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Фиалко М. М.

РОЗЕНКРЕЙЦЕРСТВО И НОВОЕВРОПЕЙСКАЯ АЛХИМИЯ

Аннотация. В работе рассматривается влияние «Иероглифичес-
кой монады» Джона Ди на философию розенкрейцеров, выражен-
ную в ряде их произведений, изданных в начале XVII в.; на основе
нового понимания «Монады» как самобытного герметико-алхимичес-
кого проекта делается попытка уточнения так называемого тезиса
Йейтс, высказанного в ее книге «Розенкрейцерское просвещение».

Ключевые слова: розенкрейцерство, алхимия, герметизм, «Иерог-
лифическая монада», Джон Ди, Иоганн Андреэ, Френсис Йейтс.

Феномен розенкрейцерства и проблема авторства манифестов
В этой работе под розенкрейцерством мы будем понимать ту идейную

программу, которая выразила себя в манифестах «Fama Fraternitatis» («Сла-
ва Братства», 1614) и «Confessio fraternitatis» («Исповедание братства»,
1615), анонимно вышедших в Касселе, в издательстве Весселя1. Их вы-
ход, а также публикация знаменитой  «Химической свадьбы Христиана
Розенкрейца»2 в 1616 г. положили начало тому, что со времени выхода в
свет известной книги Йейтс «Розенкрейцерское просвещение» стало на-
зываться «розенкрейцерским фурором». Тысячи людей со всей Европы
откликнулись на призыв братства присоединиться к ним ради открытия
тайного знания, но эти письма так и остались без ответа. Розенкрейцер-
ство продолжало развиваться и дальше – при том, что сам вопрос о ре-
альности существования братства даже в начале XVII в. далек от своего
разрешения, многие авторы позднейшего времени причисляли себя к его
членам, создавая на этой основе новые эзотерические проекты. Приме-
ром может служить «Орден Золотого и Розового Креста» (Orden des
Gьlden-und Rosen-Creutzes) Самуила Рихтера3. Важнейший для магичес-
кой и, шире, эзотерической традиции XX в. орден «Золотой Рассвет» (Golden
Dawn) также возводил себя к розенкрейцерству4.

Вопрос об авторстве манифестов окончательно не решен до сих пор,
но известно, что автором «Свадьбы» был лютеранский пастор из Вюр-
темберга Иоганн Андреэ5. В своей автобиографии «Vita ab ipso conscripta»
он пишет, что сочинил ее около 1605 г.6. В это время он учится в Тюбинге-
не, где становится членом реформистски настроенного протестантского
кружка, куда, кроме него, входили такие фигуры как Тобиас Хесс, Крис-
тоф Безольд, Иоганн Арндт7. Основной идеей Андреэ на протяжении всей
его жизни было исправление общества в христианском духе, этому посвя-
щены в прямом смысле все его последующие произведения и вся его
жизнь8, и есть основания рассматривать розенкрейцерство как первую
такую попытку9, по крайней мере, причастность Андреэ к этому сейчас
уже всерьез не оспаривается. Однако проблема в том, что сначала будто
бы так воодушевленный этим движением, он уже к 1618 г. меняет свое
отношение к нему, и во всех своих произведениях, включая письма, назы-
вает эту авантюру словом «ludibrium» (игра, шутка).
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«Года 23 или 24 назад с помощью Вильгельма Вензе, люнебургского
дворянина, своего лучшего друга, я создал «Образ христианского брат-
ства», который, я надеялся, мы бы противопоставили недостойной игре
вымысла розенкрейцерского братства (quam fictitiae fraternitatis rosecruciae
ludibrio indigno opponeremus)»10.

В конце «Христианской мифологии» в диалоге между Филаретом и Але-
теей последняя прямо утверждает: «Nihil cum hac Fraternitate commune
habeo»11 («ничего с этим братством общего не имею»). В предисловии к
«Христианопольской республике» Андреэ развивает эти взгляды. Он опи-
сывает те пороки, от которых страдает Церковь и вспоминает грандиоз-
ную реформацию Лютера, замечая, что эта drama может быть сыграна
еще раз, ибо «свет более чистой религии воссиял на нас»12.

«Некое братство, по-моему, шутка (ludibrium), но, согласно теологам,
всерьез дало доказательство именно этого. Когда оно сулило величайшие
и необычайнейшие вещи … оно присовокупило также и надежду на улуч-
шение нынешнего состояния вещей и даже подражание действиям Хрис-
та <…> Какое смятение умов последовало за этим <…> От этого мы
имеем преимущество, что мир ныне не так уверен в своих делах <…> и
не так далек от Христа. Но я готов хвалить человека, который, увидев,
что люди нерешительны и обмануты братством, ответил: если эти рефор-
мы так необходимы, то почему мы не начнем их сами?»13.

Согласно автору, огромной ошибкой было бы узнавать путь спасения
от «некоего общества (если оно есть), всезнающего лишь в глазах соб-
ственного хвастовства… с дурацкими обрядами, чем обратиться непос-
редственно к Нему, который Путь и Истина и Жизнь»14. Итак, в целом
намерения братства похвальны, и оно сыграло свою роль, но оно так и не
привело к столь желанному радикальному исправлению, к которому и сто-
ит приступить, чтобы создать совершенное христианское общество, кото-
рое Андреэ и описывает подробно на страницах «Христианополя»15.

