить его хотя бы посредством фантазии. 
По всей видимости, под любовью здесь следует понимать именно зримость для 
других в  качестве отдельного. Там, где приватное табуировано, а  единичное 
растворено в коллективном, стать святым/мучеником —  единственный способ 
обрести неповторимое лицо, не  сводимое к  коллективному лицу социальной 
группы, страты функционеров, выполняющих общую роль. Любовь для Гены —  
различение его лица (практически не имеющего иных шансов к этому различе-
нию, кроме гибели за правое дело).
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Впрочем, состояние тоски по любви нельзя назвать специфической чертой 
именно советской системы. В консервативных религиозных обществах эта не-
хватка —  вполне распространённое явление. Об этом пишет В. Райх, анализируя 
причины исступлённого принятия Первой мировой поколением её солдат  —  
жителей христианской Германии [9]; вокруг этого выстроен «Амаркорд» [3] 
Ф. Феллини, повествующий о фашистской Италии (где все персонажи томятся 
о любви —  с той или иной степенью гротескности). Так или иначе, эта инверсия 
Эроса в Танатос (понимаемый как пред-Эрос) —  крайне симптоматична, а пото-
му ценна для исследования советского как теологического.

Характерно, что сакральными в  идеологической иконографии советского 
оказываются не только фигуры (святых/пророков/мучеников). Значимой темой 
для него становятся и сакральные элементы. И хотя алхимия советской теологии 
не слишком богата и разнообразна, её элементы вполне устойчивы и составляют 
явный рефрен как повседневного, так и торжественного.

Один из центральных алхимических элементов советской теологии —  «мать-
земля». Каноничную её репрезентацию (риторически и категориально схожую 
с классической христианской теологией) мы находим, например, у Алмазова:

Той самой почвы, «матери-землицы», которая родит нам хлеб и  все 
плоды, без которой не было бы на нашей планете жизни. Это самая боль-
шая ценность во Вселенной. Она дороже золота и драгоценных камней, по-
тому что благодаря ей человечество существует [2, c. 111].

Итак, этот элемент обеспечивает своеобразный доступ к  истине истории. 
Впрочем, учитывая отчётливый колониальный пафос Советской империи, про-
славление земли звучит двояко. С одной стороны, буквально, субстанциональ-
но, с  другой  —  иносказательно: если земля есть благо, её умножение  —  благо 
вдвойне. Советская земля —  земля достигнутой (или, по крайней мере, близя-
щейся) истины истории. Чем она шире, тем больше блага и истины, тем более 
всеобъемлюще субстанция земли способна порождать нечто в великом смысле, 
а не вхолостую. Такая объёмная картина представляет священный элемент зем-
ли одновременно в двух проекциях: метафизической и политической.

Производный от него сакральный алхимический элемент —  хлеб. Он укра-
шает герб и  все возможные родственные ему объекты (муралы, памятники, 
фрески, мозаики, и пр.), прославляется в фантасмагорических сталинских мю-
зиклах, песнях и стихах. Повествуя о сакральности хлеба в контексте размышле-
ний о смерти пионера Гены, Алмазов пишет:

Мальчик, погибший, спасая урожай, и… кусок хлеба, брошенный 
на пол… Как это совместить? А не нужно совмещать! Нужно поднять этот 
кусочек, как бы мал он ни был. Не дать его растоптать. Не стесняйтесь на-
клоняться за коркой хлеба даже на самом людном проспекте» [2, c. 128].

Очевидно, что этот совет призывает читателя соотнестись с хлебом не га-
строномически, а символически: при всей суровости советская гигиена всё же 
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не предполагала вкушение хлеба, поднятого с земли. А вот попрание святыни 
однозначно признавалось недопустимым в  дискурсивно атеистической совет-
ской парадигме.

Один из  центральных элементов алхимии советской политической теоло-
гии —  кровь.

Комсомольские организации призваны всей своей деятельностью спо-
собствовать претворению в жизнь принципов морального кодекса, доби-
ваться, чтобы его замечательные заповеди вошли в плоть и кровь каждого 
молодого человека» [11, c. 673],

— говорится в  справочнике партийного работника. «Заповеди», «плоть 
и кровь» —  отчётливый христианский категориальный аппарат. Протокол по-
падания «заповедей» в «плоть и кровь» —  что это, как не причастие? Не назы-
ваемое буквально, имплицитно оно повсеместно присутствует в пространстве 
советского нарратива о сакральном.

Обратимся к  следующему теологическому компоненту советского  —  жер-
твенности. Как надёжное средство доступа к вечности смерть была рассмотрена 
выше. В данном случае речь пойдёт о смерти и страдании как автономным ценно-
стях, способных отбросить священный свет на хаотичный и бессвязный мирской 
субъект народа: в  условиях коллективистской деперсонализированности кон-
кретизация каждого его члена оказывается возможной только таким образом —  
только через доведение до предела того абстрактного, в котором он растворён.

Боец, одухотворённый высоким стремлением к  победе, не  замечает 
трудностей походов и сражений, как бы тяжелы они ни были. Он отдаёт 
свою жизнь за идею, потому что в момент самой острой борьбы идея ста-
новится для него выше других трудностей, превыше всего» [13, c.28],

— пишет Н. С. Хрущёв в одной из программных идеологических брошюр.
«Помните, дети, что мужественная смерть —  это победа! [12, c. 33], —  на-

ставляет детей В. А. Сухомлинский.

Нет слов, умереть —  это большое дело, это подвиг. Но вопрос в том: 
как умереть? Нельзя умирать пассивно, без самой отчаянной борьбы. 
И если действительно понадобится умирать, то надо это делать так, чтобы 
отдавать с боем свою кровь каплю за каплей и чтобы до последней капли 
крови пулемёт в руках бойца разил врага [6, с. 123],

— размышляет М. И. Калинин. «Настоящий коммунист всегда там, где трудно» 
[2, c. 57], —  афористично заключает Алмазов.

Такой культ жертвенности (и смерти) —  в том числе в СССР —  несколько 
проясняет агамбеновский анализ средневекового теологического нарратива:

Жертвоприношение, как и молитва, вводит нас таким образом в теур-
гическое измерение, в котором люди благодаря исполнению серии ритуа-
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лов —  невербальных в случае жертвоприношения и речевых в случае мо-
литвы —  более или менее эффективно воздействуют на богов. Если это так, 
то предположение о примате прославления над славой следует рассматри-
вать в ином плане. Возможно, прославление —  не просто нечто наиболее 
подобающее божественной славе; оно, подобно действенному ритуалу, само 
по себе производит славу. Если слава есть сама сущность божественности 
и истинный смысл её экономики, то она принципиальным образом зависит 
от прославления —  а значит, она имеет все основания на то, чтобы требо-
вать этого прославления посредством упрёков и предписаний [1, c. 373].

Как мы видим, приведённый фрагмент из «Царства и славы» обеспечивает 
нас ещё одним ракурсом, позволяющим убедиться в глубинной теологичности 
советского, составляющей центральную гипотезу этой статьи. Впрочем, здесь 
остаётся немаловажный вопрос. Как происходит интерпелляция этим наррати-
вом в христианской картине мира —  вполне понятно: за каждым «если не» прос-
матривается соответствующий диапазон возможных наказаний, санкций или, 
по крайней мере, нежелательных последствий.

Но как интерпеллирует система, риторически освободившаяся от концепта 
загробного мира? «А ведь героизм не случайность. Способность к нему воспи-
тывается самим человеком в нём. Но вот в чём секрет. Подвиг может совершить 
только хороший человек» [2, c. 126]. На языке современной психологии такой 
ход называется манипулятивным: чтобы не перестать считаться хорошим чело-
веком, придётся выполнить всё, что будет внесено в это определение. Там, где 
нет персонифицированного Бога, истиной провозглашается Благо. Впрочем, 
столь же абстрактное и полагаемое извне (сверху), как и некогда Бог. «В лаптях, 
без шинелей, с  горсткой патронов к  старой винтовке бились красные бойцы 
и побеждали, потому что дрались за правду, за власть Советов!» [2, c. 79], —  так 
Алмазов фактически формулирует советский протокол доступа к истине: Благо, 
полагаемое партией власти, есть истина, за которую нужно страдать и умереть, 
чтобы войти не только в вечность, но и в человечность (если человеческое мы-
слить как стремление к благу).

Впрочем, интересен в советском нарративе и сам образ вечности. В своей 
книге «Родина в сердце» В. А. Сухомлинский приводит сочинение ученика пято-
го класса, посвящённое размышлению о мире после окончания войны. Заканчи-
вается оно такими словами:

Прошло много лет. Каждую ночь, как только полночная звезда покажет-
ся над горизонтом, выходят из воды Иван Иванов и Петро Шевченко. Зовут 
на поверку павших воинов. Один за другим встают из-под серого камня бе-
лорус и таджик, армянин и грузин, узбек и эстонец, латыш и молдованин, 
литовец и туркмен, азербайджанец, казах и киргиз. Выходят на полночную 
поверку бойцы —  стройные, красивые, с автоматами [12, c. 71].

Эта фантазия отнюдь не уникальна. Начиная советскими мультфильмами, 
заканчивая недавним концептом «бессмертного полка», она красной нитью про-



177

ходит через советский нарратив —  отчётливо отсылая к христианской эсхатоло-
гии. Но без Христа. И без библейского Бога.

В такой картине будущее для ныне-живущих смещено, с  одной стороны, 
в сравнительно секулярное «ближайшее будущее»:

«Партия торжественно провозглашает: нынешнее поколение совет-
ских людей будет жить при коммунизме!». Эти слова Программы КПСС 
воодушевляют молодёжь, мобилизуют её энергию [11, c. 680]. 

Во всех республиках лучшие парки, сады, бассейны, дворцы отданы 
детям —  они главная забота нашего государства [2, c. 146],

— заверяет юных читателей Алмазов.
Исследовательница эмоциональных паттернов культуры С. Ахмед объяс-

няет подобные обещания тонким стратегическим расчётом идеологии: требуя 
от  граждан любви, готовой к  самопожертвованию, государство в  то  же время 
не может ответить взаимностью и выполнить свои щедрые обещания. В такой 
ситуации единственным способом настаивать на своих требованиях становится 
обещание вернуть задолженность по инвестициям любви —  следующему поко-
лению. Впрочем, такая отсрочка обычно всех вполне устраивает: она позволяет 
пережить, с одной стороны, жертву как точку попадания в смысл; с другой сто-
роны —  себя как самоотверженных благодетелей, обязывающих к благодарно-
сти целое (последующее) поколение. Так, по мысли С. Ахмед, достигается кон-
сенсус в прославлении детства [15, pp.192–193].

С другой стороны, будущее оказывается смещённым в вечность симво-
лического. По сравнению с классической христианской картиной вечности, 
такая вечность ещё трагичнее: в ней никому не обещано посмертное бытие 
именно в  качестве бытия. Напротив, в  качестве бытия в  ней обещано аб-
солютное небытие (материалистическая онтология). Что, конечно, ощути-
мо радикальнее христианской перспективы: лишь исчезнув по-настоящему, 
можно войти в  ландшафты памяти. Для этого необходимо подготовиться 
именно к  небытию и  оставить надежду на  инобытие (которая так утешает 
христиан).

Не менее явный теологический сюжет советского нарратива —  ритуал.

На красноармейской звезде изображён плуг и молот. Плуг —  пахаря 
мужика, молот —  рабочего-молотобойца. Это значит, что Красная Армия 
борется за то, чтобы звезда правды светила пахарю-мужику и молотобой-
цу-рабочему, чтобы для них была воля и доля, отдых и хлеб, а не только 
нужда, нищета и беспрерывная работа [2, c. 152] —  пишет Алмазов.

— Вот замер строй, и, звонко печатая шаг, ты идёшь к знамени части, 
мимо портретов героев, что когда-то служили в ней, мимо своих товари-
щей. <…> Вот ты опускаешься на колено <…>. И в этот момент что-то про-
исходит! Кажется, что знамя горячее, и рука, которая берёт его край, поче-
му-то дрожит. И в эту секунду проносятся перед тобою два года тяжёлой 
службы и вся твоя жизнь [2, c. 153].
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Советская эстетика ритуала  —  её эмоциональная картография, её аффек-
тивная разметка, её дискурсы —  пожалуй, составляют предмет отдельного ис-
следования. Мы же ограничимся лишь обозначением этого сюжета в качестве 
значимого.

Один из ярких рефренов в ней —  аккламации (то есть вербальное прослав-
ление, обеспечивающее производство славы). Так, Дж. Агамбен пишет:

Слава есть нечто такое, что своим сиянием должно покрывать неизречён-
ную фигуру божественной бездеятельности. Хотя она может становиться объ-
ектом многотомных изысканий <…>, —  тот факт, что доксологии и акклама-
ции направлены, в конечном счёте, на то, чтобы производить и преумножать 
славу, разумеется, не может не представлять для нас интерес. Не обязательно 
разделять шмиттианский тезис о секуляризации, чтобы утверждать, что про-
блемы политики становятся более умопостигаемыми и понятными в контек-
сте их связи с теологическими парадигмами. Мы, напротив, попытались по-
казать, что это происходит потому, что доксологии и аккламации в некотором 
смысле образуют порог неразличимости между политикой и теологией. И по-
добно тому, как литургические доксологии производят и  укрепляют славу 
Бога, аккламации вне религиозного контекста не являются декорированием 
политической власти, но фундируют и обосновывают её [1, c. 378].

<…> Столь абсолютное сведение творения к  его прославляющей 
функции не  может не  вызывать в  памяти поведение, которого мирские 
власти —  как в Византии, как и в Германии 30-х годов, что Барт намеренно 
обошёл вниманием, —  требуют от своих подданных. Здесь высшее досто-
инство и максимальная свобода также состоят в прославлении правителя. 
И опять же, здесь прославление правителя также, необходимо не потому, 
что он в нём нуждается, но, как демонстрирует блеск его инсигний, трона 
и короны, потому что он сам по себе исполнен славы [1, c. 355].

В этом смысле «За Родину! За Сталина!», «Славься, Отечество!» и др. —  наи-
более очевидные примеры аккламаций, о которых говорит Дж. Агамбен, состав-
ляющие эмоциональный горизонт предполагаемого самосознания внутри Со-
ветского проекта. Систематическое прославление запускает метаболизм славы. 
Так возникает сюжет Большого Другого (как источника блага) —  сюжет, крайне 
характерный для теологической оптики.

Повествуя о некоем мальчике, с которым из-за его глупости приключился 
несчастный случай, Алмазов сетует на легкомысленную неблагодарность мно-
гих граждан:

Вот так. А не заметили этого мои соседи потому, что за лечение маль-
чишки деньги заплатило государство. <…> За всё это платит государство. 
Мы к этому привыкли. <…> Но ведь за материал и за труд рабочему нужно 
платить. И государство платит! [2, c. 66].

Характерно, что в  этом примере автор противопоставляет государство 
и граждан как «благого Другого» и «нас», и тем самым впадает в противоречие 
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с названием собственной книги —  «Государство —  это мы» (где вместо противо-
поставления ставится знак тождества; по-видимому, именно в этой не прогова-
риваемой риторической подмене и следует искать объяснения тому, как сочета-
лись в советском мире безвластная риторика и властническая практика).

В самом деле, либо государство —  это действительно мы, и тогда за лечение 
мальчика заплатили мы сами, то  есть те, кто не  научил его быть осторожнее. 
Либо государство —  это сакральная инстанция распределения блага, но в этом 
случае оно —  отнюдь не мы, и его присутствие ещё придётся обосновать (как 
и то, для чего оно —  раз уж оно столь очевидно благое —  прикрывается ритори-
кой о вольных советах, а не являет себя открыто).

Однако Алмазов продолжает: «Это статья 44 Конституции СССР. Это наше 
гарантированное главным законом право. А от нас требуется совсем немногое: 
«Граждане СССР должны бережно относиться к  предоставленному им жили-
щу»» [2, c. 110]. Примечательно, что нигде не говорится ни о том, как Большой 
Другой получает доступ к монополизируемым благам, ни о том, каков их источ-
ник. Между тем, артикулированность в  этом вопросе кое-что  бы прояснила. 
Потому что экономически источник всех благ  —  согласно собственной логи-
ке марксизма  —  труд самих людей. Это практически признаёт и  сам Алмазов 
несколькими строками ниже: «Имя её —  БАМ. Кто задумал её строительство? 
Кому она будет приносить огромные доходы после завершения? Её задумал ру-
ководимый Коммунистической партией народ. Её строят дети и слуги великого 
целого —  народа» [2, c. 165]. И хотя здесь вновь появляется путаница в опреде-
лении того, кто чей сын и слуга, где часть, а где целое, всё же и самому Алмазо-
ву очевидно главное: блага производят люди. А в этом случае остаётся неясным 
следующее: во-первых, почему люди должны быть благодарны кому-то за то, что 
произвели сами, во-вторых —  на каком основании результаты их труда монопо-
лизирует Большой Другой. Особенно учитывая то, что сакральность его фигуры 
риторически как раз и объясняется именно доступом к этим благам, как если бы 
он сам произвёл их ex nihilo, обладал бы уникальным доступом к ним, и был бы 
в состоянии обеспечить их неиссякаемость.

Итак, мы установили некоторые основные линии совпадения теологическо-
го и советского: корпус священных текстов, фиксирующий нисходящий свыше 
порядок распределения блага; иерархия сакральных инстанций; наличие субъ-
екта служения; пантеон святых/мучеников/пророков; иерархия сакральных 
(«алхимических») элементов; культ жертвенности; экономика вечности и  бес-
смертия; система ритуалов и аккламаций; фигура Большого Другого, обладаю-
щего монополией на  доступ к  благу. Присутствие этих элементов в  советском 
нарративе и практике советского порядка, составляет убедительное основание 
для того, чтобы считать его имплицитно теологическим, несмотря на деклара-
тивно антитеологическую риторику.

Как это могло случиться? Как Фейербах устранил Бога с концептуального 
пьедестала западной мысли, но сохранил всю иерархическую конструкцию, из-
начально заданную этой сакральной фигурой, и потому склонную воспроизво-
дить предполагаемые ею отношения власти [14], так и большевики сохранили 
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старые и к XX веку вошедшие в глубокий кризис протоколы власти и доступа 
к смыслу/истине. Вдохнув в них новую жизнь, которой хватило на одно поколе-
ние, они фактически обеспечили реставрацию уже и без того выхолощенных си-
стем смысла, что привело к их вторичному выхолащиванию. В этом отношении 
их проект не мог не быть мертворожденным. Однако открытие миром смерти 
Бога оказалось достаточной травмой для того, чтобы общество, в конце концов, 
приняло альтернативные фигуры, способные сымитировать прежний метабо-
лизм блага внутри устоявшихся иерархических конструкций. Первым сигналом 
к этому принятию стало марионеточное черносотенство позднего царизма: сте-
пень его исступлённости в  целом симптоматична для периодов кризиса веры, 
когда в  ней требуется убедить, прежде всего, самих себя. В  этом смысле мар-
ксизм-ленинизм лишь принял эстафету (вместо того, чтобы распрощаться с са-
мим алгоритмом такого миропонимания).

Однако, по  всей видимости, причина здесь не  только в  инерции общеми-
рового кризисного состояния. И даже не столько в продуманной политической 
стратегии большевиков по укреплению собственной власти. Возможно, пробле-
ма лежит глубже, чем просто в  ленинизме. Так, уже марксизм, работая с  диа-
лектикой абстрактного и конкретного, не доходит в конкретном до логического 
конца. В  самом деле, последняя степень конкретного  —  конкретный человек, 
единичное. Но не класс. Класс —  это предпоследняя степень, ситуация угнете-
ния конкретного единичного субъекта как части коллективного субъекта.