 Был ли сам Андреэ хотя бы одним из авторов «Fama» и «Confessio»?
Этот вопрос не решен до сих пор. Если Уэйт позволял себе сомневаться в
этом и даже приписывал их авторство Симону Студиону16, то Диксон в
своей программной статье уже считает это доказанным17. В одном из
произведений Андреэ содержатся прямые заимствования из «Confessio»,
о котором он сам написал: «Hesso imputata, plane mea»18 («приписываемая
Хессу, именно моя»). С другой стороны, неоднократно заявлено, что за-
метна огромная разница в стиле Fama и других произведений Андреэ.
Монтгомери со свойственным ему скептицизмом по отношению к розенк-
рейцерскому мифу делает из Андреэ праведного протестанта, не имевше-
го с «Fama» и «Confessio»  никаких дел, а «Свадьбу» он пишет, чтобы
«христианизировать фигуру Христиана Розенкрейца»19. Проблема отно-
шения Андреэ к манифестам – одна из самых интригующих, и она еще
ждет своей разгадки.

Тезис Йейтс
В начале XVII в., во время выхода розенкрейцерских произведений,

проходит недолгое царствование Фридриха V курфюрста Пфальцского
(1596-1632) – неудачного претендента на богемскую корону и император-
ский титул, при дворе которого оккультизм поддерживается так же, как и
ранее при Максимилиане II (1527–1576), которому Джон Ди посвятил свою
«Монаду», и Рудольфе (1552–1612), к которому он даже совершил поезд-
ку20, имевшую, возможно, столь далекие последствия. Йейтс в своей клас-
сической работе «Розенкрейцерское просвещение» прямо связывает ду-
ховную атмосферу двора Фридриха и философию манифестов, а также
первый усматривает прямую связь манифестов с философией Ди.

«Так что сомнений не остается: движение, заявившее о себе тремя
розенкрейцерскими публикациями, уходит корнями в творчество Джона
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Ди <...> Итак, предлагается необычная и многообещающая гипотеза ка-
сательно природы розенкрейцерского движения: похоже на то, что движе-
ние это было запоздалым следствием путешествия Ди в Богемию – со-
бытия, свершившегося за двадцать лет до появления розенкрейцерских
манифестов. Пропагандировавшиеся Ди идеи не были забыты и ко време-
ни, о котором идет речь, распространились в кругу соратников курфюрста
Пфальцского  <...> Итак, становится вполне очевидным, что «таинствен-
нейшая философия», скрывающаяся за манифестами, есть не что иное,
как философия Джона Ди, суммарно изложенная в «Иероглифической Мо-
наде»»21.

Конечно, говоря  о теории европейского эзотеризма, развитой Йейтс,
нельзя не упомянуть и о критике, начавшейся вскоре после выхода ее ра-
бот22  и продолжающейся поныне. Если вначале во многом она была инс-
пирирована весьма смелым для своего времени утверждением Йейтс о
связи образа герметического мага с новоевропейским ученым, то в со-
временной академической традиции, где наука об эзотеризме фактически
получила институциональное оформление, ряд исследователей говорит о
фундаментальных ошибках концепции «герметической традиции», причис-
ляя ее к числу устаревших парадигм23. В рамках нашего небольшого ис-
следования мы не будем дискутировать с этим мнением, сосредоточив-
шись на анализе текстов, который сможет помочь определить, насколько
возможной была связь «Монады» и розенкрейцерского проекта. Обраща-
ет на себя внимание тот факт, что Йейтс подробно не анализирует саму
«Монаду», ограничиваясь общими замечаниями об этом выдающемся
памятнике в истории европейской эзотерики24, который может дать ключ
к пониманию феномена розенкрейцерства.

«Иероглифическая монада» Ди и ее место
в европейской алхимии

Изучение наследия Джона Ди началось с выхода в свет его первой био-
графии, написанной Шарлоттой Фелл
Смит в 1909 г.25, первой же серьезной
работой о его  философии стоит счи-
тать фундаментальный труд Кальде-
ра 1952 г.26. Однако важнейшее про-
изведение Ди – «Иероглифическая
Монада»27 – исследовалось предмет-
но очень нечасто даже с середины
XX в., что связано с ее очень смут-
ным, намеренно затемненным смыс-
лом, что и отвечало намерениям са-
мого Ди и той традиции, к которой он
принадлежал. Такого рода знание дол-
жно было передаваться лишь при лич-
ном контакте от учителя к ученику, в
письменном же тексте смысл наме-

ренно делался сложнее28. Как пишет и сам Ди, «надеюсь, что лишь те, кто
достоин, действительно поймут это»29. В своей статье 1952 г., принадле-
жащей старой традиции исследования работ Ди, Х. Кохер замечает о нем:

«У него было, как станет яснее далее, очень немного здравого смысла
(common sense), большое доверие к красивой схеме, много эгоизма и по-
зерства и немного денег. Быстрый доступ к секретам Вселенной и к бо-
гатству и славе, который они должны были дать, казался очень желае-
мым <…> Его религиозное чувство растворилось в пантеизме, и он был
более обеспокоен делами мира сего, нежели будущим спасением души»30.

Такого рода снисходительные оценки в современной литературе ушли,

 

Иероглифическая монада. 
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однако в отличие от знаменитых «Propaedeumata aphoristica»311558 г., сво-
еобразного манифеста кембриджского елизаветинского платонизма, глав-
ный труд Ди, «Иероглифическая монада», по-прежнему рассматривается
как малопонятный для оценки его философии. В последний же период жизни
Ди увлекся вызыванием ангелов с помощью методик тритемиевой «Сте-
ганографии», достигнув в этом больших успехов, но до выхода в свет кни-
ги Деборы Харкнесс32, посвященной этому периоду жизни Ди, анализ та-
ких практик был еще менее интересен, чем анализ «Монады». Кальдер,
крупнейший специалист по Ди, посвятивший анализу «Монады» более 80
страниц, пишет: «Немного сложно понять особенное внимание и огромное
доверие, оказанное Монаде в свое время. В лучшем случае ее можно
принять за коллекцию отдельных намеков, набросанных наскоро; общая
метафизика или натуральная философия, к которой Ди отсылал и чувство-
вал свое исследование подтвержденным, остается полностью закрытой»33.

Гораздо более содержательные оценки делает в своих статьях Клули:
«“Иероглифическая Монада” была смелым и изобретательным проектом
символического языка, имеющего силу раскрыть божественный план тво-
рения, объяснить силы материального мира и принципы алхимии и помочь
мистическому восхождению души»34.

Однако Клули, отмечая многие моменты, необходимые для ее понима-
ния, не анализирует механизм и схему этого восхождения, без чего анализ
«Monas Hieroglyphica» был бы неполным.

На наш взгляд, «Монада» была самобытным герметико-алхимическим
проектом. Сама алхимия, восходящая к «Изумрудной скрижали» Гермеса
Трисмегиста35, мыслилась теорией и практикой очищения и совершенного
соединения двух начал – активного (Серы, Солнца у Гермеса) и пассивно-
го (Ртути, Меркурия), которое станет «универсальным лекарством»
(medicina universalis) и породит с помощью «великого делания» (opus
magnum) совершенный металл – золото36. Парацельс дополняет теорию
двух начал Гебера третьим – Солью, отождествляя их с духом, душой и
телом.

Иероглифическая монада Ди, состоявшая из Солнца (Круга), Луны
(Полукруга) и Стихий (в форме Креста), дополненных особым астрологи-
ческим знаком Овна, была прямым продолжением алхимии Парацельса,
значение работ которого для понимания Ди стало открываться лишь не-
давно37, хотя, конечно, смысл работы Ди не исчерпывается этой связью.
«Монада» была для Ди самим языком не только описания, но и творения
мира. Динамическая составляющая учения зрелого Парацельса, выражен-
ная в фигуре особого алхимического агента трансформации всех вещей
Вулкана-Архея, доведена у Ди до своего апогея – в Монаде как некоем
духовном пути, алхимическом opus magnum, два вечных начала – Солнце
и Луна (те же наименования использует и «Изумрудная скрижаль») – со-
единяются, создавая Стихии (если угодно, материальный мир, им соот-
ветствует третье начало Парацельса – Соль), которые затем очищаются
и, наконец, приходят к огненной трансформации. Алхимический путь стра-
дания–смерти–возрождения, наличествовавший и в предыдущей тради-
ции38, был важнейшим для «Монады», соединяясь с христианским моти-
вом воскресения, фактически включая его в себя и превращаясь в иде-
альную трехчастную схему – «рождение (соединение двух начал) – очи-
щение и смерть – преобразование». Монада мыслилась Ди как путь к
совершенному обновлению и воскресению (resurrectio), к духовной транс-
формации (transformatio) в достигнутом через  мученичество креста (crucis
martirium), очищение (depuratio), страдание и смерть (passio et sepulcrum)
божественном союзе (matrimonium diuinum) мира (таблица)39. Она соеди-
няла космологический и математико-логический уровни описания, стано-
вясь магическим инструментом объединения мира. Именно здесь стоит
искать корни того обескураживающего пророческого тона, непонятного
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современникам и потомкам, с которым Ди говорил о «Монаде», считав-
шейся им самим до конца жизни своих главным творением. Она, по мне-
нию автора, была неким совершенным законом, конституирующим лю-
бую науку изнутри и делавшим ее возможной, преобразуя ее на новых
началах.

«Разве не охватит астронома мучительное сожаление от того, что он
во время ночных наблюдений страдал от мук холода, ночных бдений и
прочих неприятностей, тогда как он (с помощью иероглифической монады
– М. Ф.) …под защитой крова в любой миг может наблюдать точнейшим
образом (exactissime queat observare) круговращения небесных тел, унич-
тожив [иные] инструменты из дерева или меди?»40.

Символика «Монады Ди» и ее частей (Monas Hieroglyphica. P. 23).