Собственно, потому и сами марксисты провозглашают необходимость пре-
одоления классов  —  вслед за  преодолением условий угнетения. Что должно 
остаться после их исчезновения? Способный к солидарности, «богатый и все-
сторонний, глубокий во  всех его чувствах и  восприятиях человек» [8, c. 352]. 
Не  абстрактный пролетарий, сведённый к  функции детали машины, но  че-
ловек с  собственной историей (иначе в  чём тогда могло  бы заключаться пре-
одоление угнетения?). Возможность индивидуальной конкретики за пределами 
причастности к  коллективному субъекту угнетения  —  такова предельная сте-
пень конкретного —  как результата обретённой свободы. В том числе в логике 
(но не в артикулированной риторике) самого марксизма.

Однако в  реальности предельная допустимая степень конкретного как 
в марксизме, так и (тем более) в марксизме-ленинизме —  член класса (то есть 
предпоследняя степень конкретного). В  этом смысле рабочий оказывается 
как  бы призраком рабочего, а  коммунизм  —  призраком коммунизма. В  ином, 
не классическом смысле.

Учитывая то, что эта проблема присуща уже самому марксизму, в  его ле-
нинистской версии она предсказуемо уплотнилась за  счёт загрузки в  архаич-
ные теологические программы метаболизма блага. Что привело к своеобразной 
«перекодировке» этого —  как мы видим, несовершенного —  нового содержания 
в  соответствии со  старой инерцией системы. Очень может быть, что именно 
в этом состоит одна из основных причин неудачи марксистского проекта в со-
ветской практике —  со всем лучшим и благоприятным для освобождения, что 
в нём содержалось. Попадая в условия реставрации всего самого бесплодного, 
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что осталось от религии, эти содержания подверглись существенному прелом-
лению образовавшейся псевдосекулярной конструкцией, получив тем самым 
мощный импульс к обрастанию новыми слоями квазирелигии —  впрочем, уже 
больше похожей на причудливую эзотерику (поскольку сама мертворожденная 
большевизмом форма репрезентации мира в принципе нечувствительна к связ-
ности).

По всей видимости, именно эта гносеологическая модель и  стала в  ито-
ге благодатной почвой для нового черносотенства нулевых-десятых годов 
XXI века. Предельно фрагментарное, экзистенциально не вовлечённое и наспех 
разбавленное противоречивыми системами ценностей и суеверий эхо христиан-
ства приняло на себя титул официальной государственной формы духовности. 
В свои патерналистские права она вступила сразу во всех областях —  от форми-
рования культурного ландшафта до законотворчества.

Таким образом, «перезимовавший» времена большевизма, практически мёр-
твый теологический проект сделал ещё один глубокий вдох на этапе советского 
этатизма и окончательно переродился в этатизм теологический. В этом смысле 
большевики парадоксальным образом оказались именно теми, кто обеспечил 
не  демонтаж, а  эффективную и  долгоиграющую реставрацию теологии  —  как 
базовой конструкции власти монархического мира. Уничтожив акратическую 
традицию вольнолюбивой сектантской (квази-) религиозной духовности, они 
не оставили народному сознанию шансов перерасти эту конструкцию хотя бы 
со  временем, определив единственное допустимое направление его развития: 
по пути классического клерикализма —  впрочем, столь подходящего для устой-
чивости государственного аппарата.
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СИНТО В СОВРЕМЕННОМ ГОРОДСКОМ ПРОСТРАНСТВЕ

В представленной статье на основе трудов отечественных и японских ис-
следователей, а также собственных полевых материалов авторов приводится 
анализ роли и проявления религии синто в современных городах Японии. Синто 
остается весьма значимым, ярким и заметным явлением для жителей Японии, 
однако в условиях больших городов претерпевает существенные изменения 
по сравнению с сельской местностью. Для комплексного анализа синто в го-
родском пространстве были рассмотрены городские синтоистские святилища 
дзиндзя, домашние религиозные практики японцев, в частности, домашние алтари 
камидана, а также особенности проведения синтоистских праздников в условиях 
городского пространства.

Ключевые слова: синто, синтоистские храмы, городское пространство, 
камидана, религиозные практики, Япония, Янагита Кунио.

V. S. Firsova, D. D. Gorshunova
SHINTO IN THE MODERN CITY

Shinto is a national religion in Japan, which plays significant role in forming 
Japanese national identity. Shinto can be understood as the state religion but it can be 
also considered as specific beliefs and practices and even the way of thinking of Japanese 
people. The present research examines the role and the presence of shinto in modern 
urban space and the changes it is undergoing comparing to more traditional rural 
countryside. Urban shinto shrines, traditional festivals and religious practices at home 
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are examined. The paper is based on a number of well-known academic studies and 
on the field-work materials collected by the author during her multiple visits to Japan.

Keywords: Shinto, religion, shinto shrine, kamidana, religious practices, Japan, 
Yanagita Kunio.

Синто  —  национальная японская религия. Однако дать ему исчерпыва-
ющее определение, обозначить границы действия в  современной Японии яв-
ляется подчас непростой задачей как для отечественных, так и  для японских 
исследователей. Иноуэ Нобутака выделяет несколько подходов к его рассмотре-
нию, например, «государственный синто», «синтоизм императорского дома», 
«народный синто» и т. д. [4, с. 12]. В жизни города, пожалуй, лучше всего себя 
обнаруживает «народный синто», который подразумевает форму народных ве-
рований, таких как как вера в  защиту различных оберегов, в  счастливые-не-
счастливые дни и  направления, духов умерших и  разгневанных духов, кото-
рых необходимо задобрить. Также эта вера включает в себя почитание духов 
природы, богов гор, полей и др. [4, с. 13]. Синтоизм берет начало из обрядов 
и церемоний, связанных с сельскохозяйственным циклом, он идет из японской 
деревни, однако, придя в мегаполис, вынужден приспосабливаться под нужды 
и вкусы горожан.

Для комплексного анализа синто необходимо рассмотреть разнообразные 
формы его проявления: городские синтоистские святилища дзиндзя (神社), до-
машние религиозные практики японцев, а также отмечание синтоистских празд-
ников в условиях городского пространства. Представляется также важным про-
анализировать отличия между религиозными практиками в деревне и городе.

По данным департамента культуры в 2016 г. в Японии было зарегистриро-
вано 81 073 синтоистских храмов [6]. Это гораздо больше даже числа круглосу-
точных магазинов комбини, являющихся одним из непременных атрибутов по-
вседневной жизни в Японии, и число которых насчитывалось 55 612 магазинов. 
Но это внушительное число продолжает с каждым годом уменьшаться, прежде 
всего за  счет закрытия сельских синтоистских храмов, в  которых почиталось 
местное родовое божество. Уменьшение рождаемости, отток сельского населе-
ния в города приводит к закрытию этих храмов, история которых может уходить 
в самую древность. Однако несмотря на то, что в крупных городах функциони-
рует большее число храмов, тем не менее, учитывая высокую плотность населе-
ния, их явно недостаточно.

Обычно синтоистское святилище дзиндзя может состоять из одного или не-
скольких строений. К нему ведет дорога, которая присыпана галькой или гра-
вием. На пути следования дороги может стоять несколько ворот тории (鳥居), 
обычно красного или коричневого цвета, но иногда в городах встречаются и от-
тенки других, более редких цветов.

По обе стороны от входа устанавливают небольшие синтоистские храмы-ох-
ранители, пары животных кома-ину (狛犬), мифическое животное собака-лев). 
Вдоль дороги часто также стоят каменные или бронзовые фонари. Святилище 
может быть окружено оградой.
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Синтоизм большое значение придает чистоте, поэтому неподалеку от глав-
ного здания святилища располагается под навесом чаша с проточной водой, где 
можно совершить омовение, символическое очищение. Главное строение ком-
плекса называется хондэн (本殿), в нем помещен синтай (神体), то есть, главный 
предмет почитания в данном святилище. Обычно он сокрыт от взглядов посе-
тителей. Считается, что в  нем пребывает божество, или оно вселяется в  него 
во время особых праздников. Также есть хайдэн (拝殿) —  павильон для молений 
и  ритуалов, здесь проводятся основные церемонии для прихожан. На  храмо-
вой территории также могут располагаться сэсся (摂社) и  масся (末社)  —  не-
большие святилища, связанные с почитаемым в хондэн божеством. Также при 
храмах часто есть сямусё (社務所)  —  управление храмом, где осуществляется 
продажа амулетов, дощечек для пожеланий эма (絵馬), текстов молитв норито 
(祝詞) и т. д. [1, с. 165–166]. На территории храма обязательно есть деревья или 
небольшой садик.

В условиях современного разросшегося мегаполиса храмы, которые раньше 
находились зачастую на окраине населенных пунктов, в тихом месте (в Японии 
обычно не существовало традиции строить храмы в центре поселения), вблизи 
лесов, гор, истока реки, то есть, рядом с почитаемым сакральным местом, оказы-
ваются зажаты между тесными городскими постройками. Нередко также терри-
тория храма уменьшается под натиском новых домов, однако и в этих условиях 
стараются сохранить все необходимые элементы храмового ансамбля. В резуль-
тате храмы нередко сильно уменьшаются по площади, превращаясь все больше 
похожими на свою миниатюрную копию.

Есть также форма святилищ, которые изначально создавали миниатюрны-
ми, и они выглядят как алтари, напоминающие по внешнему виду синтоистские 
святилища. Такие алтари называются хокора (祠), в них также хранят сакраль-
ные предметы, синтоистскую святыню или изображение буддийского божества, 
которые также скрыты от глаз прохожих, как если бы они были в обычном храме.

Такие миниатюрные святилища очень заметны в японских городах, их мож-
но увидеть как в центре, так и в спальных кварталах. Располагаются они обычно 
на перекрестках, развилках дорог, которым издавна в Японии придавалось осо-
бое значение, так как именно здесь чаще всего могли явиться в мир людей боже-
ства, оборотни и злые духи. Из этих верований родился также культ почитания 
Цудзи-но ками (辻の神) —  особых богов перекрестков, под которыми обычно 
понимаются божества Дзидзо и Досодзин. Нередко на перекрестках вместо алта-
рей можно встретить каменные статуи этих богов, при этом бог Дзидзо обычно 
изображается в виде небольшой фигурки с круглой головой, которая покрыта 
красной шапочкой, напоминающей детскую косынку. Иконография божества 
Досодзин менее развита. Чаще всего в честь него на перекрестках устанавливают 
каменные стелы с высеченным на них именем божества или же изображением 
фигурок мужчины и женщины (Подробнее о божествах перекрестков и их ико-
нографии см. статью А. Р. Садоковой [2]).

О различии синтоистских религиозных практик в  городе и деревне писал 
знаменитый японский этнограф Янагита Кунио (1875–1962). Он прожил долгую 
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яркую жизнь, посвятив ее исследованию жизни и быта простых людей, изуче-
нию фольклора и обычаев разных японских регионов. В его работах отражено 
переживание по поводу резких перемен в общественном укладе, происходящих 
в стремительно модернизирующейся Японии.

В своем лирическом, полном ностальгических мотивов эссе «Мацури но са-
мадзама» 「祭りのさまざま」 («Разнообразные праздники») Янагита Кунио пи-
шет, что

…люди, родившиеся в  деревне, скорее всего, хорошо помнят чувст-
во радости, испытываемое в детстве во время праздников. Однако, уехав 
из родной деревни, у них практически больше не оказывается возможно-
сти принять участие в местных синтоистских празднованиях. В результате 
в городах они отмечают только Новый год и праздник Бон. Тем не менее, 
и в больших городах есть праздничные церемонии, проводимые в местных 
синтоистских святилищах, однако занятые делами горожане чаще всего 
не могут присутствовать на них. Именно поэтому большинство современ-
ных людей, говоря о праздниках, представляют яркое, многолюдное меро-
приятие как празднование Нового года и т. д. И в этом наблюдается боль-
шое отличие города от деревни [7, с. 20].

Можно привести не  один пример того, когда событие, которое отмеча-
лось бы с большим размахом в деревне, в городе отмечается лишь в кругу одной 
семьи. Рождение ребенка является важным событием и праздником для отдель-
но взятой деревенской семьи, которая, следуя заведенному обычаю, понесет но-
ворожденного малыша в храм для проведения церемоний, чтобы получить для 
него покровительство богов. Однако после представления божествам ребенка 
обязательно покажут также другим детям деревни, которым дадут часть вкус-
ных подношений, принесенных для богов. Теперь с этими детьми, вплоть до на-
ступления взрослой жизни, ребенок будет проводить почти все свое свободное 
время, играя во дворе синтоистского храма. Так, Янагита Кунио показывает как 
внутрисемейный праздник становится важным событием для всей деревенской 
общины, которая принимает к себе нового члена [7, с. 27].

В наше время в городах Японии молодые родители по-прежнему могут ор-
ганизовывать для своего новорожденного церемонию первого посещения храма 
хацумиямодэ (初宮詣), однако это событие в условиях городской жизни стало 
торжеством для узкого семейного круга. Это же справедливо в отношении дру-
гих церемоний, например, церемонии мунэагэ (棟上げ), посвященной оконча-
нию возведения каркаса нового здания. В деревне это событие отметили бы всей 
деревенской общиной, однако в городе оно является довольно спокойным меро-
приятием.

Интересные наблюдения делает Янагита Кунио о том, как меняются рели-
гиозные практики в  городе, что является следствием ослабления социальных 
связей между людьми в городе по сравнению с деревней. Например, во время 
тяжелой болезни жителя деревни, его односельчане все вместе совершают обря-
ды, прося богов о ниспослании ему здоровья. В то же время в городе более рас-
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пространены индивидуальные походы в храм, в частности, такая практика как 
охякудомаири (お百度参り) —  многократное посещение храма с целью вымолить 
у богов исполнения определенного желания. Для деревни такой подход не типи-
чен [7, с. 27]. Таким образом, согласно Янагита Кунио в деревенской местности 
считается, что для получения желаемого от богов важно, скорее, не количество 
посещений храма одним человеком, а число пришедших в храм

Можно сделать вывод о том, что в сельской местности праздники служили 
объединяющим фактором между отдельным человеком и всей общиной. В отли-
чие от города, в деревнях даже семейный, казалось бы, праздник превращается 
в важное событие для всей деревни. Совместная подготовка и участие в празд-
ничных церемониях и ритуалах всех жителей деревни способствует укреплению 
связей между членами общины.

Согласно данным последнего масштабного исследования 2018 г. по религи-
озному сознанию и поведению японцев лишь 36% опрошенных идентифицируют 
себя как последователей определенной религии (буддизма, синтоизма, христиан-
ства и др.). Обращает на себя внимание то, что 62% респондентов не определили 
себя к какой-то конкретной конфессии [3, с. 53]. Заметна также низкая степень 
религиозного сознания среди японцев, а  именно, 22% заявили об  отсутствии 
у них какой-либо веры, еще 29% заявили о низкой степени своей религиозности 
[3, с. 54]. Лишь 17% респондентов заявили, что молятся каждый день и при этом 
48% заявили, что молятся несколько раз в год (48%). Уменьшается также число 
тех, кто обращается за помощью к богам в трудную минуту —  с 65% в 1998 г. 
до 59% в 2018 г. [3, с. 55].

Такая тенденция на  снижение религиозности в  обществе может привести 
к тому, что число посетителей храмов значительно снизится. Храмы и религиоз-
ные организации пытаются привлечь посетителей не только через религиозное 
просвещение населения, но и с помощью проведения на их территории различ-
ных праздников, выставок, мастер-классов, спортивных соревнований, обучаю-
щих курсов, тематика которых не всегда напрямую связана с религией. Многие 
храмы стараются создавать свои странички в Твиттере, Инстаграмме и других 
социальных сетях, через которые информируют о своей деятельности. 

В последние годы обращает на себя также внимание растущая популярность 
любителей коллекционировать храмовые печати госюин-ацумэ (御朱印集め). При 
посещении храма в специальный блокнот паломникам ставится печать храмов, 
при этом обычно в каждом храме местные служители стараются придумать нео-
бычный дизайн или надпись на печатях, или же добавляют на них каллиграфиче-
ские надписи, сделанные священниками индивидуально для каждого посетителя, 
что повышает к ним интерес коллекционеров. Таким образом, храмы из места, 
куда приходят за молитвами, за общением с богами, превращаются больше в ту-
ристическую достопримечательность, где можно приятно провести время.

Синтоистское божество не постоянно находится на земле. Однако японцы 
верят, что внимание божества можно привлечь, проведя специальные ритуа-
лы и обряды. А в определенные дни года божества приходят в мир людей, где 
их необходимо встретить подношениями, танцами и песнопениями, а предмет, 
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в который вселяется божество синтай (神体） носят в паланкине микоси （神輿） 
по окрестностям, чтобы божественная благость распространилась на большую 
территорию. Однако, если раньше такой выезд божества мог осуществляться 
на значительное расстояние и занимать целый день, то в городе сейчас паланкин 
проносят лишь по ближайшему кварталу. В ритме городской жизни не находит-
ся времени для длительных религиозных церемоний.

Во время больших праздников божества приходят в каждую семью, и чтобы 
подготовиться ко  встрече с  ними современные японцы по-прежнему украша-
ют свой дом традиционными праздничными украшениями. Так это происходит 
и в один из самых любимых и широко отмечаемых в Японии праздник —  Новый 
год. Однако в  городе украшения зачастую оказываются дешевыми аналогами, 
пластмассовыми копиями традиционных украшений, которые изготавливались 
из натуральных природных материалов, таких как бамбук, солома, цветы и вы-
ращенных местных овощей, фруктов или добытых морепродуктов.

Кроме того, исследовательница Ивамура Нобуко (岩村暢子), занимающаяся 
изучением изменений новогодних традиций в современной Японии, отмечает, 
что хоть обычно украшения и  ставят так, чтобы создать в  доме праздничную 
атмосферу, но  при этом в  них больше не  вкладывается сакрального смысла. 
В итоге, кагами-моти (鏡餅), особое круглое украшение, сделанное из рисового 
теста, ставится на телевизор, на фонарь, на аквариум, на коврик для мыши среди 
плюшевых игрушек, то есть «на самое видное место в доме», но не алтарь, кото-
рый зачастую просто отсутствует в современных домах. Композиция из бамбу-
ка, цветов сливы и сосны кадомацу (門松) изначально должна была быть ори-
ентиром для новогоднего божества тосигами, спустившегося к людям на время 
новогодних праздников. Однако если ранее оно должно было ставиться на улице 
у ворот дома, то в городе, утратив свое религиозное значение, его нередко ставят 
в помещении [5, с. 69–71].

Несмотря на то, что новогодние украшения раньше принято было сжигать 
в специальных кострах дондояки (どんど焼き), разжигаемых на территории хра-
мов, в городе подобные костры в целях безопасности часто оказываются запре-
щены. Возможная причина запрета на подобные костры заключается в том, что 
многие современные праздничные украшения сделаны не из натуральных мате-
риалов как раньше, а из пластика, в результате горения которого в воздух вы-
брасываются вредные вещества. В результате, японцы зачастую не избавляются 
от украшений после новогодних праздников, а сохраняют их из года в год (как 
и ёлочные игрушки в России —  прим. авт. статьи) [5, с. 72–73].

Изменения касаются и праздничных угощений. Как показало исследование 
Ивамуро Нобуко, если старшее поколение женщин продолжает готовить ново-
годнюю еду, то многие молодые хозяйки не готовы делать это самостоятельно. 
В  частности, 25% опрошенных домохозяек не  готовили и  не  приобретали для 
своих домочадцев специальных новогодних блюд, а  получали эти угощения 
от своих родителей или родителей мужа, когда ездили навестить их [5, с. 37].