Мотивы «Монады» в розенкрейцерстве
и перспективы «герметической» интерпретации

Важнейшим доказательством связи «Монады» и розенкрейцерского
проекта служат прямые заимствования из нее в «Кратком рассмотрении
таинственнейшей философии»41, фактически реинтерпретирующем творе-
ние Ди в сильном алхимическом контексте самой «Изумрудной Скрижа-
ли»42. «Краткое рассмотрение» – по сути единственное произведение, где
излагается сама «тайная мудрость» розенкрейцеров, примыкает ко второ-
му манифесту – «Confessio Fraternitatis», подтверждающему обещания
мифического Братства Роза и Креста, данные в «Fama», первом манифе-
сте, провозглашавшем наступление новой эры, где человек получит от Бога
новую синтетическую науку о своем месте в мире43. Наш анализ показал,
что эта идея обновления знания была центральной и для «Монады» Ди.

Доказательством связи «Монады» и произведений розенкрейцеров слу-
жит и ее изображение на одной из первых страниц «Химической свадь-
бы»,  когда в начале романа главный герой, Христиан Розенкрейц, получа-
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ет приглашение на некую королевскую свадьбу44. Здесь, пройдя с други-
ми героями через ряд алхимических испытаний, он удостаивается посвя-
щения в некий орден Золотого Камня. Мотивы духовной алхимии и смер-
ти-возрождения широко представлены в тексте. Сама свадьба, на кото-
рую приглашен Розенкрейц, символизирует соединение элементов в «ве-
ликом делании»45. Когда в конце третьего дня шестеро спутников Розенк-
рейца, в том числе старый король, подвергаются казни, Дева говорит ему:
«Эта смерть должна многих сделать живыми»46. Именно их кровь и будет
служить материалом для изготовления в течение шестого дня двух го-
мункулов – жениха и невесты. Находят свое продолжение и идеи обновле-
ния знания предыдущих манифестов. В конце второго дня, когда надмен-
ные гости королевской свадьбы стали вести себя крайне развязно, один
из собеседников говорит Розенкрейцу: «приходит время, когда со лжецов
будут сорваны маски и начнут ценить то, что ныне не чтут»47. Розенкрейц
будто бы символизирует собою путь истинного духовного познания вне
косности современной ему гордой науки, погрязшей в предрассудках, ко-
торые описывались и в «Fama»48. Однако все подобные рассуждения пусть
даже они кажутся (или есть) истинные, наталкиваются на одно неодоли-
мое препятствие – странно сказочный, временами даже карнавальный
характер «Свадьбы»49, иногда даже кажется, что сам автор, который че-
рез несколько лет назовет это свое предприятие ludibrium’ом, уже здесь
не всегда верит тому, что говорит. Он почти по-стерновски иронично снис-
ходителен к своему 81-летнему герою, который часто попадает в нелепые
ситуации и отдается чувству отчаяния, чтобы вдруг снова обрести на-
дежду. Тогда можно считать это продолжением игры, начатой в «Кратком
рассмотрении», который ряд исследователей считает сознательной ком-
пиляцией самых различных алхимических произведений эпохи50.

С другой стороны, традиционный порядок анализа розенкрейцерских
произведений вполне возможно не соответствует времени их создания.
Ничто не доказывает, что Андреэ изменял написанную им в 1605 г. «Свадь-
бу», опубликованную уже после манифестов51. Не была ли «Свадьба» бо-
лее цельным манифестом, своеобразным розенкрейцерством в действии,
пусть и в художественном, в то время как манифесты были позднейшей
теоретической программой? Если принять эту точку зрения и на основе
рассмотренных свидетельств предположить, что связь «Монады» и ро-
зенкрейцерского проекта была реальной, можно вспомнить, что земное
соединение Солнца и Луны было для Ди путем к высшему, небесному, а
само оно обозначалось им именно как «Свадьба» (Союз) – Matrimonium
– Hochzeit. В этом случае Жених и Невеста из «Свадьбы» становятся
Солнцем и Луной, сакральное соединение которых и приведет к miracula
rei unius, что провозглашалось и самой «Скрижалью». Приводимая Йейтс52

немецкая гравюра к «Химической свадьбе» подтверждает это предполо-
жение. Здесь буквально упомянуты «Pater ejus sol, Mater ejus luna». Но
между matrimonium terrestrum и matrimonium diuinum находится область
стихий, очищения. С другой стороны, в «Свадьбе» идея истинного знания
как  верной меры, наказывающей и поощряющей согласно заслугам, ока-
зывается едва ли не ключевой. Центром ее является описываемое в тре-
тий день искусное взвешивание (der Künstler Wag), где обнаруживается
истинный вес героев и их подлинная стоимость. Возможно, что крест, кроме
своей прямой христианской символики, нес еще и «монадический» мотив
depuratio elementum. Но Розенкрейц в романе действует именно в этой
области борьбы за истину, отказа от ложных идеалов, своеобразного
depuratio. В рамках этой интерпретации розенкрейцерство манифестов и
«Свадьбы» оказалось срединным проектом движения к истине через
depuratio к совершенному союзу, свадьбе (matrimonium, hochzeit)  мира и
Allgemeiner Reformation знания – важнейшему мотиву манифестов.
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Нельзя недооценивать хотя бы эвристические перспективы «гермети-
ческо-алхимической» интерпретации, пусть и воспринимая ее подспудно
как очередной ludibrium, примененный к розенкрейцерской «игре вымыс-
ла». Здесь есть два пути. Если считать манифесты и «Свадьбу»
ludibrium’ом Андреэ, то любое исследование их, по его собственному вы-
ражению, докажет лишь inanitatem curiosorum53  и останется бессмыслен-
ным. Тогда дальнейшее исследование этой темы скорее должно состоять
в более тщательном изучении письменного наследия участников – Анд-
реэ, Хесса, Арндта, что, возможно, даст ключ к разгадке тайны розенк-
рейцерского вымысла.

Однако если предположить, что ядром исторического розенкрейцерства
могла быть основанная на «Монаде» Ди и алхимии зрелого Парацельса
провозглашенная в манифестах идея reformatio знания и его нового синте-
за, то следует пересмотреть сложившиеся взгляды на место розенкрей-
церства в истории европейского эзотеризма и европейской культуры в бо-
лее широком смысле. В таком случае интерпретация розенкрейцерства
как одного из протестантских проектов обновления, вышедшего в сферу
эзотерики и насытившегося рядом алхимических контекстов, должна быть
пересмотрена. Тезис Йейтс может быть уточнен и расширен благодаря
более тщательному исследованию не самой розенкрейцерской традиции,
а наследия Ди. Выделив в истории европейского эзотеризма магистраль-
ную магико-алхимическую традицию, сердцем которой была теория трех
начал, мы можем интерпретировать розенкрейцерство как перевод ее вер-
шины, динамической модели «Иероглифической монады» Ди, наследовав-
шей алхимии Парацельса, в идеологическую плоскость. Тогда розенкрей-
церство в качестве инварианта динамической теории трех начал и – шире
– герметического проекта на основе «Изумрудной Скрижали», в идеоло-
гической и в политической сфере («розенкрейцерский фурор») преобразо-
вавшегося в philosophia perennis тайных обществ XVII–XIX вв., и было
этапом, связавшим классический эзотеризм Парацельса и Фичино с тра-
дицией XX в., начавшейся с базировавшейся на розенкрейцерском проек-
те магии «Золотого Рассвета» – уже  не столько как особый алхимичес-
кий проект, а как символ, став своеобразным парафразом христианской
идеи Нового Иерусалима в эзотерической сфере. Вместе с тем неверно
считать, что розенкрейцерская доктрина исчерпывалась философией Ди.
Скорее объединяющим их мотивом было столь свойственное Ди стрем-
ление к general synthesis знания54, сопровождавшее его всю жизнь и поро-
дившее «Монаду», близким которой был розенкрейцерский проект – longo
sed proximus intervallo55.
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Белоус П.В.

О РЕЛИГИОЗНО-НРАВСТВЕННОМ СОСТОЯНИИ
РОССИЙСКОГО ОБЩЕСТВА НАЧАЛА XX в.

Аннотация. Период с 1914 г. по 1945 г. можно назвать «временем
сильного помрачения европейского разума». Тема духовного кризиса
в России начала XX в. изучена недостаточно, несмотря на определя-
ющее значение. Ведь первичной причиной любого действия является
внутреннее состояние человека. В данной статье предпринимается
попытка изучить религиозное состояние российского общества пред-
революционного времени, определившее поведение людей и ставшее
«психологической подготовкой» к надвигающейся катастрофе октяб-
ря 1917 г.

Ключевые слова: Русская православная церковь, Тобольская епар-
хия, религиозность, нравственность, общество, революция, интел-
лигенция, духовенство, вера.

Никакое государство не может жить без высших
духовных идеалов. Идеалы же эти могут держать массы

лишь тогда, если они просты, высоки…
одним словом, если они Божественны…

Без религии же масса обращается в зверей,
но зверей худшего типа, ибо звери

эти обладают большими умами, нежели четвероногие1.
С.Ю. Витте

Говоря о религии и нравственности применительно к российскому об-
ществу начала XX в., следует подчеркнуть разительный контраст в нем
между материальными достижениями цивилизации и ужасной деградаци-
ей как религиозных и нравственных, так и политических и социальных цен-
ностей. Пропаганда леворадикальных партий находила отклик не только в
массе «темного» и необразованного народа. Напротив, сама интеллиген-
ция поддавалась искушениям милитаризма, фашизма и коммунизма2. По-
добная податливость стала возможной из-за ослабления или утраты боль-
шей частью российского общества религиозных и нравственных идеалов.
Религиозные обязанности в предреволюционное время воспринимались
лишь как неизбежная формальность. Люди причащаются для получения
обязательной бумажки или покупают эту бумажку у священника за три
рубля. В забвении и пренебрежениями нравственными идеалами, как пи-
сал протоиерей Георгий Флоровский, «с особой резкостью сказывается
<…> безответственность народного духа. И в ней завязка русской траге-
дии культуры»3. Ему вторит протоиерей Иоанн Восторгов, председатель
Русского Монархического Союза: в современном ему обществе, – отме-
чает миссионер, – «царит какая-то непостижимая бесчувственность!»4.