Как показывает вышеприведенное исследование о праздничном украшении 
дома, в городах религия все реже сопровождает жизнь людей как в обществе, так 
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и дома. Это же подтверждается и исследованием 2018 г., в котором был отдель-
ный вопрос, касающийся домашних ритуальных практик. Примерно 27% ре-
спондентов признались, что у них дома нет домашнего алтаря, 20% —  совершают 
молитвы у алтаря каждый день, 22% —  время от времени. Около 25% сообщили, 
что у них нет домашнего алтаря и 5% подчеркнули, что никогда не молятся перед 
алтарем [3, с. 55].

Синтоистский домашний алтарь камидана (神棚) представляет собой по-
лочку, на  которую традиционно раньше чаще всего ставили макет синтоист-
ского храма, по  бокам размещали две вазочки с  ветками дерева сакаки （榊）, 
а  по  центру  —  небольшие блюдечки с  солью, водой и  рисом (предметы могут 
отличаться в зависимости от местности). Также на алтарь помещали оберег офу-
да (お札), получаемый обычно в храме во время его первого посещения в новом 
году. Полочка обычно подвешивалась под сваями крыши дома. Однако в услови-
ях тесных японских квартир нет возможности установить дома такой большой 
алтарь. В итоге японцы заменяют ее на более изящный современный аналог с не-
большой узенькой полочкой, на которую больше не ставится крупногабаритная 
модель храма, а наполнение домашнего алтаря ограничивается оберегом, мини-
атюрными вазочками с веточками сакаки и небольшими тарелочками с подно-
шениями.

В праздник Нового года камидана принято украшать новогодними симво-
лическими предметами, фруктами, а также ритуальными, специальным образом 
сложенными листами бумаги сидэ (幤). Однако, как было показано выше, сейчас 
новогодние украшения не обязательно ставят на алтарь или около него, а скорее 
стараются поместить их в самое хорошо обозреваемое место в доме.

На основании приведенного материала, можно сделать вывод, что религия 
синто остается весьма значимым, ярким и заметным явлением для жителей Япо-
нии, однако ее проявление в условиях больших городов претерпевает сущест-
венные изменения по сравнению с сельской местностью.
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ТРЕЗВЕННИЧЕСКОЕ ДВИЖЕНИЕ В РОССИИ 
НА ПРИМЕРЕ ДЕЯТЕЛЬНОСТИ 

БРАТЦА ИОАННА ЧУРИКОВА (САМАРСКОГО)

Серьезной проблемой в России конца XIX начала XX веков, в условиях 
перехода от сельскохозяйственного состояния к индустриальному обществу, 
стало увеличение количества людей, злоупотреблявших алкоголем. Реакцией 
государства на эту проблему стали принимаемые меры на ее устранение —  за-
конодательные инициативы, которые способствовали созданию условий для 
сокращения потребления алкоголя. Стали появляться трезвеннические госу-
дарственные и общественные организации, целью которых была борьба с этим 
и другими сопутствующими пороками, исправление сложившейся ситуации. 
Одним из известных представителей трезвеннического движения был Иван 
Алексеевич Чуриков (Братец Иоанн), которому удалось в начале XX века создать 
одну из успешных трезвеннических общин в Санкт-Петербурге, деятельность 
которой продолжилась и после революции 1917 года, вплоть до ареста Братца 
Иоанна в 1930 году. После диссоциации Советского союза эта трезвенническая 
община вновь образовалась из числа последователей Братца Иоанна и продолжает 
существовать в настоящем.

Ключевые слова: трезвенничество, Чуриков, Братец Иоанн, пьянство.

V. A. Egorov
THE SOBER MOVEMENT IN RUSSIA ON THE EXAMPLE 

OF THE ACTIVITIES OF BROTHER JOHN CHURIKOV (SAMARA)
A serious problem in Russia at the end of the XIX early XX centuries, in the 

transition from an agricultural state to an industrial society, was the increase in the 
number of people who abused alcohol. The state’s response to this problem was the 
measures taken to eliminate it, legislative initiatives that helped create conditions for 
reducing alcohol consumption. Teetotal state and public organizations began to appear, 
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the purpose of which was to combat this and other related vices, to correct the situation. 
One of the famous representatives of the temperance movement was Ivan Alekseevich 
Churikov (Brother John), who managed to create one of the most successful temperance 
communities in St. Petersburg at the beginning of the XX century, whose activities 
continued after the revolution of 1917, until the arrest of Brother John in 1930. After 
the dissociation of the Soviet Union, this teetotal community was formed again from 
among the followers of Brother John and continues to exist in the present.

Keywords: sobriety, Churikov, Brother John, drunkenness.

Переход России во второй половине XIX века от аграрной экономики к про-
мышленной и  крестьянская реформа императора Александра II, известная как 
«Манифест об отмене крепостного права» от 19 февраля (3 марта) 1861 года, и их 
последствия, в конечном счете, стали причиной мощнейших миграционных про-
цессов внутри страны, приведшим к росту населения городов и поселков за счет 
освобожденного от прикрепления к земле крестьянства, а так же тех крестьян, 
которые были прикреплены к  промышленным предприятиям и  именовались 
фабрично-заводскими. Кроме этого, развитие судостроения и  строительство 
танкеров, способных перевозить большее количество грузов в морских перевоз-
ках привело к удешевлению этого способа транспортировки. В результате в Евро-
пу стали экспортировать зерно из Америки и Австралии, сложившийся европей-
ский рынок зерна рухнул. Сельским хозяйством заниматься стало не так выгодно, 
как ранее. Эти и иные факторы в совокупности привели к тому, что российское 
крестьянство стало покидать деревни и перебираться в города и промышленные 
поселки, в основном становясь работниками заводов и фабрик.

В новых экономических условиях за меньшее время, проведенное в работе 
на  фабрике или заводе, можно было заработать больше, чем занимаясь сель-
ским хозяйством. На смену сельскохозяйственному циклу жизни, зависимости 
от времени года, которая диктовала свой ритм жизни и ее включенности в об-
щий природный цикл, пришел иной уклад —  фабрично-заводской, урбанисти-
ческий, к  которой необходимо было привыкнуть, принять социально и  инди-
видуально. Такая жизнь в новых условиях вне традиционной культуры вносила 
чувство утраты и отчуждения.

Изменение социальной среды привело к  изменению поведения новых го-
рожан. Отрыв от  традиционной, привычной среды обитания, жизнь в  новой, 
не  типичной для крестьянства городской среде и  трудности адаптации в  ней, 
а также неумение «считывать» новые «коды поведение», увеличение доли сво-
бодного времени, отсутствие зависимости от времен года и связанными с ней 
сельскохозяйственной деятельностью, иной ритм жизни и другие причины при-
вели к росту потребления алкогольной продукции и, как следствие, росту ко-
личества страдающих алкоголизмом граждан Российской империи. Проблемы 
в семье и на работе, потеря здоровья и преждевременная смерть — вот некото-
рые трагические последствия неумеренного употребления алкоголя.

Подъём, а затем и взрыв потребления спиртного вначале в городских посе-
лениях и позднее в деревне среди части крестьянства произошел в период ста-
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новления и развития капитализма и особенно проявился в конце XIX —  начале 
XX вв. У значительной части населения характер потребления алкоголя изме-
нился. «Прежде потребление было редким и умеренным, опьянение —  легким. 
Теперь потребление стало частым и обильным, опьянение —  тяжёлым, оглуша-
ющим…» [2, c. 117].

Обер-прокурор Святейшего Синода К. П. Победоносцев отмечал важность 
этой проблемы и  необходимость срочного ее решения. В  апреле 1889  года он 
выдвинул в Синоде предложение о «…возможных со стороны духовного ведом-
ства мерах в видах содействия правительству по искоренению в народе пьянст-
ва», а чуть позднее вышел указ от 10 августа 1889 года, в котором говорилось, что

…православное духовенство и  само лично, и  при помощи обществ 
трезвости, приходских попечительств, церковных советов, при непосред-
ственном и  деятельном вспомоществовании со  стороны епархиальной 
власти, должно выступить на неустанную борьбу с пьянством и всеми си-
лами содействовать искоренению пристрастия в  народе к  спиртным на-
питкам [Цит. по 8].

К концу XIX  века в  России стало развиваться движение трезвенничества 
в разных формах и видах, в основном внутри института православной церкви, 
но  также и  в  среде городской и  сельской интеллигенции, как результат пони-
мания необходимости совместных усилий государства и других институтов для 
решения этой общей проблемы. К примеру, до 1900 года было открыто 461 цер-
ковное общество трезвости, а к 1910 году их было уже 1767. «В 1912 г. насчиты-
валось более 2000 обществ трезвости. Среди них были городские, ведомствен-
ные и др., но церковно-приходских было абсолютное большинство» [4, с. 68].

Стала появляться периодика —  газеты и журналы, в которых освещались 
вопросы, связанные с темой трезвенничества. К примеру, с 1894 года в столице 
Российской империи Санкт-Петербурге стали выходить ежемесячный журнал 
«Вестник трезвости» и еженедельное издание «Воскресный благовест» издава-
емое Александро-Невским обществом трезвости, в  Москве духовно-литера-
турный и  популярно-научный ежемесячный журнал «В  борьбе за  трезвость» 
и др. [1].

В трезвенническом движении приняли участие многие известные религи-
озные и общественные деятели России того времени: Лев Николаевич Толстой, 
Иоанн Кронштадский, пионер трезвеннического движения в  России Сергей 
Александрович Рачинский, священник Александр Васильевич Рождественский, 
которого называли «апостолом трезвости», Петр Иванович Поляков, Борис 
Ильич Гладков —  основатель «Всероссийского трудового союза христиан-трез-
венников» и многие другие.

О серъезных последствиях пьянства для личности и  государства писал 
Л. Н. Толстой в статье 1888 года «Пора опомниться»:

Вино губит телесное здоровье людей, губит умственные способности, 
губит благосостояние семей и,  что всего ужаснее, губит их потомство, 
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и, несмотря на это, с каждым годом все больше и больше распространя-
ется употребление спиртных напитков и происходящее от него пьянство. 
Заразная болезнь захватывает все больше и больше людей: пьют уже жен-
щины, девушки, дети [12].

Как профилактическую меру против пьянства Толстой в  своем имении 
основал общество трезвости.

В Санкт-Петербурге с 28 декабря 1909 г. по 6 января 1910 г. проходил Пер-
вый Всероссийский съезд антиалкогольных деятелей, на котором присутствова-
ло 543 человека [3]. В 1912 году в Москве 6–12 августа проходил Всероссийский 
съезд практических деятелей по борьбе с алкоголизмом, участниками которого 
стали 473 человека, в большинстве своем представляющие православную цер-
ковь и мирян [3].

Нередко, во главе таких движений стояли религиозные харизматичные ли-
деры. Главным в их проповедях было желание донести до масс мысль, что трез-
венничество — это возможность здесь, в этой реальной, земной жизни, обрести 
счастье, а само трезвление понималось не только и не столько как отказ от ал-
коголя, но также и от табака, сквернословия, неправедных поступков, мыслей 
и, самое главное, трезвление понималось как возвращение к христианским цен-
ностям, провозглашенным во времена апостолов. При этом обрядовая часть мо-
гла и не играть большой роли в таких общинах.

Одним из  таких лидеров и  активным участником трезвеннического дви-
жения в  России стал Иван Алексеевич Чуриков, которому в  конце XIX  века, 
в Санкт-Петербурге удалось создать устойчивую общину трезвенников, успеш-
но действующую и после революции 1917 года, —  вплоть до 1929 года, —  когда 
начавшиеся репрессии против религиозных образований, в том числе и против 
сельскохозяйственных коммун состоящих из  верующих, которой со  временем 
стало «Общество трезвенников» И. А. Чурикова, фактически привели к  ее за-
крытию.

Иван Алексеевич Чуриков родился в 1860 или в 1861 году в деревне Пере-
довой поселок, Самарской губернии. Со временем стал успешных предприни-
мателем, но пережив семейную трагедию (сумасшествие жены) и крах торговой 
деятельности, почувствовал внутреннее побуждение к  подвижничеству, оста-
вил свою работу и дом, и стал проповедником, сначала в Самаре, а с 1894 года 
в Санкт-Петербурге.

Вначале год прожил в Кронштадте, встречался с Иоанном Кронштадским, 
далее обосновался в Санкт-Петербурге, где и вскоре стал известен своими про-
поведями трезвенничества среди горожан, в основном на городских окраинах, 
где проживали многочисленные работники фабрик и заводов. Сила его убежде-
ния была столь высока, что по прошествии небольшого времени к нему на трез-
веннические встречи стало приходить от нескольких сотен до нескольких тысяч 
человек.

В 1906 году на пожертвования последователей была приобретена земля в по-
селке Вырица под Санкт-Петербургом, где был построен большой дом, в кото-
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ром Ивин Алексеевич Чуриков, к тому времени уже известный как Братец Ио-
анн, стал проживать и  проводить свои беседы по  отрезвлению. Была создана 
сельскохозяйственная община трезвенников, которая вела успешную деятель-
ность, обеспечивая себя необходимыми для жизни продуктами, а излишки про-
давались.

Отношение власти и православной церкви к деятельности трезвеннической 
общины было не однозначным. И если светская власть еще могла принять дея-
тельность Братца Иоанна, то православная церковь в конце концов отказалась 
считать его деятельность находящейся в непротиворечии с православной тра-
дицией и  в  1910  году по  просьбе миссионерского отдела ему было запрещено 
проводить свои беседы. Православными священниками было написано несколь-
ко критических статьи и книг, в которых жестко критиковался как сам Братец 
Иоанна, так и его подвижническая деятельность. Для того, чтобы освободится 
от опеки православной церкви и ее критики в конце 1911 году чуриковцы попы-
тались зарегистрироваться, подав «…прошение об утверждении устава Всерос-
сийского общества трезвости имени братца Иоанна Чурикова» [5, с. 33], которое 
было отклонено министром внутренних дел на основании того, что частной ор-
ганизации нельзя брать имя какого-либо лица в название, если оно не зареко-
мендовал себя ранее в общественной или государственной деятельности.

После революции 1917 года Братец Иоанн продолжал свои проповеди по от-
резвлению, а новые социальные условия существования, когда религиозные ор-
ганизации были отделены от государства, придали новый импульс его деятель-
ности.

Писатель Анатолий Краснов-Левитин так описывал то время:

…весь рабочий Питер ходуном ходил от одного имени —  имени «брат-
ца» Ивана Чурикова. О нем ничего не знала богоискательская интеллиген-
ция, увлекавшаяся Булгаковым и  Бердяевым, Андреем Белым и  Блоком, 
Мережковским и Вячеславом Ивановым. Его имя без скрежета зубовного 
не  могли произносить кондовые церковники. Зато в  рабочих кварталах, 
среди простого люда, у питерских кухарок и прачек, сапожников и двор-
ников, это имя было окружено любовью, лаской, глубоким почитанием [7].

По мнению Краснова-Левитина в 1927 году последователей Чурикова насчи-
тывалось более 10 тысяч человек и имелось 14 представительств в Ленинграде 
[7]. Чуть меньшее число последователей называет Н. И. Юдин, который пишет, 
что на момент закрытия коммуны в 1929 году количество «чуриковцев» состав-
ляло 6–7 тысяч человек на Ленинград и Ленинградскую область [13, с. 36].

Некоторые последователи Братца Иоанна Чурикова создавали общины трез-
венников-чуриковцев в других городах. Наиболее крупная была организована 
в Москве, в 1906 году, руководить которой стали И. Н. Колосков и Дм. Григорьев. 
Со временем эта группа почти полностью утратила связь с основным течением 
вырицких чуриковцев-трезвенников и стала автономной, исповедуя свободное 
от православных богослужебных практик собрания, безобрядоверие.

Вот как об этом писал руководитель московской общины И. Н. Колосков:
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Мы называем себя «свободными христианами» потому, что испове-
дуем учение Христа свободно, то есть без насилия над нашим и чьим бы 
то ни было духом и телом… Поэтому мы отрицаем всякие догматы и ав-
торитеты как насилие над нашим разумом … и свободно исследуем и кри-
тикуем всякую религию … руководствуясь при этом голосом, который мы 
считаем … откровением самого Бога. Потому у нас нет никаких духовных 
отцов и  наставников… Мы отрицаем всякие обряды, как насилие над 
нашими чувствами, которые они искусственно вызывают и  поглощают 
и  тем самым мешают им свободно зарождаться и  всецело служить Богу 
и людям… а религиозные наши собрания состоят из чтения религиозно-
нравственных писаний, пения духовных песен, объединение тех и других, 
религиозно-нравственных бесед и тайных молитв [Цит. по 6, с. 240].

В 1930 году Колосков был арестован, получил 3 года по 58 статье и в 1932 году 
скончался в заключении, после того, как объявил голодовку, будучи не согласен 
с решением администрации о запрете свиданий и переписке с женой и сыновья-
ми [11, с. 117].

В целом, к середине 1920 годов

…общее число трезвенников в Петроградской губернии, Москве, Кос-
троме, Ярославле, Иваново-Вознесенске, Белоруссии (Витебский округ), 
Омске по разным данным составляло от 40 до 100 тысяч человек. Омская 
и Костромская общины поддерживали самые тесные и непосредственные 
связи с Чуриковым… [6, с. 243].

Кроме коммуны «Братца Иоанна Чурикова» на территории Ленинградской 
области действовали и другие сельскохозяйственные общины трезвенников, тем 
или иным образом связанные с Чуриковым: под Ленинградом действовала ком-
муна анисимовцев, в Ленинградском уезде, п. Александровка существовал колхоз 
чуриковцев-мироновцев, в  Ленинградской области на  железнодорожной стан-
ции Шапки действовала сельскохозяйственная коммуна мироновцев, а на желез-
нодорожной станции Тосно колхоз чуриковцев-мироновцев [10, с. 657].

Со временем советское государство поменяло свою политику в отношении 
сельскохозяйственной коммуны «Братец Иоанн Чуриков» от  поддержки в  на-
чале до  ее критики и  расформировании. Первые репрессии против коммуны 
«БИЧ» начались в 1927 году, когда была арестована часть коммунаров, но самого 
Ивана Алексеевича Чурикова не тронули. Но позднее, через два года, в период 
19–21  апреля 1929  года была вновь арестована часть коммунаров, не  избежал 
ареста и сам Братец Иоанн, которого сразу же перевезли в Москву, чтобы не до-
пустить волнений, потому что его арест был негативно воспринят рабочими 
заводов и  фабрик Ленинграда, когда более 1200 человек подписали петицию 
с просьбой освободить Братца Иоанна Чурикова [6, с. 250].

Вскоре были проведены перевыборы руководства коммуны «Трезвый путь» 
(название с 1928 года), вновь сменилось название на «Новый путь» и чуть позднее 
коммуна вошла в состав колхоза «Красный семеневод», прекратив свое существо-
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вание. Сам И. А. Чуриков, как и большинство арестованных, получил первый срок 
в три года за антисоветскую деятельность. 7 марта 1932 года по решению Особого 
совещания при коллегии ОГПУ срок был увеличен еще на три года, а 5 сентября 
1933 года Чуриков скончался в Ярославском политизоляторе [6, с. 251].

Находясь под арестом Чуриков пытался повлиять на  свое дело, добить-
ся оправдания и  снять обвинения в  антисоветской деятельности. В  1930  году 
Братец Иоанн писал из  Ярославского политизолятора Е. К. Пешковой, одной 
из коммунарок:

…я просил бы Вас, сообщите, пожалуйста, Степану Степановичу Дуды-
кину, как члену коммуны, пусть он сходит к И. М. Трегубову, у него есть… 
(записи) …моих воскресных бесед за три года последних (1926–1929), ко-
торые свидетельствуют в защиту Советской народной власти [9, с. 18].