Одним из признаков духовного кризиса в России начала XX в. является
исключительная поглощенность людей материальным. Об этом пишет
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Тобольский архиепископ владыка (Накропин)5: «Посмотрите на волчьи
аппетиты любого класса населения»6 : деревня продает городу сельские
продукты «втридорога». На заработанные таким образом деньги народ
пьянствует. Города сидят без хлеба, а мужички придерживают хлеб до
высоких цен. «Деревенские бабы» продают для города молоко, яйца, мас-
ло по невероятным ценам и «не признают никакой совести»7. Таким обра-
зом, деревня «без удержу, без совести, цинично»8  морит голодом города,
а последние не везут в деревню свои товары9. Подробно описывая мер-
кантилизацию большинства народа, владыка указывает на горькую прав-
ду жизни: современное ему общество является христианским лишь номи-
нально, вся энергия расходуется исключительно на удовлетворение мате-
риальных потребностей. Более того, современный человек тратит свои
силы на отстаивание личных выгод, не считаясь с другими людьми. Со-
знание людей, отвергающих духовную жизнь, крайне секуляризовалось и
совершенно охладело ко всему, не приносящему выгоду и достаток10. «Мы
подавлены, поглощены материальными интересами, жизненной борьбой.
Мы стали забывать свой храм»11, – пишет владыка. Вопрос веры и жизни
по вере «покрыт толстым слоем житейских забот». Исходя из этого, –
пишет архиепископ, – ясно становится видна главная потеря: живая, дея-
тельная вера и христианская любовь12. По выражению П.Н. Милюкова,
«Факты окостенения веры <…> были очевидны для всех»13. Таким обра-
зом, в начале XX в. явственно происходил процесс, в церковной литерату-
ре характеризуемый словом «обмирщение», т.е. состояние человека, все
внимание которого поглощено исключительно внешней деятельностью, при
глубокой внутренней опустошенности14.

Перед революцией в России меняется также отношение к духовенству.
Оно не пользуется больше должным авторитетом в обществе, на священ-
ство смотрят как на людей низшего порядка, при этом весьма корысто-
любивых15. Тобольский священник приводит случай, когда на его просьбу
помочь в выкладке фундамента для храма каменщик из его же прихода
запросил три рубля в день. А на слова священника о невозможности столь
высокой оплаты усмехнулся: «А ты помнишь, батюшка, за молебен с меня
взял пятьдесят копеек!.. Вы, попы, любите с нас драть-то за все!»16. Сло-
во «поп» в это время все больше становится бранной кличкой17.

При этом материальное положение рядового священства объективно
оценивается не иначе, как «плачевное»18. Священство, служащее вне го-
рода, практически повсеместно и всегда жило на грани крайней нужды,
что неоднократно отмечается в рабочих документах Тобольской духов-
ной консистории19. В послереволюционное время материальное положе-
ние приходского священства еще ухудшается. Если в Центральной Рос-
сии к 1917 г. годовой оклад священника составлял 297 руб.20, то в Тоболь-
ской епархии после февральской революции некоторые представители ду-
ховенства получали по 3 руб. в месяц21  (т.е. 48 руб. в год), что ставило их
за грань бедности. Заштатные же священники вынуждены были вести
поистине нищенское существование22. «Не в добрый видно час родилась
наша русская свобода!»23 – горестно пишет тобольский автор.

Помимо уменьшения финансирования из казны, финансовую помощь
духовенству стали сокращать сельские общины (средства от которых яв-
лялись основным источником дохода священства). Например, прихожане
Село-Антроповской церкви решают прекратить выдачу клирикам квар-
тирных денег, при этом ходатайствуя об увольнении дьякона и псаломщи-
ка «за неимением средств содержать троих членов причта». При рассмот-
рении дела оказалось, что в селе 2738 взрослых человек24, что вполне
достаточно для содержания троих клириков, вовсе не имеющих казенного
жалованья25. В других местах прихожане отказались ремонтировать дом
для причта26, отправляли ничем не обоснованные доносы27. Кое-где си-
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туация доходит до изгнания прихожанами и членами причта неугодных
клириков28. В Великую Субботу в одном из храмов солдаты сорвали служ-
бу, заявив священнику, что «помещик-буржуй» недостоин причастия. В дру-
гом месте псаломщик и миряне, прервав службу, вывели священника из
алтаря29. Все эти факты свидетельствуют о том, что в 1917 г. само поня-
тие религиозности и соответствующего отношения (хотя бы нейтрально-
го) к служителям культа находилось в состоянии кризиса и упадка. В пред-
революционное время меняется отношение общества и к архиереям. То-
больскому архиепископу Варнаве поступали угрозы: «Знаю я, что крепко
бранят меня и не только бранят, но и убить собираются... Что же, пусть!
Святых мучили за правду, а они радовались... Ведь я на то поставлен,
чтобы останавливать вас от худого»30.

Вместе с ухудшением отношения к духовенству меняется также отно-
шение к храму и богослужению. «В самые святые и благословенные ми-
нуты высшего озарения и устремления, когда, чудится, небесный свет
наполняет храм и ангелы витают над молящимися, у нас шмыгают, сту-
чат сапогами, хлопают дверьми, оглушительно сморкаются и кашляют,
бесцеремонно разговаривают вслух. И если бы это наблюдалось только в
храмах, где большинство молящихся – простонародье, но то же самое и
еще хуже наблюдается и там, где преобладает так называемая чистая
публика»31, – писалось в Тобольских епархиальных ведомостях. Прихо-
жане производимым шумом заглушали пение и чтение в храме, нарушая
обыкновенные правила приличия. Молитва, произносимая о святом храме
и входящих в него «с верой, благоговением и страхом Божиим»32, звучит
здесь символически, но бессмысленно. Притом таковое происходит и в
храмах с преобладанием интеллигенции. Впрочем, многие представители
русской элиты давно прекратили жить церковной жизнью33.

Преосвященный Андрей, епископ Уфимский, дополняет картину. Если
взглянуть на само совершение богослужения в храмах, то окажется, что
совершение его небрежно, чтение молитв непонятно, пение грубое и не
молитвенное. Может быть, отчасти это и обусловливало неподобающее
поведение людей в храмах. Епископ Андрей, великолепный знаток Бого-
служебного Устава, делает распоряжения, чтобы к церковному пению и
чтению привлекали учащихся приходских и духовных школ; чтение при
этом должно проходить на середине храма, чтобы избежать «той скуки и
уныния»34, которые наблюдаются при традиционном «дьячковском» чте-
нии. Можно представить, каково было «профессиональное» чтение дьяч-
ка, если его рекомендуется заменить на чтение студентов. Проповедь,
обязательная по Богослужебному Уставу, в большинстве храмов не про-
износилась. Евангелие дома не читалось – у большинства людей его про-
сто не было. Все это свидетельствует о замирании и оскудении духовной
жизни того времени.

Потеряв веру как основу своей жизни, – пишет архиепископ Варнава, –
общество теперь тратит энергию в других областях и рассеивается: одни
уходят в атеизм, другие под видом богоискательства – в мистицизм и
различные оккультные течения, третьи стремятся заменить веру благо-
творительностью, иные – рассуждениями о политике и законах, о новых
основах для церковной жизни. Искание нового и переоценка старого, нео-
пределенность – также отличительные черты предреволюционного вре-
мени: «Не чувствуете ли вы, что мы оторвались или отрываемся от како-
го-то твердого основания и стремимся неизвестно куда?»35 – тобольский
архиепископ задает далеко не риторический вопрос. Владыка отмечает
внутренние и внешние нестроения, увеличение количества сектантов, ко-
торые наверняка финансируются «политическими врагами народа русско-
го», небывалое ослабление веры и церковной дисциплины. Таким обра-
зом, в России на почве «безверия, слабодушия, малодушия, безнравствен-
ности совершается распадение государства»36.
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Далее следует сказать несколько слов о сохранявшихся «языческих
пережитках». Тобольские авторы неоднократно упоминают «буйство язы-
ческой воли», «коснеющие в грубости язычества сердца». Из чего можно
сделать вывод о духовном состоянии большинства народа. Народ не про-
сто недостаточно усвоил истины христианства. Он еще оставался с язы-
ческими представлениями о жизни, поведении, о взаимоотношениях меж-
ду людьми, о взаимоотношениях человека с Богом. Кое-где в деревнях
медицинской помощи предпочитали колдовство, знахарство, нашептыва-
ния37, – отмечает современник. Известно, что массовое появление все-
возможных целителей, гадалок, ясновидящих свидетельствует о глубо-
чайшем кризисе общества. В связи с законом о веротерпимости 1905 г. в
России распространяется масса всевозможных сект, пророков, авантюри-
стов; широкую популярность приобретают темные мистики38. Тобольские
ведомости констатируют факт развития сектантства, в том числе «изу-
верского», такого как хлыстовство и скопчество, причем как среди про-
стого народа, так и среди интеллигенции39. «Мы, имея явных наставников
и пастырей, ищем тайных руководителей и не гнушаемся обещать им слу-
жить с преданностью пса», – писал архиепископ Варнава.

В последнее десятилетие «старой России» болезненной, но характер-
ной формой православия становится жажда знамений, пророчеств и чу-
дес, отыскивание юродивых и святых не как провозвестников воли Божи-
ей, но как чудотворцев и носителей сверхъестественной силы, – писал
протопресвитер армии и флота Георгий Шавельский40. К этому следует
добавить нарастание эсхатологических настроений и пророчеств о конце
света, чувство страха и ощущение конца истории41. В такой сложной пси-
хологической обстановке существующие проблемы приобретали особую
остроту.

Чудеса искали не только в православной среде. Газеты того времени
пестрят объявлениями о «мгновенном и безошибочном», «научно верном
заочном» предсказании будущего, обучении практической магии, дарую-
щей необычайную власть и «всемогущество»42. Предлагаются «Толкова-
тели снов», талисманы, привлекающие «оккультные магические таинствен-
ные силы», дарующие «немедленно все блага». Оказываются услуги по
обучению гипнозу, подчинению своей воле. Также показательны частые
объявления о лечении гонореи. Прав оказался немецкий мыслитель Якоб
Бурхардт, говоря, что в России православная религия может распасться
«на просвещение немногих и шаманство большинства»43.