После того как община была расформирована, последователи Братца Ио-
анна Чурикова перешли в неинституциональную форму существования, стали 
собираться по частным домам и квартирам своих единоверцев, продолжая испо-
ведывать принципы трезвенничества данные И. А. Чуриковым, сохраняя те тра-
диции, что транслировали чуриковцы старшего поколения.

По прошествии тридцати с лишним лет Н. И. Юдин в книге 1963 года «Чу-
риковщина (“Секта трезвенников”)», посвященной разоблачению тех, кто яв-
лялся последователем Чурикова и исповедывал принципы трезвеничества в 60-е 
годы, приводит следующее предполагаемое число его последователей: «Едва ли 
на трехмиллионный Ленинград и поселок Вырицу с его 19-ю тысячами населе-
ния можно насчитать 7–8 сотен чуриковцев» [11, с. 58].

Подобная ситуация, когда чуриковцы собирались негласно в  своих домах 
и  квартирах сохранялась еще два десятка лет, но  постепенно произошли ка-
чественные изменения в  отношении государства к  религиям. Генеральный се-
кретарь Центрального комитета Коммунистической партии советского союза 
М. С. Горбачев в середине 1980-х провозгласил курс на перестройку и гласность, 
что ознаменовало возможность больших свобод, в том числе и в религиозном 
пространстве. В  1989  году группе энтузиастов-трезвенников подала заявку 
на официальную регистрацию общины как религиозную организацию и однов-
ременно написала письмо в  государственные органы с  просьбой вернуть дом 
Братца Иоанна общине для совместных религиозных собраний и встреч. Вскоре 
была получена регистрация «Общества духовных христиан-трезвенников Брат-
ца Иоанна Чурикова» и дом Братца был возвращен общине.

Силами общины дом был восстановлен и в нем вновь, как и при Братце Ио-
анне, стали проводить воскресные собрания, на  которых произносились про-
поведи о  трезвости и  следованию христианскому пути. Количество прихожан 
стало расти, появились последователи в  других регионах России, ближнего 
и дальнего зарубежья. Небольшие общины есть в Белоруссии, Украине, Болга-
рии, США, Финляндии и других странах.

Современная обрядовая практика включает в себя воскресное богослуже-
ние, в которое входят молитвы, выступления членов общины с духовными тема-
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ми и с примерами из реальной жизни современных трезвенников, цитируются 
Новый и Ветхий Завет, высказывания отцов Церкви, слов Братца Иоанна Чури-
кова из его бесед и писем, поются духовные стихи. По просьбе руководителей 
общины приглашаются к выступлению ее члены с рассказами о том, как через 
Братца Иоанна они смогли избавиться от алкоголизма, табакокурения, скверно-
словия, от болезней, встать на праведный путь, изменить свою жизнь.

В конце богослужения, перед иконостасом с  Богоматерью, изображением 
Братца Иоанна сжигаются записки, в которых те, кто хочет избавиться от гре-
ха пьянства, дают в этом обещание. На этом служение заканчивается и члены 
общины могут пообщаться между собой, получить совет и поддержку, в случае 
необходимости духовное благословение от  членов братского совета, которые 
возглавляют общину и являются духовными авторитетами.

Стоит отметить, что в  общине немало бывших наркоманов, алкоголиков, 
лиц, ранее имевших проблемы с законом и которые вели асоциальную жизнь, 
а сейчас стали законопослушными гражданами, создали или вернули семьи, ко-
торые ранее покинули. В общине немало многодетных семей.

Руководит общиной Братский совет, во главе которого стоит председатель, 
он  же глава Местной Религиозной организации (МРО). На  своих собрани-
ях Братский совет обсуждают различные вопросы, связанные как с духовным 
окормлением, так и  с  мирскими вопросами, такими как ремонт, поддержания 
здания и участка в надлежащем состоянии, выпуск духовной литературы и пр.

В духовной практике большое внимание уделяется личной и  совместной 
молитве, изучению текстов Братца Иоанна Чурикова, Библии, Ветхого и Ново-
го Заветов. Совершаются обряды крещения, венчания, благословения жилища, 
отпевания и пр.

В проповедях большое внимание уделяется, кроме трезвости, таким темам, 
как семья, уважение к  членам семьи и  ближним, любовь к  Родине, поддержа-
ние здоровья, получение образования, честный труд. В  произносимых молит-
вах на воскресной службе часто можно услышать просьбы о здоровье и мудром 
управлении президента страны, членов правительства.

«Общество духовных Общество духовных христиан-трезвенников Братца 
Иоанна Чурикова» открыто к  общению, каждый может прийти на  служение, 
обратиться с  вопросом или просьбой о  помощи. Нередко общину посещают 
журналисты, выходят материалы в СМИ (газеты, журналы, телевидение).

Участок, на  котором расположен дом Братца Иоанна Чурикова содержит-
ся в образцовом порядке, на территории есть гостевой домик, в котором могут 
останавливаться приезжающие трезвенники, последователи Братца Иоанна 
из других регионов страны. Кроме этого члены общины убирают и территорию 
вокруг участка, особенно место захоронения и памятник В. Румянцеву, который 
находится рядом с оградой дома.

Миссионерской деятельности в прямом смысле этого слова члены общины 
не ведут, считается, что сама жизнь в трезвости говорит больше, чем слова.

Как мы видим, созданное еще в конце XIX века трезвенническое движение 
Братца Иоанна Чурикова выдержало испытание временем, сохранило традицию 
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в непростые годы советского периода в истории России, смогло сохранить и под-
держать те духовные устремления в трезвении народа, что заложил в свое время 
Братец Иоанн.
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В статье осуществляется попытка представить иконоборческие споры в Ви-
зантии как одну из принципиальных вех в формировании логического мышления 
в Средние века, а также показать, что в обосновании практик взаимоотношения 
церкви и государства иконопочитатели сыграли роль сторонников отделения 
церкви и государства. 
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SECOND ICONOCLASTIC CONTROVERSY IN BYZANTIUM: 

LOGICAL AND SOCIAL DEBATES
I attempt to present iconoclastic disputes in Byzantium as one of the fundamental 

milestones in the formation of logical culture in the Middle Ages, as well as to show 
that icon worshipers contributed also in favor of the idea of supporting the separation 
of Church and State in Byzantium. 

Keywords: cognition theory, non-classical logic, identity, symphony, the history 
of logic in Byzantium, Theodore the Studite, patriarch Nikephoros of Constantinople, 
the Second iconoclasm.

Данная статья посвящена рассмотрению «иконопочитательского» подхо-
да к  определению понятия тождества и  его различий,  —  тождества природы 
(τὸ ταὐτὸν τῆς φύσεως) и тождества ипостаси (τὸ ταὐτὸν τῆς μιᾶς ὑποστάσεως), —  
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проекта № 18-011-00207 «Логическое образование в Византии: Феодор Продром и логиче-
ские опыты XII века».
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а также рассмотрению «иконопочитательских» аксиом мышления (Феодор Сту-
дит) и  «иконопочитательских» силлогизмов (патриарх Никифор Константи-
нопольский). Также представлена реконструкция «иконоборческого» подхода 
к пониманию законов тождества и непротиворечия и рассмотрены некоторые 
«иконоборческие» полисиллогизмы (или иконоборческие «паралогизмы» и «со-
физмы» —  как их характеризуют иконопочитатели), по «опровержениям» кото-
рых у Феодора Студита и патриарха Никифора мы можем судить об их основ-
ном содержании. В  статье предполагается показать взаимосвязь логических, 
богословских и  социально-философских идей в  процессе становления интел-
лектуальной традиции в Византии вообще, так и логической мысли в Византии 
в частности.

Патриарх Никифор Константинопольский и логический инструмента-
рий в Apologeticus pro sacris imaginibus

Строго говоря, работы патриарха Никифора в защиту иконопочитания, по-
священные разбору критики иконоборческой аргументации и  богословскому 
обоснованию истинности иконопочитания, не  содержат чистого логического 
материала, подобно «Диалектике» Иоанна Дамаскина или текстам Феодора Сту-
дита. Однако, они снабжены достаточно детализированной аргументацией, ме-
тодологической рефлексией логического статуса каждого хода оппонентов, мно-
гочисленными примерами прямого и  косвенного доказательств, аргументами 
типа сведения к абсурду или противоречию, указаниями на логические ошибки 
или умышленные софизмы оппонентов и проч. В связи с этим представляется 
вполне возможным рассмотреть на  некоторых примерах из  его произведений 
«логическую машинерию», которую применяет Никифор как к построению соб-
ственных аргументов, так и к опровержению оппонентов (в том виде, в котором 
она описана даже в его житии [7]). 

Вот лишь немногие примеры: 
1. Никифор, пытаясь обвинить иконоборцев в  самопротиворечивых до-

водах и  самоотрицающих рассуждениях и  выводах, упрекает их в  отпадении 
от истины самой по себе, которая сама же и обличает их: «сами стали своими 
обвинителями» и «вынуждаемые самой сутью вещей, они не будут нуждаться 
в каких-либо внешних обвинителях или обличениях» (ὑπ’αὐτῆς τῶν πραγμάτων 
ἀληθείας) [9, col. 661C, 593C],

…отпав раз от истины, опираясь неразумно на свои поспешные сужде-
ния, они сочиняют ложь, <…> не  согласные ни  с  истиной, ни  сами с  со-
бой, переисследуют исследования, которые не  имеют к  ним никакого от-
ношения (καθάπαξ τῆς ἀληθείας ἀποσφαλέντες, τοῖς εἰκαίοις αὑτῶν λογισμοῖς 
τηνάλλως ἐπερειδόμενοι […] τὰ ψευδῆ συμπλάσσονται […] τὸ ἀσύμβατον πρός 
τε ἑαυτοὺς καὶ τὴν ἀλήθειαν ἔχοντες, ἐξερευνῶντες ἐξερευνήσεις οὐδὲν αὐτοῖς 
προσηκούσας) [9, col. 573B], они противоречат не только истине, но и самим 
себе (τὸ ἀσύμβατον πρὸς τε ἑαυτοὺς καὶ τὴν ἀλήθειαν ἔχοντες) [9, col. 573A].

2. Никифор упрекает иконоборцев не только в паралогизмах, но и в софиз-
мах, говоря, что иконоборцы «многих с помощью софизмов и ложных умозаклю-



202

чений увлекают в свою пропасть» (πολλοὺς σοφιζόμενοι καὶ παραλογιζόμενοι, ἐπὶ 
τὸ ἴδιον ἕλκουσι βάραθρον) [9, col. 568B].

3. Об омонимии как ошибке учетверения терминов в силлогизме:
Зная, что природу вещей изменять нельзя, но  что по  названиям вещи 

часто не  различаются, они обращаются к  различию наименования и,  как 
истые приверженцы идолов, не убоялись принадлежащее бесовским куми-
рам имя прилагать к чистой иконе Спасителя нашего Христа и Бога, называя 
ее идолом (ὡς τῶν μὲν πραγμάτων εἰδότες τὸ μεταβάλλειν οὐ πεφυκότων, τῶν 
ὀνομάτων δὲ ὡς τὰ πολλὰ τὸ ἀδιαφορεῖν ἐνδεικνυμένων, ἐπὶ τὴν τῆς προσηγορίας 
χωροῦσι διαφορὰν, καὶ τὸ τοῖς διαμονικοῖς σεβάσμασιν ἀνακείμενον ὄνομα, τῇ 
τοῦ Σωτῆρος ἡμῶν Χριστοῦ καὶ Θεοῦ σεβασμίᾳ εἰκόνι, οἱ τῷ ὄντι τῶν εἰδώλων 
ἐρασταὶ ἀποῤῥίψαι οὐ καταπεφρίκασιν, εἴδωλον ταύτην ἀποκαλέσαντες) [9, col. 
697A].

См. также о «замещении» (παρακεχάρακται) природы фактов иконоборцами 
[10, PG 100, 229C; см. также 14].

4. =семантической двусмысленности: «Как не устрашились и не содрогну-
лись в душе эти безрассудные противники столь ясным и недвусмысленным (из-
речениям)?» (τὰ οὕτω σαφῆ καὶ ἀναμφίλεκτα) [9, col. 741A]. 

5. О противоположных понятиях: Никифор упоминает также и такие логи-
ческие термины как протиповоложные понятия (τὰ ἄκρα) или понятия, облада-
ющие противоположными свойствами (ἀντικείμενα ταῖς ποιότισι) [9, col. 760C].

6. О примерах неправильных силлогизмов у иконобоцев: «он стал бы делать 
заключения неискусно и невежественно» (συλλογίζοιτο ἀμαθῶς καὶ ἀπαιδεύτως) 
[9, col. 760C].

7. О тождестве и различии: «отожествляя все противоположное и несовме-
стимое» (εἰ ἓν καὶ ταυτὸν ἄγων τὰ πάντη ἀμιγῆ καὶ ἀσυνδύαστα) [9, col. 760C]. 

8. О соотношении части и целого: «Отсюда, если кто отвергает часть, то он 
должен отвергнуть и целое, ибо целое состоит из частей» (εἰ οἶν τὸ μέρος καθέλοι 
τις, τὸ ὅλον ἔσται καθἣρηκώς· ἐκ τῶν μερῶν γὰρ τὸ ὅλον) [9, col. 748C]. 

9. Об  отношении противоречивых и  противоположных суждений: «из-
рекают противоположное и  противоречащее речениям Божественного Духа» 
(ὡς  ἀντίπαλα καὶ ἀντίθετα τῶν τοῦ θείου Πνεύματος λογίων φθεγγόμενοι) [9, col. 
741D], «они думают согласить совершенно несогласимое и непримиримое, бес-
конечно далеко друг от друга отстоящее» (oὗτοι γὰρ συγχέοντες καὶ συμφύροντες 
καὶ κατὰ ταυτὸν ἄγοντες τὰ πάντη ἀσυνδύαστα καὶ ἀσυνύπαρκτα) [9, col. 604D]. 

Самым же распространенным обвинением Никифора в адрес иконоборцев 
является обвинение в  противоречивости рассуждений: и  прежде всего в  са-
мопротиворечивости и  в  использовании противоречивого множества аксиом, 
и лишь во вторую очередь в противоречии Евангелию или Святым Отцам.

Патриарх Никифор Константинопольский и логический инструмента-
рий в Antirrhetici tres adversus Constantinum Copronymum

Зачастую Никифор работает на метауровне рассуждений, пытаясь не толь-
ко выстраивать собственную аргументацию, но  и  делая теоретико-аргумента-



203

тивные опровержения иконоборческих умозаключений, апеллируя непосред-
ственно к правилам логики касательно построения логической теории в целом. 
Вполне возможно реконструировать и  перечислить понятия из  аргументации 
Никифора, а также охарактеризовать логические средства, с помощью которых 
ему удается обвинить оппонентов решительно и точно: 

1. О самопротиворечивости рассуждений иконоборцев: «они делают ошиб-
ки, обманывая себя» (ἑαυτοὺς πλανῶντες παραλογίζεσθε) [10, col. 373Β], «и делая 
так, они попадут в свои же собственные сети» [10, col. 237A], а самообман —  это 
признак безумца [10, col. 208C]. В данных пассажах Никифор старался выстра-
ивать собственное опровержение иконоборческих доводов, анализируя не  их 
противоречие Евангелию или святоотческой традиции, но прежде всего —  их 
внутреннюю самопротиворечивость [см. подробнее в 3]. 

2. Об омонимии и ошибке учетверения терминов в силлогизме: иконоборцы 
«смешивают слова», рассуждая об «изображении» и «описании» (παρασυγχέρουσι 
τὰς φωνὰς, τοῦ γραπτοῦ λέγο καὶ περιγραπτοῦ) [10, col. 237A]. 

3. О  свойствах доказательства и  об  абсурдности логических конструкций 
иконоборцев [10, col. 309A]:

Здесь он покидает вопросительную форму, как бы забыв свое, не обращает 
внимания на прежние измышления и вскрывает свои взгляды, причем пользу-
ется не логическим методом, ведет речь не на основании доказательств от Пи-
сания или отеческих, но  дерзостно излагает то, что позволяет ему его власть, 
нечистый ум (ἐντεῦθεν γὰρ ἀποδύεται τὸ τῆς πεύσεως σχῆμα […] τῶν μὲν προτέρων 
ὑπερορᾷ πλασμἀτων, ἀποφαίνεται δὲ λοιπὸν τὰ δοκοῦντα· οὐ κατὰ λογικὴν μέθοδον 
προερχόμενος, οὐ κατὰ γραφικὴν ἢ πατρικὴν ἀπόδειξιν τὸν λόγον ποιούμενος, ἀλλ’ 
ὅπερ αὐτῷ ἡ ἐξουσία ἐπέτρεπε, καὶ ἡ τοῦ νοὸς σαθρότης) [10, col. 296C].

4. О reductio ad impossibilem: «в этом проявляется слабость и непоследова-
тельность его слов, поскольку он выводит следствия, противоречающие его 
собственным предпосылкам» (ἐναντία ταῖς οἰκείαις συμπεραίνει θέσεσιν) [10, col. 
232B], «они даже не видят, в какую пропасть их ведет абсурдность, вытекающая 
из их предпосылок» (τῶν ὑποθέσεων αὐτῶν ἀναφαινομένας ἀτοπίας) [10, col. 249B]. 

5. О сведении к противоречию: «ничто не мешает нам, отправляясь от со-
держания его речи, довести его до противоречия» (οὐδὲν γὰρ κωλύει καὶ νῦν ἐκ 
τῆς τῶν λόγων αὐτοῦ ὑποθέσεως ὡρμημένους, πάλιν εἰς ἀντίφασιν αὐτὸν περιάγειν) 
[10, col. 296C]. 

6. Об аристотелевских относительных понятиях (о категории соотнесенно-
го): «образ также относится к  прообразу, как и  причина к  следствию, вот по-
чему необходимо, чтобы икона была одним из соотнесенных понятий» [5, 411] 
(ἡ εἰκῶν σχέσιν…. καὶ λέγεσθχαι) [10, col. 277 CD, col. 280C]. 

7. О требовании точности определений: «В настоящем случае следует воз-
держаться от антидотического, синекдохического употребления слов». Необхо-
димо, с точки зрения Никифора, избавиться и от любого другого «тропическо-
го употребления слов» (παραιτητέον γὰρ νῦν τὰ κατὰ τὸν τῆς ἀντιδόσεως λόγον 
εἰρημένα, ἤτοι κατὰ συνεκδοχὴν, ἢ καθ’ ἕτερον τρόπον λεγόμενα, ὡς οὐ ταῖς κυρίαις 
τῶν λέξεων σημασίαις προαγόμενα) [10, col. 236A].
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8. О пяти предикабилиях Порфирия:
Если не  приписывать каждому из  естеств присущие им качества, из  ко-

торых они состоят и  отличительные свойства, то  почему  же мы будем знать 
о  естественных различиях и  существенных признаках? При таких условиях 
пришлось  бы противоположности допускать тождественными, что недопу-
стимо (Εἰ  μὴ γὰρ ἑκατέρα τῶν φύσεων τὰ οἰκεῖα καὶ ὅ πέφυκεν αὐτὴ, ἀποδοθείη 
γνωρίζομένῃ ταῖς ἰδιότησι, ποῦ ἡμῖν φανήσονται αἱ ἐναντίαι καὶ φυσικαὶ διαφοραὶ 
καὶ οὐσιώδεις ποιότητες; Καὶ εὐρεθήσεται ἔν καὶ ταὐτὸν τὰ ἐναντία, ὅπερ ἀδύνατον) 
[10, col. 300B].

9. Об омонимах: «[Имя Христа] усвояется [этими чертами] омонимически» 
(διὸ καὶ ὁμωνύμως αὐτῷ προσαγορεύεται) [10, col. 316A].

Так как Слово усвоило домостроительно страдания тела, так как тело это 
называется телом Бога Слова, то и икона и подобие его пресвтаго тела относятся 
к нему как ему собственные. Усвоенная таким образом икона принимая имя об-
щее обоим естествам называется омонимически с первообразом (Ὡς οὖν τὰ τοῦ 
σώματος πάθη οἰκονομικῶς ὠκειώσατο, καὶ ὥσπερ τὸ σώμα τοῦ Θεοῦ Λόγου λέγεται, 
οὕτω δὴ καὶ ἡ εἰκὼν τοῦ παναγίου σώματος αὐτοῦ καὶ τὸ ἀφομοίωμα, ὡς οἰκείον 
ἐπ’ αὐτὸν ἀναφέρεται· καὶ οὕτως οἰκειωθεῖσα καὶ τῷ κοινῷ τῶν φύσεων ὀνόματι 
προσχρωμένη, ὁμωνύμως τῷ ἀρχετύπῳ προσαγορεύεται) [10, col. 324ΑΒ].

10. Другие логические термины, часто используемые Никифором: θέσις, 
ὑπόθεσις, συμπεραίνω, κατασκευάζεται и др. [3, с. 90]. 

Используя логическую терминологию, Никифор старался квалифицировать 
логические ошибки и указать на них оппонентам, а также определить сам путь, 
которым его оппоненты пришли к ошибочным выводам. Можно утверждать, что 
Никифора одновременно интересуют как само опровержение иконоборческих 
выводов, так и анализ того, каким образом лучше выстроить это опровержение. 
Что касается аргументативных стратегий самого Никифора, следует отметить, 
что зачастую Никифор использует более сложный и  изощренно организован-
ный способ опровержения, чем необходимо.

Феодор Студит и два типа тождества: тождество природы и тожде-
ство ипостаси

Феодор Студит [см. 12, 13, 14] различает два типа тождеств следующим 
образом: тождественность природы (τὸ ταὐτὸν τῆς φύσεως) и тождественность 
образа (τὸ ταὐτὸν τῆς μιᾶς ὑποστάσεως) [12, PG 99, col. 501С]. В связи с этим, две 
логические задачи, которые прежде всего стоят перед иконопочитателем, с точ-
ки зрения Феодора Студита, выглядят следующим образом: 

— разотождествить образ и прообраз в смысле тождества природы; 
— признать их совпадение в свете тождества ипостаси. 
Для решения этой задачи Студит предлагает различить виды тождества: 
— тогда возможно избежать обвинений в  идолопоклонстве (ибо образ 

и первообраз не тождественны согласно тождеству природы); 
— и при этом остаться иконопочитателем (ибо икона и изображаемое то-

ждественны в смысле тождества ипостаси). 
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Вот каким образом выглядит «иконопочитательский полисиллогизм» Фео-
дора Студита:

образ ≠ первообраз (по тождеству природы)
—————————————————

почитание образа ≠ почитание вещественной природы иконы
(т. е. ≠ обожествление материи)

—————————————————
иконопочитание ≠ идолопоклонство.

При этом,

образ = первообраз (согласно тождеству ипостаси),
—————————————————

почитание образа = почитание первообраза,
—————————————————
иконопочитание = богопочитание.

Другой вариант «иконопочитательского силлогизма» таков:

икона ≠ Христос (в отношении тождества природы/сущности),
икона = Христос (в отношении тождества ипостаси),

——————————————————
поклонение иконе = поклонение Христу

(в отношении тождества ипостаси).

О других типах «иконопочитательского силлогизма» см. подробнее в [6].
Основной «иконоборческий паралогизм», согласно Студиту, таков:

образ ≠ первообраз,
поклонение образу ≠ поклонение первообразу,

идолопоклонство ≠ богопоклонение,
—————————————————
иконопочитание = идолопоклонство,
иконопочитание ≠ богопоклонение.

Отвечая на обвинения в идолопоклонстве, Феодор Студит как и патриарх 
Никифор тоже опирается преимущественно на логически нетривиальные, а за-
частую и просто избыточно сложные мыслительные ходы.

Заключение
В период второго иконоборчества интерес к  логическому инструмента-

рию, правильной аргументации вообще и  любой другой логической пробле-
матике в целом выходит на передний план, что позволяет заключить —  и так 
делает большинство ученых, занимающихся этим периодом (П. Александер [4], 
П. Лемерль [2], Л. Луховицкий [3], В. Лурье [8], К. Эрисман [5] и другие), —  что 
этот период является ключевым не только для развития идей иконопочитания, 
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но и основных схоластических идей в византийской философии, которые на не-
сколько веков опередили развитие схоластики в западно-европейской богослов-
ской традиции. 

Интересен также вопрос, почему иконопочитатели понимают идеи подобия 
и сходства именно как логические свойства отношения тождества, зачастую по-
читая необходимость логического обоснования иконопочитания даже больше, 
чем необходимость самого иконопочитания, постоянно обвиняя своих оппонен-
тов прежде всего в логической непоследовательности, и уже во вторую очередь 
в идолопоклонстве. 

Поскольку в результате иконоборческих споров иконопочитатели отстояли 
не только рациональность неклассических (т. е. неаристотелевских) принципов 
построения логики, но и социально-значимый принцип отделения церкви от го-
сударства, обязывающий государство (в  данном случае в  лице византийского 
императора или императрицы) отказаться от вмешательств в дела церкви, то ин-
тересно было бы проследить, каким образом в трактатах иконопочитателей кор-
релируют друг с другом идеи логического плюрализма (т. е. самой возможности 
выстраивать множество неклассических логик «вокруг» классического аристо-
телевского ядра) и плюрализма источников власти (светской и духовной), лишь 
в идеале предполагающего согласие (συμφωνία) по аналогии с симфонией боже-
ственной и человеческой воли во Христе, а также божественным и человеческим 
его естеством. 

Также интересно, что в ходе рецепции на Руси в XVI веке основных логико-
богословских и социально-философских идей иконопочитания периода Второго 
иконоборчества были также заимствованы логические понятия и образцы рас-
суждений византийских иконопочитателей [1].
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АКТУАЛЬНЫЕ ВЫЗОВЫ СОВРЕМЕННОСТИ:
ВЗГЛЯД ТХЕРАВАДЫ

Буддизм, являясь древнейшей из мировых религий на протяжении двух 
с половиной тысяч лет, структурировал жизнь обществ Южной и Юго-Восточной 
Азии, а также на Дальнем Востоке. Социальные модели предлагаемые буддизмом 
носили, как правило, консервативные формы. Прогресс современных техноло-
гий, развитие нейронных сетей, социальные, политические, экономические и пр. 
изменения в современном обществе, ставят перед традиционными религиями 
ряд новых вопросов, в том числе относящихся к области биоэтики: отношение 
к эвтаназии, клонированию, проблема искусственного интеллекта и др., ответы 
на которые не могли быть даны в предыдущие эпохи.

Статья посвящена размышлениям на тему актуальных вызовов, встающих 
перед мировыми религиями, и делает попытку показать возможные варианты 
ответов на эти вопросы, которые будут даны буддизмом.

Ключевые слова: буддизм, тхеравада, клонирование, эвтаназия, искусст-
венный интеллект,, инопланетяне.

Pannyavudho Topper thera
ACTUAL CHALLENGES OF MODERNITIES: THERAVADA POINT OF VIEW

Buddhism, being the oldest of the world’s religions for two and a half thousand 
years, structured the life of societies in South and South-East Asia, as well as in the far 
East. The social model proposed by Buddhism, were, as a rule, conservative forms. The 
progress of modern technologies, the development of neural networks, social, political, 
economic, etc. changes in modern society pose a number of new questions to traditional 
religions, including those related to the field of bioethics: the attitude to euthanasia, 
cloning, the problem of artificial intelligence, etc., the answers to which could not be 
given in previous eras.

The article is devoted to reflections on the current challenges facing world religions, 
and attempts to show possible answers to these questions that will be given by Buddhism.
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Буддизм в ареале традиционного существования, как в форме «северного» 
буддизма (махаяны и ваджраяны), так и в «южной» форме (тхеравады), за тыся-
челетия своего развития впитал в себя элементы местных, добуддийский верова-
ний, отразил социальные, исторические, национальные и культурные особенно-
сти регионов и в результате принял самые разнообразные формы.

Однако при всём внешнем разнообразии, в связи с общей патриархально-
стью быта народов Дальнего Востока и Юго-Восточной Азии, эти формы оказа-
лись достаточно консервативными. Большое влияние на буддизм этих регионов 
оказывали и государства, которые рассматривали буддизм не только как рели-
гиозный институт предлагающий путь выхода из сансары, но и в качестве соци-
ального инструмента, легитимизирующего царскую власть, социальные страты, 
общественные устои и обычаи, а также дающего ответы на вопросы социального 
характера: взаимоотношения в семье, в социуме, отношения между мирянами 
и Сангхой.

На большинство актуальных вопросов, которые сейчас являются предме-
том широкого обсуждения в научном и общественном пространствах, буддизм 
даёт ответы, сходные с остальными мировыми религиями, но вместе с тем есть 
некоторые особенности, которые базируются на  буддийском мировоззрении 
и предлагают непривычные для авраамических религий ответы, к которым мож-
но отнести вопросы семьи и брака, гендера, однополых связей, эвтаназии, опло-
дотворение in vitro, отношение к  вопросам совести, как внутреннего цензора 
действий и др.

Проистекает это из принципиально иной картины мира в буддизме, по срав-
нению с авраамическими религиями. Основным отличием является отсутствие 
идеи бога и соответственно идеи греха, как нарушения воли бога. В буддизме 
каммически неблагие деяния —  не вопрос нарушения воли творца, а вопрос пра-
вильного либо неправильного использования законов природы (камма в  буд-
дизме считается законом природы, а не законом нравственной справедливости 
или законом воздаяния). Сюда же можно отнести и разницу в социальном пове-
дении, основанном на идее потери лица, а не на идее совести.

Важной составляющей буддийского мировоззрения является идея множест-
венности перерождений и цикличности существования, которая снимает остро-
ту вопроса свободы воли и нравственного выбора в конкретно этой жизни и ме-
няет отношение к смерти. На этой же идее базируется и представление о более 
низком социальном положении женщин, которое доктринально вписываются 
в типологию перерождений живых существ в сансаре.

XX и XXI века практически полностью изменили сложившиеся социальные 
отношения и образ жизни людей, что отразилось на отношении полов, семейных 
ценностях и образе жизни, которые могут быть рассмотрены уже с позиций но-
вых веяний и ответы на них будут отличаться от даваемых ранее.
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Положение женщин и феминизм
Буддийское общество в  своей традиционной патриархальности отводило 

женщинам положение всегда более низкое, нежели мужчинам. Истоки этого 
коренятся в добуддийском периоде. Конечно, были исключения: женщины-йо-
гиньи в тантре и даже идея высших буддийских достижений, обретаемых в жен-
ском теле в виде женщин-Будд (например, в образе Белой или Зелёной Тары), 
однако такое положение дел не было определяющим в буддизме. Исторически 
женское рождение признаётся худшим, по сравнению с мужским, и это было ак-
туально для всех направлений буддизма, с небольшой оговоркой для тантриков. 
Вот, что говорит Будда в Типитаке на этот счёт:

…немыслимо, чтобы женщина могла бы быть арахантом, Полностью 
Просветлённым Буддой…мужчина может быть арахантом, Полностью 
Просветлённым Буддой.
…немыслимо, чтобы женщина могла бы быть царём-миродержцем… 
мужчина может…
…немыслимо, чтобы женщина могла бы занимать положение Сакки… 
мужчина может…
…немыслимо, чтобы женщина могла бы занимать положение Мары… 
мужчина может…
…немыслимо, чтобы женщина могла бы занимать положение Брахмы… 
мужчина может… [7].

Сам Будда хотя и оказался первопроходцем в открытии для женщин дверей 
в Сангху, тем не менее сделал это крайне неохотно. Вот как об этом повествуется 
в Палийском Каноне:

И во  второй раз… и  в  третий раз Достопочтенный Ананда обратился 
к Благословенному: «Учитель, было бы хорошо, если бы женщины могли по-
лучить [разрешение на] оставление жизни домохозяйской ради жизни без-
домной в Дхамме и Винае, что провозглашены Татхагатой». «Довольно, Анан-
да! Не проси [разрешения] женщинам на оставление жизни домохозяйской 
ради жизни бездомной в Дхамме и Винае, что провозглашены Татхагатой» [4].

И далее Будда, будучи уговорённым Анандой, разрешает женщинам стать 
монахинями, однако выдвигает восемь гарудхамм, которые ограничивают жен-
ское монашество:

1. Монахиня, посвящённая [в монахини пусть даже уже] сотню лет 
как, должна кланяться монаху, который получил посвящение в этот самый 
день, [Она должна] вставать перед ним, почтительно приветствовать его, 
вести себя учтиво по отношению к нему. Этот принцип должен уважаться, 
чтиться, цениться и почитаться, и не должен нарушаться в течение всей 
жизни [монахини].

2. Монахиня не должна начинать проводить сезон дождей там, где нет 
монахов. Этот принцип также должен уважаться, чтиться, цениться и по-
читаться, и не должен нарушаться в течение всей жизни [монахини].
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3. Каждые полмесяца монахиня должна просить Сангху монахов 
о двух вещах: о [дне проведения] Упосатхи и о [том, когда какой-либо мо-
нах] придёт давать наставления [монахиням]. Этот принцип также должен 
уважаться, чтиться, цениться и почитаться, и не должен нарушаться в те-
чение всей жизни [монахини].

4. После окончания проведения сезона дождей монахиня должна 
просить приглашения исправления у  обеих Сангх в  отношении трёх ве-
щей: в  отношении всего увиденного, услышанного, или подозреваемого. 
Этот принцип также должен уважаться, чтиться, цениться и почитаться, 
и не должен нарушаться в течение всей жизни [монахини].

5. Монахиня, совершившая серьёзный проступок, должна в  течение 
половины месяца проходить наказание у обеих Сангх. Этот принцип так-
же должен уважаться, чтиться, цениться и почитаться, и не должен нару-
шаться в течение всей жизни [монахини].

6. Послушница, завершившая двухлетнюю тренировку в шести прин-
ципах, должна просить [разрешения на  получение] высшего посвяще-
ния [в монахини] у обеих Сангх. Этот принцип также должен уважаться, 
чтиться, цениться и почитаться, и не должен нарушаться в течение всей 
жизни [монахини].

7. Монахиня никоим образом не должна оскорблять или ругать мона-
ха. Этот принцип также должен уважаться, чтиться, цениться и почитать-
ся, и не должен нарушаться в течение всей жизни [монахини].

8. Начиная с этого момента, Ананда, монахиням запрещено делать за-
мечания монахам, но монахам не запрещено делать замечания монахиням. 
Этот принцип также должен уважаться, чтиться, цениться и почитаться, 
и не должен нарушаться в течение всей жизни [монахини].

Если, Ананда, Махападжапати Готами согласится принять эти восемь 
принципов уважения, то пусть это самое [её согласие] и станет её полным 
посвящением [в монахини] [4].

Вместе с  тем важно понимать, что буддизм не  лишает женщин право 
на просветление и не занимает сексистские позиции. Будда, по сути, был пер-
вым духовным учителем Древней Индии, который позволил женщинам занять-
ся полноценной духовной практикой. Более того, он не  отрицал возможность 
для женщин достичь главной цели буддийского пути и стать Араханти —  святой, 
достигшей Ниббаны

И тогда Достопочтенный Ананда обратился к  Благословенному: 
«Учитель, если бы женщина оставила жизнь домохозяйскую ради жизни 
бездомной в  Дхамме и  Винае, что провозглашены Татхагатой, существо-
вала бы такая возможность, что она реализовала бы плод вступления в по-
ток, плод однажды-возвращения, плод невозвращения, плод арахантства?»
«Существовала бы, Ананда» [4].

Среди учеников Будды, помимо восьмидесяти главных учеников-монахов, 
было двадцать главных учениц-монахинь, что составляет одну пятую часть.
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В настоящее время эта консервативная и доктринально-обоснованная пози-
ция тхеравады вызывает неприятие в европейском и, частично, в азиатском обще-
ствах. Новообращённые буддистки и монахини нередко пытаются оспорить слова 
Будды и добиться равных прав с мужчинами. В чем-то эти процессы копируют 
процессы становления женского священства в христианстве западных стран.

Камнем преткновения становится вопрос пола и  гендера. При этом зача-
стую упускается из вида то, что пол в буддизме —  это не константа на множество 
жизней, а функция конкретного воплощения. Некоторые новообращенные жен-
щины готовы признать, что в прошлых жизнях были животными, находились 
в аду или на небесах, т. е. в рождениях априори худших для буддийской практи-
ки, но не готовы рассмотреть возможность того, что они могли быть в прошлом 
мужчинами или могут стать ими вновь.

Семья и семейные отношения
Буддийский брак, в отличие от христианского, не является священным та-

инством и  актом божественной воли. Брак в  буддизме  —  это социальный до-
говор. Именно по  этой причине в  буддизме, при широко распространённой 
моногамии, присутствовала и полигамия (о чём достаточно часто упоминается 
в суттах и комментариях к Палийскому канону) и даже полиандрия (как у неко-
торых тибетских племён). Семейные взаимоотношения с буддийской точки зре-
ния можно рассмотреть в двух аспектах: внутреннем и внешнем (социальном).

Внутренний аспект касается работы с  чувственными желаниями. Самое 
сильное из которых —  сексуальное. С этой позиции любая чувственная страсть 
будет помехой на пути к Ниббане и может быть расценена, как неблагая, незави-
симо от объекта вожделения. Именно поэтому для монахов запрещены любые 
сексуальные контакты будь то с женщинами, мужчинами или животными, а для 
мирян введены некоторые ограничения касающиеся, в первую очередь, недоз-
воленных для сексуальной связи людей, а также в виде практики воздержания 
от интимных отношений по дням буддийского поста (4 лунных дня в месяц)

Внешний аспект касается, прежде всего, законности брачных союзов и во-
обще сексуальных отношений в  широком смысле слова. Законность давала 
возможность буддисту вести социально-приемлемую половую жизнь, которая 
не осуждалась обществом и за которую не следовало наказание. Вопрос половой 
неприкосновенности и «принадлежности» супругов друг другу, в этом смысле, 
всегда был важным.

И если по первому пункту —  работе с  самим чувственным желанием, всё 
осталось примерно в тех же рамках, как и тысячи лет назад, то вопрос закон-
ности не раз менялся от страны к стране и от столетия к столетию. Буддийский 
брак мог принимать различные формы моногамии, полигамии, полиандрии, 
опираясь на местные культурные традиции.

Предохранение от зачатия
Вопрос предохранения от нежелательной беременности в авраамических ре-

лигиях основывается на заповедях (в частности, «плодитесь и размножайтесь») 
и  деторождением как благо. Соответственно, применение противозачаточных 
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средств расценивается как нарушение заповедей и потакание чувственным стра-
стям и воспринимается негативно.

Буддизм в этом отношении более либерален: чувственные желания, самыми 
сильными из которых являются сексуальные, также не приветствуются, как ме-
шающие продвижению на пути к Ниббане, всё же противозачаточные средства 
не находятся под запретом и сам секс не табуируются настолько, насколько это 
происходит в авраамических религиях.

Исключением являются методы контрацепции абортивного действия, т. е. 
вызывающие отторжение уже оплодотворённой яйцеклетки, так как это вы-
зывает прекращение уже зачатой жизни. А средства контрацепции барьерного 
типа, предотвращающие оплодотворение яйцеклетки или средства, снижающие 
подвижность сперматозоидов настолько, что они не могут оплодотворить яйце-
клетку —  вполне допустимы.

Аборт
Отношение к абортам в буддизме однозначен —  это вид убийства живого 

существа. Если мы обратимся к анализу важнейшей буддийской концепции —  
цепи причинно-зависимого возникновения  —  Патиччасамуппаде, то  можем 
увидеть, что «возрождение» сознания в  новом теле происходит в  следующий, 
после смерти прежнего существа, момент времени. Более подробно процесс 
перерождения разбирается в Абхидхамме —  третьей части Палийского канона. 
В частности, указывается, что в момент перерождения формируются три кала-
пы: тела, пола и сердечной основы (последняя является базой для проявления 
сознания). Сутты также указывают на необходимость для зачатия плода не толь-
ко отца и матери, но и того, кто готов переродиться в новом теле:

Монахи, нисхождение эмбриона происходит посредством единения 
трёх вещей. Бывает так, что имеет место единение отца и матери, но мать 
находится в неподходящем периоде, и нет гандхаббы. В этом случае нет ни-
схождения эмбриона. Бывает так, что имеет место единение отца и матери, 
но мать находится в подходящем периоде, но нет гандхаббы. В этом случае 
[также] нет нисхождения эмбриона. Но когда имеет место единение отца 
и матери, у матери подходящий период, и есть гандхабба, то посредством 
единения этих трёх вещей происходит нисхождение эмбриона.

Затем мать носит эмбрион в своей утробе девять или десять месяцев 
с большим волнением, точно тяжкий груз. Далее, по окончании девяти или 
десяти месяцев, у матери происходят роды с большим волнением, точно 
тяжкий груз [2, с. 480].

Искусственное оплодотворение (суррогатное материнство), искусст-
венная матка

Искусственное оплодотворение и в перспективе выращивание человеческо-
го плода в искусственной матке также не вызывает буддизме особых вопросов, 
в  отличие от  теистических религий, в  которых подобное воспринимается как 
нарушающее волю бога.
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В буддизме вопрос искусственного оплодотворения разбирается в монаше-
ском уставе —  Винайе. Прецедент был создан, когда одна из женщин соверши-
ла акт искусственного оплодотворения и забеременела, после чего Будда, что-
бы предотвратить подобные случаи, запретил монахам отдавать свою одежду 
в стирку женщинам —  не родственницам.

Вопрос суррогатного материнства рассматривается и в Абхидхармакоше:

Когда одна женщина теряет зародыш, а другая принимает его в свою 
матку, то  кто из  них [считается] его матерью <…> Мать  —  та, из  крови 
которой [происходит] рождение.

Та женщина, из крови которой было рождено данное существо, и есть 
его мать. Вторая же лишь исполняет все [материнские] обязанности —  по-
илицы, кормилицы, няньки и т. п. [3, с. 186].

Эвтаназия
Идея эвтаназии возникла в европейской культуре конца XX века как гума-

нистическая попытка прекращения непереносимых страданий, прежде всего 
физических, вызванных тяжёлыми заболеваниями в  условиях, когда средства 
обезболивания уже не помогают. От простого самоубийства эвтаназия отлича-
ется наличием специалистов, которые помогают человеку уйти из  жизни, т. е. 
фактически совершают «убийство по просьбе другого»

С буддийской точки зрения подобные действия не могут считаться правиль-
ными. В отличие от светского гуманизма, буддизм не ограничивает человеческое 
бытие рамками только одного существования и  насильственное прекращение 
жизни для того, чтобы прекратить физические страдания в буддизме не будут 
считаться панацеей от  страданий. Более того, эти действия попадут в  разряд 
каммически неблагих, т. к. убийство, независимо от мотивации, своим плодом 
будет иметь страдание. Эвтанолог, помогающий совершить самоубийство в этом 
случае является соучастником убийства и накапливает неблагую камму, которая 
может привести его в ад.

Человек, который хочет уйти из жизни подобным образом, является самоу-
бийцей, и хотя буддизм, в целом, относится к самоубийству несколько иначе, чем 
авраамические религии, однако даже в буддизме подчёркивается, что самоубий-
ца, находясь в неблагом состоянии сознания, очень вероятно попадёт в неблагие 
перерождения.

Итак, объект убиения  —  живое существо; однако, имея в  виду, что, 
если убьешь самого себя, то грех будет исполнен, но не завершен, [Асанга] 
<…>

Исполнение:
1. Исполнитель.
Нет разницы —  совершил ли [убийство] сам, побудил ли других совер-

шить его или соучаствовал в нем.
2. Средство исполнения.
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Оно может быть всякое: оружие, яд, заклинание и т. д.
Завершение —  смерть, вследствие исполнения, другого [существа]; мо-

ментальная или отсроченная [4, с. 280].

Системы искусственного поддержания жизнедеятельности
По настоящему новым вызовом для буддизма стало появление аппаратуры 

искусственного поддержания жизнедеятельности, а также вопрос о прекраще-
нии поддержания в том случае, когда шансов на выход из комы у человека нет. 
Считать ли такое отключение убийством или не считать?

С одной стороны, убийство —  это осознанное действие по лишению другого 
живого существа жизни и тот, кто отключает систему совершает каммически не-
благое деяние. С другой стороны, человек на искусственном жизнеобеспечении 
не способен самостоятельно поддерживать свою жизнь. Можно сказать, что он 
мёртв, но с помощью внешних сил продолжает жить. Т.е. жизнь как бы даётся 
ему «в долг», как последняя попытка удержать в этой жизни того, кто жить уже 
не способен.

Можно ли уравнивать убийство и отказ от поддержания жизнедеятельности?
Тут можно рассмотреть вопрос через аналогию: если некто даст нищему, 

стоящему с  протянутой рукой яд под видом пищи и  просящий в  результате 
умрёт  —  это однозначное убийство. А  вот если некто не  даст просящему еду 
и в результате тот умрёт —  это не будет являться убийством ни с юридической, 
ни с каммической точек зрения, т. к. в буддизме камма —  это активное действие 
на уровне тела, речи или ума, но не бездействие. Недеяние каммы не создаёт.

Если перенести эту аналогию на  ситуацию с  отключением аппаратуры 
искусственного поддержания жизнедеятельности, то станет понятно, что в от-
личие от убийства, т. е. деяния направленного на лишение жизни, отключение, 
или точнее не  поддержание работоспособности реанимационной аппаратуры, 
не является активным действием по лишению жизни, а является отказом от дей-
ствия по поддержанию жизни.

Трансплантация органов, переливание крови
Вопрос переливания крови и трансплантации органов не вызывает этических 

или доктринальных проблем в буддизме. Можно отметить скорее обратную тенден-
цию: в махаяне есть призыв жертвовать своё тело на благо других живых существ. 
В тхераваде также многие буддийские монахи рекомендуют подобные действия.

С точки зрения Буддизма, безвозмездная передача органов умершего 
человека для спасения жизни других  —  это, несомненно, один из  видов 
благотворительного пожертвования, создающий основу или фундамент 
религиозного образа жизни.

Палийский термин dāna является в Буддизме эквивалентом щедрости или 
благотворительности. Совершенство в этой добродетели состоит их трёх спосо-
бов практики:
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1. Пожертвование материальных вещей или своей собственности;
2. Пожертвование органов своего тела;
3. Спасение жизни попавших в беду, в том числе с риском погибнуть 

самому.
Вместо порчи и разложения, современная технология и хирургия по-

зволяют использовать сердце и другие органы для пересадки и спасения 
жизни.

В связи с постоянным увеличением в мире количества отказов в ра-
боте органов, пришло время наиболее умным членам общества сделать 
шаг вперёд и  добровольно согласиться на  использование своих органов 
для пересадки после смерти, если в этом будет необходимость. Долг всех 
мудрых людей —  присоединиться к этому благородному движению ради 
облегчения страданий человечества. В недалёком прошлом мы видели ав-
томобильную наклейку с надписью: «Оставьте свои органы живущим, ви-
дит Бог, они нужны нам в этом мире» [10, с. 146].

В новостных лентах буддийских стран можно нередко увидеть фотографии 
буддийских монахов централизованно сдающих кровь, а в Шри-Ланке известны 
случаи, когда несколько десятков монахов пожертвовали свои почки незнако-
мым людям.

Выращивание органов
Возможность выращивания полноценных, функционирующих органов 

человеческого тела пока ещё находится в  области перспективных разработок. 
Но по всей видимости до практических результатов осталось немного времени 
и уже в ближайшие десятилетия этическая сторона подобных действий станет 
предметом обсуждения.

Буддийская доктрина не вступит, в этом вопросе, в противоречие с дости-
жениями науки.

Буддийское отношение к жизни условно делит живых существ на животное, 
и растительное «царства». К животным относятся все существа сансары, наде-
лённые сознанием, начиная от адских жителей и заканчивая человеком и боже-
ствами, а к растениям —  растительная жизнь и виды не обладающие сознанием. 
При этом принципиальной позицией буддизма является наличие только одно-
го сознания в каждом живом существе. Отдельные органы, органоиды, клетки 
многоклеточных существ, отдельных сознаний не имеют. В этом смысле искус-
ственно выращенные органы будут занимать примерно тоже положение, в буд-
дийской модели мироздания, что и растения. Соответственно их выращивание, 
пересадка, уничтожение не будут иметь каммических последствий и могут не-
возбранно производиться людьми.

Клонирование животных и человека
Вопрос клонирования животных и  человека в  отличие от  вопроса выра-

щивания органов является более сложным. Если для других религий на первое 
место выходит вопрос права бога на творение и оскорбления этого права вы-
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ращиванием искусственных созданий, то для буддизма на первый план выйдет 
вопрос дублирования сознания в новом-старом существе.

Хотя буддизм и  оперирует понятием бесконечного количества живых 
существ в сансаре, это не подразумевает творения новых потоков сознания 
«из ничего». Анализ Патиччасамуппады показывает, что в  момент переро-
ждения не  происходит появления совершенно нового существа, а  скорее 
имеет место процесс «конструирования» нового тела и сознания на основе 
старого. Фактически это похоже на  переход гусеницы в  бабочку: гусеница 
исчезает —  бабочка появляется. Но из одной гусеницы не появляется двух 
бабочек.

В случае клонирования, когда физическое тело клона полностью идентично 
телу исходного существа и при этом исходное существо всё ещё живо, возника-
ют вопросы: к какому классу рождения отнести новое существо и, самое глав-
ное, как относиться к возникновению сознания у клона?

Ответ на эти вопросы можно получить, рассмотрев способы рождения жи-
вых существ и традиции комментирования. Буддийская доктрина говорит о че-
тырёх способах рождения живых существ

Сарипутта есть эти четыре вида рождения. Какие четыре?
— рождение из яйца,
— рождение из утробы,
— рождение из влаги,
— спонтанное рождение» [1, с. 197].

Люди, в основном, относятся к видам рождения из утробы. Однако буддий-
ская мифология говорит о  рождении чаккаваттинов (вселенских правителей) 
Мандхатара, Чары, Упачары из  волдырей на  голове или груди «отца». Говоря 
современным языком науки, подобное рождение называлось  бы почкованием 
или клонированием. В буддизме эти рождения относятся к «рождению из вла-
ги». Рождённые будущие правители, хотя и произошли столь экзотическим спо-
собом, однако сознание своё получали не от отцов, а от прежде живших существ 
в соответствии с действием Патиччасамуппады.

Альтернативой подобной трактовке биологических опытов может стать не-
признание клонированных существ в полной мере живыми.

Кибермодификации тела
Кибермодификации тела и отдельных органов, создание протезов с обрат-

ной связью, которыми можно управлять посредством нервных импульсов  —  
ещё один вызов, который на современном уровне технологий стал возможным. 
Видимо, недалеко то  время, когда электронные импланты будут вживляться 
не только в тело человека, компенсируя утраченные органы, но и в мозг для мо-
дификации умственной деятельности или контроля над ней.

С буддийской точки зрения органы тела сознанием не обладают. Некоторый 
дискурс может возникнуть по поводу вопроса, к чему такие органы относить. 
И если с механическими конечностями всё более-менее ясно, то имплантация 
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более сложных устройств, таких как «электронный глаз», может вызывать поле-
мику в среде абхидхаммистов.

Дело в  том, что буддийская доктрина рассматривает органы чувств чело-
века в  качестве опоры для возникновения тех или иных видов сознания. При 
этом буддийский орган чувств —  это совсем не тоже самое, что биологический. 
Буддийская теория дхамм рассматривает глаз в качестве конгломерата из десяти 
дхамм, в том числе из дживит индрии —  жизненной силы, и пассада рупы —  
тонко-материальной составляющей, обеспечивающей контакт внешнего объек-
та с психикой, а вовсе не из молекул или биологических тканей. Без жизненной 
силы буддийский глаз функционировать не может. Без самого глаза, как опоры, 
не проявится зрительное сознание. В случае, если таковой искусственный глаз 
смогут сопрячь с мозгом, встанет вопрос как классифицировать такую кибермо-
дификацию в отсутствии жизненного начала в ней.

По всей видимости подобный «орган» будет находиться не под управлением 
читты —  сознания, а под управлением уту —  температуры (как классифициру-
ются прочие механические и электронные устройства) Но более полную трак-
товку применения и функционирования подобных имплантов, только предсто-
ит разработать.

Перенос сознания в сеть
Вопрос переноса сознания в сеть, напрямую связан с вопросами кибермо-

дификации и искусственного интеллекта. И тут для буддистов встают проблемы 
даже большие, нежели для других религий, потому что другие религии отвергнут 
саму возможность существования человека вне тела или иного разума.

В случае буддизма всё несколько сложней. Буддизм признаёт четыре типа пе-
рерождения, в т. ч. самовозникновение, т. е. воплощение в новом существовании 
без биологических родителей. Патиччасамуппада показывает этот процесс. Здесь 
после сознания появляются нама-рупа, т. е. зачаток физического тела и психики, 
которые в дальнейшем разовьются в органы чувств и полноценное тело.

Обязательно ли это тело должно быть на белковой основе? На этот вопрос 
однозначного ответа в буддизме нет. И тут вполне можно допустить, что рупа 
будет на кремниевой или какой-либо иной основе. Принимая подобную гипо-
тезу, мы можем предположить, что если нервная система или её аналог доста-
точно сложны для того, чтобы полноценно вместить сознание, то это было бы 
возможным.

Однако есть ещё один важный фактор —  существование «донора» до и по-
сле переноса сознания в сеть. Если донор умирает, то при некоторых допуще-
ниях процесс переноса сознания в сеть мог бы уложиться в стандартную схему 
перерождения, в  которой новое тело будет создано посредством небелковых 
структур.

А если «донор» сознания остаётся живым, то такой вариант будет обозна-
чать создание нового сознания (при наличии старого) в сансаре, что с буддий-
ской точки зрения невозможно. Альтернативой будет то, что созданная копия 
не является живой, а только эмулирует живого человека.
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Наиболее вероятным будет третий вариант —  в момент копирования созна-
ния «донора» в сеть, т. е. в момент моделирования необходимых нервных связей, 
имитирующих структуру личности «донора» внутри сети, не происходит созда-
ние нового или переход старого сознания «донора» в сеть, а «подхватывается» 
сознание одного из существ, готовых переродиться. Правда в случае такого ва-
рианта перенос в сеть полноценного сознания «донора» окажется теоретически 
неосуществимым.

Нейросети, искусственный интеллект и роботы
Создание в  будущем искусственного интеллекта и  роботов, обладающих 

интеллектом, рано или поздно поставит перед буддизмом вопрос, а можно счи-
тать ли таковых живыми или же не считать?

Вопрос существования других живых существ и квалификации их как жи-
вых, для буддизма издревле являлся актуальным и,  пожалуй, более важным, 
нежели для других религий. Буддийская теория познания, оперируя концепци-
ями дхамм, изначально не делила мир на объективное «вместилище» наполнен-
ное субъективными существами. Буддийская сансара —  это продукт проекции 
«внешнего мира» на органы чувств и в конечном счёте на психику и сознание. 
При этом и сознание, и психика, и органы чувств, и «внешний мир», включа-
ющий в себя не только неживые объекты, но и других живых существ, состоят 
из дхамм, которые и конструируют «поток сознания» конкретного живого суще-
ства. Понятно, что на базе такой теории доподлинно доказать наличие других 
живых существ не просто. Этому вопросу посвящает свою работу ачария Дхар-
макирти, в которой он приходит к мысли о «наличии другого» опираясь на логи-
ческий вывод, следующий из не противоречия опыта и данных органов чувств.

1. Наблюдая у других такие же телодвижения и слова, какие имеются 
у него самого, реалист заключает, что им должны предшествовать такие же 
внутренние побуждения, какие он наблюдает в себе. Но это умозаключе-
ние возможно и с точки зрения идеализма, поэтому идеалист также может 
умозаключать о существовании чужой одушевлённости. <…>

2. Идеалист также признаёт, что те представления, в которых нам яв-
ляются чужие действия и слова, не существовали бы, если бы не было осо-
бых процессов чужого сознания [5, с. 4].

11. Представления, в которых нам являются внешние признаки собст-
венной нашей одушевлённости, воспринимаются нами субъективно, по-
этому те, которые воспринимаются объективно, должны иметь причину 
иную [5, с. 8].

По сути к этим же выводам пришли исследователи и в XX веке, вспомним 
знаменитый тест Тьюринга, опубликованный им в 1950 году:

Человек взаимодействует с одним компьютером и одним человеком. На ос-
новании ответов на вопросы он должен определить, с кем он разговаривает: 
с человеком или компьютерной программой. Задача компьютерной програм-
мы —  ввести человека в заблуждение, заставив сделать неверный выбор [8].
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Или слова Альфреда Айера:

Единственным основанием, на котором я могу утверждать, что объект, 
который кажется разумным, на самом деле не разумное существо, а просто 
глупая машина, является то, что он не может пройти один из эмпириче-
ских тестов, согласно которым определяется наличие или отсутствие со-
знания [Цит. по 6].

Отсюда следует принципиальная невозможность до конца точно определить 
наличествует ли сознание в другом живом существе или в роботе.

Соответственно для буддистов единственным весомым критерием окажет-
ся критерий религиозный: машины априори будут объявлены не обладающими 
сознанием и дживит индрией (жизненной силой).

Однако, если мы введём предположение, что сознание может «соединять-
ся» с достаточно сложной структурой нама-рупы, небелковой природы, то де-
лать однозначное утверждение, что роботы не обладают сознанием будет невоз-
можно.

Скорее всего, что буддисты в этом вопросе разделяться на два крыла, под-
держивающих и отрицающих жизнь в роботах или нейросетях.

Инопланетяне
Как ни странно, но данный вопрос легко решается в рамках традиционного 

буддизма.
Согласно буддийской космологической модели, даже в рамках нашего мира, 

буддизм признаёт существование четырёх континентов населённых людьми. 
Эти континенты —  не материки Земли, в привычном нам географическом пони-
мании, а люди их населяющие —  не хомо сапиенс с биологической точки зрения: 
размеры их тела и продолжительность жизни, согласно комментаторской лите-
ратуре, сильно отличаются от  человеческого. Рост в  два, четыре и  восемь раз 
превосходит человеческий, а сроки жизни доходят до семисот пятидесяти или 
даже тысячи лет.

Кроме того, Будда в суттах дал чёткое указание на существование, как мини-
мум миллиарда обитаемых миров:

1. Система тысячи миров, в  которых вращающиеся луна и  солнце 
освещают своим светом [все] направления, называется малой системой 
тысячи миров. В этой системе тысячи миров существуют тысяча лун, ты-
сяча солнц, тысяча царей гор Синеру, тысяча [континентов] Джамбуди-
пы, тысяча [континентов] Апарагояны, тысяча [континентов] Уттараку-
ру, тысяча [континентов] Пуббавидехи, тысяча четырёх великих океанов; 
тысяча Четырёх Великих Царей, тысяча [небесных миров, управляемых] 
Четырьмя Великими Царями, тысяча [небесных миров] Таватимсы, тыся-
ча [небесных миров] Ямы, тысяча [небесных миров] Туситы, тысяча [не-
бесных миров] дэвов, наслаждающихся творениями, тысяча [небесных 
миров] дэвов, имеющими власть над творениями других, тысяча миров 
брахм.
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2. Мир, который в тысячу раз [больше] малой системы тысячи миров, 
называется срединной системой миров, [являющейся малой системой] ты-
сячи [миров] во второй степени.

3. Мир, который в тысячу раз [больше] срединной системы миров, [яв-
ляющейся малой системой] тысячи [миров] во второй степени, называется 
великой системой миров, [являющейся малой системой] тысячи [миров] 
в третьей степени [1].

Понятно, что хоть эти миры и похожи на наши, само их наличие предполага-
ет существование инопланетных разумных существ, которые также, как и люди, 
вращаются в колесе сансары. Поэтому встреча с инопланетным разумом не ста-
ла бы для буддистов шоком и не только не разрушила бы основы веры, но даже 
укрепила бы их, подтвердив верность слов Будды.

Современность и новые технологии ставят новые вопросы и несут вызовы 
традиционным сообществам и религиям. Но не всегда эти новые вызовы ока-
зывают разрушительное воздействие на традиционный уклад. Иногда они по-
могают эволюционировать религии и открывают новые, ранее не используемые 
грани учения.
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«ПЕСНЬ ЛЬДА И ОГНЯ» ДЖ. Р. Р. МАРТИНА: 
СЕМИОТИКА И МЕДИАТИЗАЦИЯ РЕЛИГИИ

Статья посвящена семиотическому осмыслению литературного текста, 
который проходит через процесс медиатизации. В свою очередь, медиатизация 
направлена на проекцию потребностей современных людей. Религиозная состав-
ляющая такого текста находит выражение в литературных персонажах: за основу 
выбраны герои саги «Песнь льда и огня» Дж. Р. Р. Мартина с целью продемонстри-
ровать конвергентную связь между популярной литературой и религией. В ходе 
исследования обнаруживается субъективность знакового ряда и недостатки 
религиозных образов, которые формирует для читателя объект медиа. 

Ключевые слова: семиотика, медиа, религия, Песнь льда и огня.

V. I. Velikaya 
“A SONG OF ICE AND FIRE” BY J. R.R. MARTIN: 

SEMIOTICS AND MEDIATIZATION OF RELIGION
This article is devoted to the semiotic understanding of the literary text that goes 

through the process of mediatization. In turn, mediatization is aimed at projecting 
the needs of modern people. The religious component of the text is expressed in the 
literary character: as a basis to choose a hero saga “A Song of Ice and Fire” by George R. 
R Martin in order to demonstrate the convergent connection between popular literature 
and religion. The study reveals the subjectivity of the sign of a number of shortcomings 
and religious images, which forms the object of media. 

Keywords: semiotics, media, religion, A song of ice and fire.

Не всегда реальный мир согласен отвечать экзистенциальным потребностям 
человека из-за стремления к самоидентификации, претендующей на индивиду-
ализацию бытия. Ему на помощь должен прийти мир вымышленный, выстро-
енный под нужды тех, кто желает выйти за рамки обыденности. Так создаются 
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художественные произведения как объекты медиа, позволяющие человеку мен-
тально выйти из зоны комфорта, не покидая при этом удобств внешнего состо-
яния, физического. Буквенные символы способны улавливать невидимые нити, 
которые в сознании читателя становятся образами —  не только визуальными, 
но и чувственными. Так читатель создает собственный мир на той основе, что 
предлагает ему автор.

Ментальные и образные системы представлений —  это то, что направляет 
восприятие человеком его самого, мира в целом, а также его религиозное созна-
ние. Системы, взаимодействуя и модифицируясь, дают основания для появле-
ния разнообразных картин мира, в том числе и посредством медиа. 

При этом репрезентация реальности —  не основная функция медиа. В дан-
ной статье раскрывается вопрос о взаимодействии текстовых медиа с семиоти-
кой в  контексте мысли, что индивиды способны конструировать реальность, 
создавая собственную иерархию символов. Текст можно трактовать как специ-
фическую конструкцию, созданную для передачи своих представлений в опре-
деленной предметной области. Литературовед и семиотик Ю. М. Лотман назы-
вает эту конструкцию «смыслопорождающим механизмом» [1, с. 308]. Но знаки 
условны, а их назначение —  идея, модель определенного явления жизни челове-
ка и общества —  такого, как религия. Трансляция смыслов не всегда способна 
привести к единообразному толкованию систем символов. 

В модели «семиотика —  медиа —  религия» читатель выступает адресатом, 
который стремится обнаружить истину для себя самого в одной из тех религий, 
которые описывает для него автор. Здесь вступает в  действие теологический 
подход, который становится одним из  фреймов данного исследования. Таким 
образом, верующий через семиотическое восприятие становится «интерпрета-
тором» для поиска религии внутри самой религии. 

Объектом исследования выступает полностью медиатизированное (адапти-
рованное в виде сериала «Игра престолов») литературное произведение «Песнь 
льда и  огня» Дж. Мартина. Знаки и  символы формируют не  просто образы, 
но и их наполнение, которое может быть качественно разным для восприятия. 
Поэтому целью работы выступает попытка найти не просто христианство в од-
ной из религий, созданных популярным автором, но и вычленить критерии, ко-
торые могут быть идентичны для формирования жанрового наполнения саги 
и религии как составляющей экзистенциального бытия человека. Из цели идет 
проекция на  актуальность вопроса о  взаимодействии религии (христианства) 
и  медиа, а  также возможность (или невозможность) доступной проекции ре-
лигии через систему символов в медиа. Семиотическая процедура определения 
религии, по А. Ю. Рахманину, происходит через онтологические обязательства 
познающего субъекта [5, с. 200–211]. Онтологические обязательства подвигают 
исследователя признать реальность некоей идеи религии, сам факт существо-
вания которой делает объяснимым общность множества, поэтому предметом 
знания является система высказываний о сущностях. 

Датский социолог Стиг Хьярвард в своем исследовании «Медиатизация об-
щества. Теория СМИ как агентов социальных и  культурных изменений» опи-
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сывает процессы влияния СМИ на  религию в  том числе. У  Хьярварда рели-
гия —  это социальный институт [7, с. 78], значимость которого он подчеркивает 
эволюцией в религиозной сфере благодаря изобретению печатного станка в се-
редине 1440-х гг. Теория медиатизации религии задумывалась Хьярвардом как 
социологическое описание того, каким образом современные СМИ становятся 
источником представлений о  религии и  потустороннем, в  том числе, о  новых 
религиозных идентичностях. Современные медиа формируют религиозное во-
ображение в соответствии с жанрами культуры и перенимают функцию тради-
ционных религий.

В произведении «Песнь льда и пламени» описаны около пяти религий, а так-
же некоторые конфессии. В Семи королевствах (Вестерос) условно «государст-
венной» является вера в Семерых —  это один бог в семи ипостасях. Дж. Мар-
тин демонстрирует современную картину положения религии, адаптируя веру 
в Семерых под нужды, актуальные для вневременного человека: власть (Отец), 
война (Воин), ремесло (Кузнец), знание (Старица), милосердие (Матерь), любовь 
и красота (Дева), смерть (Неведомый). Происходит христианизация религии Се-
мерых, ведь это не просто семь богов, но семь ипостасей одного бога —  Отца. 

На момент происходящих событий конфликтов с другими верованиями нет, 
однако на севере страны водится другой, некогда обширный культ, который зо-
вется «старыми богами». Эта вера настолько древняя, что кроме мистификаций 
и страшных сказок ничего не осталось, но история путешествия мальчика-кале-
ки Брана Старка, показывает, что в мире Вестероса, помимо войн и битв за трон, 
есть еще и сторона мистического, таинственного, в том числе есть земли за пре-
делами королевств. Именно туда отправляется герой —  на поиски некоего трех-
глазого ворона, который является ему во снах. 

Вера в  Семерых подвергается авторской христианизации, обладая четкой 
иерархией, централизацией, пользуясь благосклонностью правителей. Это иде-
альный образ прочной религии для медиа и  каноничное христианство, ведь 
догмат о Троице перекликается с идеей о семи ипостасях. Однако современные 
тенденции, отчасти, нацелены на поиск менее рационального подхода к религии. 
В тексте религией с наиболее выраженным христианским мистицизмом как из-
начальным способом дифференциации личности и Бога и последующей синер-
гии выступает здесь именно культ «старых богов», которые, как показывает пу-
тешествие Брана Старка, не такие недосягаемые для человеческого восприятия. 

Встреча с  божественным  —  это, по  определению, наличие семиотических 
символов, но человеку, чтобы приблизиться к Царствию Божиему, необходимо 
перейти в качественно иное состояние. При этом не стоит отождествлять «иное» 
состояние с суфийскими или йогическими практиками. Это Царствие представ-
ляет собой встречу человека и Бога, результатом которой для человека становит-
ся новая жизнь. Как правило, новая реальность —  это вертикаль, которая вы-
страивается только между Богом и человеком. Бран вырос на сказках, познавая 
мир через легенды и предания, по-детски веря в то, что другие считали вымы-
слом [2, с. 44]. Чистый взгляд на мир и живая фантазия позволили Брану в даль-
нейшем преуспеть в развитии сверхъестественных способностей. Дар провидца 
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стал проявляться у Брана после падения с башни, которое сделало его калекой. 
Это событие создает аналогию: Брану нужно было упасть с высоты, чтобы потом 
взмыть вверх. Физическая немощь отражается в потребностях тела, освобождая 
при этом дух и видоизменяя душу. 

Данная духовная иммерсивность позволяет Брану не просто перемещаться 
во  времени, но  и  видеть происходящие события глазами деревьев, животных 
и людей, в которых он вселяется. Бран создает свою реальность и первопричину 
своего дара из фрагментов настоящего и прошлого. Стоит отметить, что в ходе 
повествования он становится не просто зрелой личностью (хоть и беспомощ-
ной физически), а неким подобием беспристрастного божества, но все же очень 
впечатлительного в силу юного возраста: «Бран почувствовал, как его глаза на-
полнились слезами. Но были это его слёзы или слёзы чардрева? “Если я заплачу, 
прольёт ли и дерево слезы?”» [4, с. 499]. Если Бран становится божеством по ка-
нонам христианской теологии, то слова святителя Григория Нисского подтвер-
ждают новые личностные характеристики Брана: «Божество не  есть что-либо 
представляемое в очертании. Напротив, Божеству свойственно быть везде, все 
проникать и ничем не ограничиваться» [6, с. 418]. 

Возникает вопрос: почему Бог, если он есть, не уберегает детей от насилия, 
не предотвращает различного рода катастрофы? Аналогичным способом можно 
задать вопрос Брану: почему он, благодаря своему дару, знал, что его близкие 
в опасности, но не вмешался в события. Можно ответить с точки зрения христи-
анской апологетики: с одной стороны, человек смотрит на бедствия как на воз-
даяние. Так появляется заблуждение, когда факты бедствий и страданий оцени-
ваются как наказание Божие, то есть как месть за грехи. Но страдания являются 
естественными следствиями нарушения законов внешнего мира. Аналогичное 
происходит с человеком при нарушении им законов духовных, которые являют-
ся первичными для человека в вере. Все заповеди Божии являются откровением 
законов духовных и таким же предупреждением человеку, как и законы матери-
ального мира.

Если Бран Старк —  это воплощение христианского Бога в стезе коммуника-
тивной связи богообщения (которая и объединяет звенья модели исследования), 
то примером прозелитического толка выступает персонаж Его Воробейшество 
и религиозное движение «воробьи». «Воробьи» —  это попытка Мартина пока-
зать, как католические ордена институционализировались и утверждали саморе-
гуляцию. Воробьи —  это нищенствующий орден, деноминация культа Семерых 
и архетипный отголосок «новых религиозных движений» по типу неохристиан-
ских. Для этого ордена также характерны быстрый рост числа последователей, 
харизматичный лидер, автономность и стремление повлиять на «материнскую» 
веру посредством выдвижения своего кандидата на должность Верховного Сеп-
тона. Как и  всякое новое религиозное движение, «воробьи»  —  это рефлексия 
на события, которые происходят в мире. Его Воробейшество, лидер движения, 
сказал: «Воробей  —  самая скромная и  неприметная из  всех птиц. Таковы  же 
и мы среди людей» [3, с. 71]. При этом движение развернуло серьезную обще-
ственно-политическую деятельность, когда его члены уличили лидирующего 
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кандидата в септоны в посещении борделя и голым выволокли его на улицу [3, 
с. 369]. Орден был создан в противовес жестокости властей и кровопролитной 
войны, но становится ли настроение общества оптимистичнее от показательных 
«побиваний камнями»? Главное, что отличает Воробьев и  делает их в  данном 
контексте персонажами негативного параметра —  это внушение страха. На их 
фоне отъявленные злодеи саги выглядят пешками, которые зажаты в угол рели-
гиозными фанатиками. Философия Его Воробейшества заключается в «онтоло-
гическом обязательстве»: указывая на веру, он превращает ее в референт. Теперь 
это не религия, а мощный религиозный институт.

На основании вышеизложенного можно констатировать следующее. Сво-
им примером Воробьи транслируют искажение знакового ряда, которое может 
сопровождать адаптация религии через медиа: проблема уподобления общест-
венным институтам возникает именно на отрезке, где заканчивается религия 
с  ее догматичным наполнением и  происходит наслоение символов и  знаков. 
Бран Старк  —  это символическое воплощение в  медиа образа «досягаемого» 
и «достигаемого» Божества и Его откровения, близкого к желаемому восприя-
тию бытия. Перед читателем путь к Богу открывается самым доступным обра-
зом, не уступая место насилию как неизбежной категории первенства религии 
в  экзистенциальном бытии человека, но  открывая проекцию «новой» реаль-
ности, которую читатель как адресат может воплотить в собственной системе 
символов. Воробьи же выступают негативным фактором не только в  сюжете, 
но и для миропонимания читателя, создавая аналогичную реальность, но пере-
осмысленную знаковой базой для ужесточения религиозной мифологемы сов-
ременного общества. 

При наложении сюжета из  современных медиа на  религию можно столк-
нуться с трудностями, в частности, семиотическими —  система знаков и симво-
лов может быть воспринята тем или иным субъектом по-разному. Аппарат ис-
следователя в данном случае вынужден сужаться и принимать более доступные 
формы. Это становится конвергентной связью между литературным произведе-
нием и религией, опорой для которой выступают священные тексты и изрече-
ния святых отцов. Так религия не становится объектом медиативной профана-
ции, а благодаря экзегетике как методу работы с текстами теологический подход 
реализовывает себя и становится плацдармом для дальнейшей работы с литера-
турой в данном направлении.
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ГНОСТИЦИЗМ КАК ИСТОРИЧЕСКОЕ ЯВЛЕНИЕ
И ЕГО РЕЛИГИОЗНОЕ ВЛИЯНИЕ

В статье рассматривается роль гностицизма в истории, предпосылки его 
возникновения и особенности учения в компетенции спасения души. Делается 
вывод, что сущность гностицизма предусматривало наличие некоего знания, 
которое характеризовалось повышенным потенциалом и наличием элитарности. 
Приобщение к гнозису открывало важный этап метаморфозы духа для носителя 
учения. Существовало множество гностических сект, можно выделить Маркиона 
как организатора собственных церквей и общин, Отцы церкви относились к по-
добному исключительно с негативный стороны, но Климент Александрийский 
защищал истинный смысл слова гностик.

Ключевые слова: гностицизм, сущность, Климент Александрийский, Мар-
кион, дух, душа, гнозис.

M. S. Borovihin
GNOSTICISM AS A HISTORICAL PHENOMENON 

AND ITS RELIGIOUS INFLUENCE
The article discusses the role of gnosticism in history, the prerequisites for its 

occurrence and the characteristics of teaching in the competence of soul salvation. It is 
concluded that the essence of Gnosticism provided for the presence of some knowledge, 
which was characterized by increased potential and the presence of elitism. Introduction 
to gnosis opened an important stage in the metamorphosis of the spirit for the doctrine 
holder. There were many Gnostic sects, one can distinguish Marcion as the organizer 
of their own churches and communities, the Church Fathers treated this only from a 
negative side, but Clement of Alexandria defended the true meaning of the word Gnostic.

Keywords: gnosticism, essence, Clement of Alexandria, Marcion, spirit, soul, gnosis.

Понятие гностицизм было предложено в  XVII  в. кембриджским платони-
ком, профессором богословия и философии Генри Мором и происходит от гре-
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ческого слова гнозис, что переводится как знающий, познающий, предполагая 
активное взаимодействие субъекта и объекта этого процесса. Претензия гности-
цизма на универсальность объяснения окружающей реальности подразумева-
ется в  определенном духовном настроении и  миросозерцании, которое лежит 
в основе данного явления. Если затронуть его конкретное историческое прояв-
ление, то можно заметить, что он непрерывно связан со своей эпохой, хотя в нем 
присутствуют основы, которые позволили ему остаться универсальным для всех 
времен. Исследователи не могут выделить точные временные рамки возникнове-
ния данного явления, но наиболее ярко он проявляется в период с I по III в. н.э. 
При подробном изучении данной эпохи нельзя не заметить ту исключительную 
роль гностицизма, которую он там играет. Обобщая исторические и культуро-
логические сведения об  этом периоде, можно определить его как время рели-
гиозного брожения и смуты, разрушения мировоззренческих парадигм и тра-
диционных обществ, кардинальных политических и  социальных изменений, 
синтеза и  взаимовлияния разнообразных идей, которые противоречили друг 
другу. Но сочетание таких разнородных признаков и начал никак не является 
особо значимым и характерным признаком гностицизма, это было время, когда 
подобный синкретизм господствовал повсеместно, даже такая консервативная 
религиозная традиция как иудаизм была подвержена данной проказе. В пику са-
мому явлению, теории о происхождения и сущности менялись до такой степени, 
что совершенно уже невозможно было определить ту  первооснову, с  момента 
которой и началось подобное развитие. Изначально гностицизм определяли, как 
острейшую эллинизацию христианства, что является одной из первых попыток 
охарактеризовать его. На смену данной характеристики пришли теории, кото-
рые были основаны на открытых фактах.

Теоретическую проблематику гностицизма можно отнести к  следующим 
пунктам:

— Является  ли гностицизм ответвлением христианства, то  есть неким 
образом христианского сектантства, или это было независимое явление, кото-
рое старалось взять некоторые компоненты у христианства и ассимилировать 
его в своих целях.

— По происхождению и своей основе он является в первую очередь запад-
ным или восточным феноменом.

— Ввиду его некоторого влияния на христианства можно ли вообще назы-
вать гностицизм религией. Его можно характеризовать как собрание своеобраз-
ных философских традиций с метафизическими построениями, претендующими 
на некоторую уникальность, так что они являются новыми рационалистически-
ми системами. Можно воспринимать гностицизм с  точки зрения вторичного 
мифологизирования с наличием некоторых элементов восточных культов.

— Несмотря на  некоторую спекулятивность и  неубедительность крайне-
го пункта, существуют основания для существования подобных утверждений. 
Е. Коузе в своем произведении «Буддизм и Гнозис» подчеркивает сходство гно-
стицизма с  восточной духовной традицией [6]. Можно высказать такую кон-
цепцию, что духовное миросозерцание гностицизма вырастает и  ощущения 
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заброшенности и  потерянности в  огромном и  холодном космосе бытия, где 
произошла греховная надломленность. Эпикур в  конце IV  в. н.э. откровенно 
призывал вести скромное существование, подчеркивая значимость индивиду-
альных потребностей человека. Но откуда в естественно-природном человече-
ском существе может быть такое острое чувство метафизического одиночест-
ва? Это значит, что у этого существа должна быть причина, некоторая забытая 
духовная сущность, пневма, искра света, сокровенное и  чуждое этому миру 
«Я». Порожденный таким миросозерцанием дуализм, полностью разделяющий 
духовные и  материальные составляющие, характерен в  той или иной степени 
для всех гностических черт. Ответы на вечные вопросы всегда находили отклик 
в  душах людей, а  в  эпохальные времена это становилось особенно актуально. 
Неотъемлемой частью этого являются настроения о скорейшем конце света. Ко-
нец света у гностиков ожидался скорее, как освобождение и избавление от гнета 
этого мира, и  как способ наказания непросвещенного гнозисом большинства 
населения. Поэтому мы можем заметить, что установка сознания, направленная 
на тождество внутреннего человека с Абсолютом, прежде всего интересуется ме-
таморфозой индивидуального существа, нежели чем затрагивания проблемати-
ки конца света. Такие открытия, несомненно, выделяют человека из привычного 
и обыденного мироустройства, но гностики категорично, резко и онтологично 
отделили себя от остального мира. Стоит отметить, что попытка найти выход 
из безвыходной ситуации, а не приспосабливаться к ней, характеризует именно 
западное сознание. Это бытийственное сознание неразрывно связано с познани-
ем, именно так мы можем назвать гнозис, чьим главным содержанием является 
трансцендентный этому миру Абсолют, приобщение к которому и дает освобо-
ждение. Как гласит изречение валентиниан: «Освобождение —  это знание того, 
кем мы были и  кем стали; где мы были и  куда заброшены; куда мы стремим-
ся и что искупаем, что такое рождение и что возрождение» [1, c. 12]. Не имея 
ничего общего с  рациональным познанием, именно понятие гнозиса является 
главным лозунгом данного движения, которому отдано главенство в сфере по-
стижения запредельной реальности.

Несмотря на обилие гностических течений и их предводителей, достоверное 
и аутентичной информации о них очень мало. Считается, что это произошло из-
за получения массы сведений о их оппонентов, Отцов церкви, которые разгляде-
ли не христианскую суть гностических учителей и провели достаточно четкую 
границу между христианством и гностическими уклонениями. Для самой рабо-
ты обращение к гностическим основателям не является особо актуальным, так 
как здесь на первое место выходят его основные положения и общие контуры, 
скорее суть и  истоки гностицизма, чем конкретное историческое проявление. 
Но все же именно исторические личности позволяют сделать эту картину наибо-
лее полной, так как именно они и их действия передают конкретный контур тем 
событиям, которые происходили в данную эпоху. Сам фактор личности в гно-
стицизме очень высок, без него он остался  бы малочисленным, неоформлен-
ным и маргинальным течением. Можно выделить несколько наиболее значимых 
основателей гностических сект в  период их наивысшего расцвета в  середине 
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II века нашей эры —  это Василид, Валентин и Маркион.
Основной период жизни и проповеди Василида относится ко времени им-

ператора Адриана (Clem. Al. Strom. VII.106.4). Произведений самого Василида 
не сохранилось, но благодаря Клименту Александрийскому остались сочинения 
его сына и  главного ученика Исидора. Исходя из  сочинения Климента, Васи-
лид предстает перед нами сторонником умеренного аскетизма (Clem. Al. Strom. 
III.2.1–5), где приоритет духа стоит над всем остальным. Василид не отрицает 
свою крайнюю эзотеричность, считая это естественным, потому что истинно 
правильное духовное откровение не может быть принято большинством. Сама 
система оптимистична и аскетична, поэтому нет оснований обвинять в либерти-
низме самого Василида и скорее это уже относится к последующим поколениям.

Вся этика вытекает из метафизики, но она же дает возможность двойствен-
ного поведения в мире. Для более полного понимания учения Василида стоит 
привести отрывок из Иринея Лионского:

Василид  же, желая казаться, что он открыл нечто высшее и  вероят-
нейшее, дал своему учению бесконечное развитие. Он представлял, что, 
прежде всего, от нарожденного Отца родился Ум, от Него родилось Сло-
во; потом от Слова Разум, От Разума же Премудрость и Сила, от Силы же 
и Премудрости силы, начальства и ангелы, которых он называет первыми 
и говорит, что они сотворили первое небо. Потом чрез истечение из них 
появились еще другие и создали другое небо, подобное первому; и подоб-
ным образом, когда от них произошли другие, точно соответствующие тем, 
которые выше их, то образовали третье небо; и от третьего ряда в нисходя-
щем порядке образовался четвертый ряд ангелов, и таким же образом про-
изошли все новые начальства и ангелы и 365 небес. Так что и год по числу 
небес имеет число дней. Ангелы  же, занимающие самое последнее небо, 
именно видимое нами, устроили все в мире и разделили между собою зем-
лю и живущие на ней народы. Их начальник есть Тот, Которого почитают 
Богом иудейским; и так как Он хотел подчинить Своим людям все прочие 
народы, то ему противостали все прочие князи. Поэтому отпали от Его на-
рода все прочие народы. Но нарожденный не именуемый Отец, видя их по-
гибель, послал свой первородный Ум —  Он-то и называется Христом, что 
освободить верующих в Него от власти мироздателей. Он явился на земле 
их народам в образе человека и совершал силы. Поэтому Он сам не стра-
дал, но некто Симон Киринейский, который был принужден нести за Него 
крест; сей был преображен Им, так что его считали за Иисуса, и по неве-
жеству и ошибке был распят; а Сам Иисус принял образ Симона, стоял там 
и смеялся над ними. Так как Он был бестелесная сила и Ум нерожденного 
Отца, то Он изменялся по произволу и таким образом вознесся к послав-
шему Его, посмеиваясь над теми, так как Он не мог быть удержан и был 
для всех невидим. Те же, которые это знают, освобождены от начальств, 
создавших мир; и не должно веровать в распятого, но в Того, Кто пришел 
в человеческом образе, Которого почитали распятым и называли Иисусом, 
и Который был послан Отцом, чтобы чрез такое домостроительство раз-
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рушить дела мироздателей. И так кто, говорит он, верует в распятого, тот 
есть еще раб и во власти тех, которые сотворили тела; кто же его отрица-
ет, тот свободен от  них и  знает домостроительство нерожденного Отца. 
Душа одна получает спасение, ибо тело по природе тленно. Пророчества 
говорит он произошли от начальств, творцов этого мира; собственно же 
закон —  от Главы их, Который вывел тот народ из земли Египетской. Он 
не дает никакого значения идоложертвенным мясам и, считая их за ничто, 
без всякого опасения употребляет их; он также считает делом безразлич-
ным употребление и других подобных вещей и всякого рода удовольствия. 
Кроме того, эти люди занимаются волхвованием, употребляют изображе-
ния, заклинания, вызывания и другие проделки. Они также, вымыслив не-
которые имена, выдают их за имена ангелов и возвещают, что одни из них 
в первом небе, другие во втором небе; и затем пытаются для 365 вымыш-
ленных небес дать имена, указать начала, ангелов и силы (Iren. Adv. haer. 
I.24.3–7), цит. по изд.: [4, c. 5]).

Этот отрывок можно назвать квинтэссенцией гностицизма, где можно 
вставлять свои имена и менять числа. Здесь и принцип устроения гностическо-
го мира, и  раскрытие технического смысла гнозиса, когда душа невидима для 
ангелов, и отношение к телу, и ироничность к страданиям. Можно увидеть, что 
безразличное отношение к удовольствиям, как правило, придает вполне опреде-
ленный моральный вектор, по которому пошла и основная масса, обвиняемых 
впоследствии Отцами церкви, последователей «лжеименного гнозиса».

О жизни Валентина известно очень мало. Современные исследователи пред-
полагают, что он жил и проповедовал в Риме в II в. н.э., хотя молодые годы про-
вел в Александрии. Текстов самого Валентина не сохранилось, восстанавливать 
его учение приходится по последователям, которые нередко сильно расходятся 
и,  скорее всего, развивают изначальные идеи в  собственном русле. Для этики 
Валентина характерно представление о трех типах людей —  пневматиках, пси-
хиках и гиликах. В первых уже заложена частица Софии, и их дух в конечном 
итоге вернется в Плерому. Вторые при условии праведности и соблюдении зако-
нов в земной жизни смогут успокоиться только в низших духовных мирах. Тре-
тьи же из-за привязанности к материи и страстям неспособны ни к праведному 
поведению, ни к спасению.

Метафизическая система Валентина интересна тем что, не  умножая, как 
в предыдущем случае число опосредующих звеньев, пытается показать конкрет-
ный момент, источник и  причины сложившейся плачевной ситуации. И  здесь 
на первый план выходит именно София, которая является центральной фигурой 
в создании космоса. Вся трагедия валентиановского мира заключается в том, что 
являясь последним из эонов Плеромы, София, опираясь только на собственные 
силы, захотела «исследовать Отца; ибо Премудрость, как говорят, пожелала по-
стигнуть его величие», но «Их Первоотец, говорят они, знаем только рожден-
ному от него Единородному, то есть Уму; а для всех прочих невидим и непости-
жим» (Iren. Adv. haer. I.2.1; цит. по изд.: [4, c. 25]). В результате постигшей Софию 
неудачи возникли недостойные высшего мира страсти и  желания, которые 
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были впоследствии удалены из  него и  оказались источниками вещественного 
космоса. Таким образом, показана причина непреодолимого различия между 
Плеромой и миром, который явился просто результатом ошибки и неправиль-
ных действий. Примирения быть не может, ошибке нет места в истинном бытии 
и ситуация может быть исправлена только с ее устранением, то есть возникает 
необходимость уничтожения мира. Несмотря на то, что Ириней Лионский и дру-
гие апологеты передают валентинианское учение в более поздних и уже развер-
нутых вариантах, вряд ли ученики отошли в таких фундаментальных основах 
от  изначального учения их основателя. Пневматические частицы избранных 
вернутся в духовный мир, а вся материя, включая их собственные тела должны 
уйти в небытие. Сам мир —  это трагедия бытия, адекватно передать которую, 
можно только эмоционально-мифологическими средствами. Такое трагическое 
и раздвоение восприятие мира является неотъемлемым культурным феноменом 
и результатом той эпохи, которая явилась заключительным этапом античного 
мира и античного сознания.

Последний из рассматриваемых гностиков занимает у современных иссле-
дователей довольно неоднозначное положение, так как некоторые из них просто 
отрицают принадлежность Маркиона к гностическому течению. Являясь хоро-
шим организатором, он создавал свои собственные церкви и общины, его более 
простая и приземленная система была доступная более широким массам людей. 
Именно поэтому Маркион оказался одной из  мишеней критиков апологетов, 
ввиду его врожденной практичности он нес крайне разрушительное влияние 
на христианское учение и устройство церковного организма. По словам Йонаса:

В отношении последней он был наиболее непоколебимым и подлин-
ным «христианским» гностиком, и именно по этой причине бросил вели-
чайший вызов христианской ортодоксии; или, точнее, его вызов, более чем 
любая другая «ересь», определил потребность формулирования ортодок-
сального учения как такового [1, c. 31].

После предания анафеме начинают формироваться его собственные общи-
ны и оригинальные особенности учения. У него нет мифологических фантазий 
и  разветвленного пантеона божественных персонажей, как в  других гностиче-
ских сектах, рассуждений о  началах и  их эманативных порождениях. Для него 
Священное писание требует буквального, не аллегорического толкования и по-
нимания, а  спасение достигается только путем твердой веры, а  не  каким-либо 
высшим гнозисом или присутствием человеке уже заложенного божественного 
элемента. Не  признавая ни  достижений греческой философии, ни  культурно-
религиозных традиций множества, сплавленных в эллинистический и римский 
период народов, ни Ветхого Завета иудеев, Маркион, таким образом был освобо-
жден от синкретических сложностей и искушений, считая источником истинно-
го откровения только новозаветные тексты. Правда подход к ним оказался очень 
избирательным, и маркионовской истине отвечали только Евангелие от Луки, без 
первых двух глав и с авторскими правками, и десять посланий апостола Павла. 
Все сказанное выше, кажется, ставило Маркиона вне гностического течения, но
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…однако в акосмическом дуализме как таковом, самым непреклонным 
представителем которого является Маркион, представление о  Непозна-
ваемом Боге противопоставлено идее космоса и  карающего этот космос 
низшего Бога-творца, а  совокупность взглядов на  спасение как на  осво-
бождение от свирепой власти этого Бога благодаря другому Богу являет-
ся настолько исключительно гностической, что любой, исповедующий ее 
в данной исторической среде, должен был считаться гностиком не просто 
по способу классификации, но в том смысле, что гностические представ-
ления, которые существовали повсюду, действительно сформировали его 
мышление [1, c. 32].

Именно гностическое мышление, проявляющееся в  конкретных положе-
ниях учения Маркиона, позволяют определить его в лоно гностицизма. Самым 
основным из таких положений можно без сомнений назвать докетизм, причем 
его радикальность настолько высока, что это сближает его уже с  богомильст-
вом и манихейством. Бог этого мира, Он же Бог Ветхого Завета и Демиург, ни-
как не связан с истинным Богом —  Небесным Отцом, который в свою очередь, 
до такой степени не имеет никакого отношения к миру, что чужд даже объектам 
собственного спасения. Правда разница между богами у  него онтологическая 
и в этом отношении они никак не равны друг другу, как в том же манихействе, 
что опять указывает на традиционный гностицизм. Весь мир и человек до по-
следней составляющей своей природы является созданием демиурга и поэтому 
принадлежит ему полностью, вынужденный подчиняться несправедливым за-
конам. Для Маркиона именно Бог Ветхого Завета, покровительствующий иуде-
ям и  давший им эти законы, является повинным в  страдании Христа. Но  так 
как Христос, чуждый материальности, не мог родиться, а явился в мир свыше, 
то  и  страдания его были мнимыми. В  докетизме проявляется следующий мо-
мент, позволяющий отнести Маркиона к  гностическому течению. Следствием 
отрицательного отношения к  материи, является характерный для гностиков 
аскетизм —  минимальное соприкосновение с вещественным миром, как мини-
мальная зависимость от низшего бога и зла. Единственная причина, по которой 
высший бог решает спасти никак не связанное с ним творение, это его доброта 
и благость. По сути, причины вне самого бога, даже отдаленно косвенной, нет 
и единственный способ спастись, это непоколебимая и самоотверженная вера 
в него. Именно вера, а не гнозис, как у остальных гностиков, является главным 
способом достижения спасения. Указанные выше особенности учения и  дея-
тельности Маркиона позволяют занять ему уникальное место в истории гности-
ческой мысли и в истории христианства.

А сейчас хотелось бы подробнее поговорить о специфике «знания» в  гно-
стицизме. Известно, что для современного человека знание, прежде всего, ассо-
циируется с научной сферой и с рационально-логическим познанием окружаю-
щей действительности, ввиду того, что она состоит из материальных объектов. 
Но гностическое знание, тот самый гнозис, не имеет ничего общего с современ-
ным знанием и  как таковое несет сверхъестественное значение и  имеет рели-
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гиозное измерение, гностическое знание в современном понимании относится 
скорее к  предметам веры, но  не  разума. По  существу, гнозис это знание Бога 
и всего того, что к божественной сфере относится, поэтому знание занебесной 
генеалогии и устройства мира является неотъемлемой частью спасения. Все эти 
знания приходят из  внутреннего мира гностика и  являются интуитивными, 
именно сфера играет значительную роль в формировании гностических учений. 
Еще гностицизм называют своеобразной философской системой или прямым 
результатом влияния греческой философии из-за обилия используемых в тол-
кованиях абстрактных понятий, в большом количестве накопленных и отточен-
ных греческой мудростью. Это явно ошибочное мнение, так как перспективы 
взгляда на мир в классической античной философии и гностицизме очень раз-
личны, так что гностики просто использовали культурный и понятный для всех 
культурный багаж, неотъемлемой частью которого был разработанный поня-
тийный аппарат.

Специфика гнозиса заключается еще в  том, что он представляет собой 
не просто теоретическую информацию об определенных предметах, но играет 
решающую практическую роль. Гнозис становится не просто способом и мето-
дом достижения спасения, а  как более в  изощренных системах, подобных ва-
лентинианской, является самой формой спасения, в  которой данная цель уже 
реализовывается.

Конечный объект гнозиса —  Бог: его появление в душе изменяет позна-
ющего, делая его причастным божественному существованию (что значит 
больше чем употребление его божественной сущности) <…> Гностическое 
знание является познанием особенного (а запредельное божество остает-
ся особенным), и отношение познавания взаимно, то есть одновременно 
с  познанием происходит акт подлинного самораскрытия со  стороны по-
знающего. Так ум «наполняется» формами, которые он созерцает, и только 
постольку, поскольку он их созерцает: здесь субъект «трансформируется» 
(из «души» в «дух») объединением с реальностью, которая сама по себе во-
истину является высшим субъектом в данной ситуации и, строго говоря, 
никогда не становится объектом [1, c. 14].

Эта трансформация в духовное существо и воссоединение с высшей реаль-
ностью, по сути, оставляют в этом мире только один истинный субъект —  са-
мого гностика. И если внутри группы, вследствие единого умонастроения, еще 
возможны некоторые объективные человеческие взаимоотношения, то в отно-
шении окружающего внешнего мира допускается самое разнообразное отноше-
ния, которое зависит от генезиса и специфических условий данного сообщества. 
Как минимум, снисходительность и пренебрежение к остальным были обеспе-
чены. Эта специфичность гнозиса сказывалась вплоть до противоположностей, 
и в этическом отношении, и в особенностях гностической аскетики. И не внеш-
ние гонения вызвали необходимость в формировании в христианстве собствен-
ных канонов и  основанной на  них догматики, а  необходимость отмежеваться 
от  инъекций и  ползучего проникновения абсолютно чуждых идей и  нравст-



венных идеалов, которые в корне разрушали смысл христианского благовестия. 
Именно разделение между верой и знанием в первых столетиях новой эры дало 
первый толчок к более глубокому развитию богословия, которое сменило внеш-
нюю апологетическую направленность. Первые гностические учителя, являясь 
одаренными людьми, создавали собственные рациональные и  псевдорацио-
нальные системы, которые требовали соответствующего ответа ортодоксально-
го, хотя еще и не оформившегося большинства.

Некоторые из Отцов Церкви, например, Климент Александрийский, защи-
щали истинный смысл слова гностик.

Поэтому гностическим совершенством для каждого человека, жи-
вущего под законом, будет вера в Евангелие. Только она возводит подза-
конного к совершенству <…> Ведя правильный образ жизни (поскольку 
невозможно, чтобы гностик медленно подвигался в добродетели) он сви-
детельствует о  Боге своей безупречной жизнью и  оказывается мучени-
ком ради любви. Избрав этот жребий, он приобретает и ту высшую славу, 
какая только возможна среди людей. Но, несмотря на все эти заслуги, он 
все-таки не может стать в полной мере совершенным до тех пор, пока он 
заключен в это тело. Совершенства, истинный мудрый свидетель о Хри-
сте, достигает лишь в  конце жизни, ибо только тогда ему представляет-
ся случай высказать свою веру совершеннейшим делом и в великий день 
Суда увидеть совершенство своих трудов, а также и следствия их (Clem. Al. 
Strom. XXI.130.3, 5; цит. по изд.: [5, c. 5]).

По сути, любой христианин —  гностик, так как он знает, что только Христос 
дарует спасение, но весь акцент на том, что именно вера, в ее исконном значении 
как доверие, имеет первостепенное значение и только конец жизни дает оконча-
тельную оценку этой веры. Нет такого предельного знания, которое полностью 
обожествляет человека в этом мире, не изымая из него, и ставит над всеми и вся, 
есть предельная вера, которая направляет данное знание в надежде на благопо-
лучный исход жизни и осуществления спасения, как цели этой, земной, жизни.
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