Кризис религиозности, нравственности и культуры был во второй поло-
вине XIX – начале XX вв. общеевропейским явлением и характеризовал-
ся как «период духовного упадка человечества»44. Но особенности исто-
рического развития России обусловили более яркое проявление «помраче-
ния разума»45  на территории огромной империи. На исходе 1916 г., – пи-
сал Александр Блок, – Россия была поражена «болезнью, которая уже не
могла ни пройти сама, ни быть излеченной обыкновенными средствами,
но требовала сложной и опасной операции»46. Как стало очевидно через
несколько лет, болезни как национальной, так и церковной жизни в России
к 1917 г. были таковы, что ни «терапия», ни даже «хирургия» помочь не
могли. Оставалось только «прижигать каленым железом»47.

Описываемые кризисные явления исторически начались во второй по-
ловине XIX в. Философ А. Швейцер называл это время началом трагедии
человечества48. К XX в. проблемы религиозного и нравственного состоя-
ния российского общества усугубляются. Годы Первой мировой войны –
следующий рубеж. Вместо ожидаемого сплочения, трезвения, рассуди-
тельности и успокоения военное время, по мысли Г.В. Флоровского, про-
будило «ярость и буйство народной стихии». Предреволюционное время
стало временем «зловещей духовной смуты». А в ходе самой революции
«вся эта темная и ядовитая лава»49  вырвалась на поверхность и затопила
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Россию. По отношению к Русской церкви события февраля 1917 г. стали
своеобразным «детонатором антирелигиозных настроений»50. Падение
царской власти означало и снятие всяких ограничений (как официально,
так и психологически) касательно цензуры, критики и отношения к «гос-
подствующему» вероисповеданию. Барон Врангель писал: «С падением
царя пала сама идея власти, в понятии русского народа исчезли все свя-
зывающие его обязательства»51. В том числе перед Богом и по отноше-
нию к Церкви. Ввиду этого характерными чертами того времени станови-
лись потеря чувства законности и забвение понятий о собственности, что
создавало благоприятную почву «для разжигания в массах низменных
страстей»52.

Эти «страсти» выражались в том числе в погромах и беспорядках.
Факты поджогов помещичьих усадеб и убийств помещиков настолько из-
вестны53, что о них стоит лишь упомянуть. Но ненависть «православного»
крестьянства обращалась также в сторону православных монастырей. Уже
в апреле 1917 г. крестьяне Пятковской волости Тобольской губернии сво-
им «приговором» постановили отобрать у Сикменского монастыря весь
земельный участок в 300 десятин и снести с него немедленно все пост-
ройки54. В Кургане в это же время началось движение за то, чтобы ото-
брать причтовые земли55. «Думал ли кто-либо, что должную свободу ожи-
дают такие печальные результаты?»56  – вопрошает тобольский автор.
Причина видится им в пренебрежении народа к религиозно-нравственным
обязанностям и традициям. Неверно понятая свобода привела русский
народ к настоящей трагедии, трагедии «вольного греха», трагедии «ос-
лепшей свободы»57.

На фоне всеобщей духовной деградации развивались социальные бо-
лезни: нравственная опустошенность, разочарование и чувство безнадеж-
ности. Внутренняя боль человека того времени проявлялась «в трагедии
одинокой личности, которую утрата веры в Бога – величайшая утрата этой
эпохи – поставила перед лицом Абсурда»58. Нарастало число самоубийств
из-за несчастной любви, из-за бессмысленности жизни. «Нет никакого
интереса к жизни <…> Тоскливо, скучно, а главное – одиноко»59, – под
этими словами Дмитрия Богрова могло бы подписаться немалое количе-
ство современников. В конце 1916 г. французский посол в России Морис
Палеолог пишет: «Среди симптомов, позволявших мне сделать весьма
мрачное заключение о моральном состоянии русского народа… является
неуклонный рост в последние годы количества самоубийств»60. За после-
днее предреволюционное десятилетие число самоубийств в крупных го-
родах – Петрограде, Москве, Киеве, Харькове, Одессе – утроилось и даже
учетверилось. Две трети несчастных не достигли и 25 лет. Причинами
болезни указывались психические расстройства, «неврастения, меланхо-
лия, ипохондрия и полное отвращение к жизни». Сам факт повышения чис-
ла самоубийств говорит о том, что «в самых недрах русского общества
действуют скрытые силы дезинтеграции»61. Протоиерей Георгий Флоров-
ский назвал это время временем «массового гипнотического отравления»,
обусловившем беспокойство, тревогу, темные предчувствия62.

Конечно, говоря об отрицательных моментах религиозного и нравствен-
ного состояния русского общества начала XX в., нельзя не указать и на
положительные явления того времени. Вместе с падением авторитетов,
нивелированием прежних идеалов и разлетающимися в прах теориями про-
исходит и обратная реакция. Изредка, но встречается, что прежний анар-
хист защищает самостоятельность Отечества, а космополит становится
патриотом и националистом63. Яркий пример – профессор С.Н. Булгаков:
в 38 лет, разочаровавшись в марксизме, он возвращается в лоно право-
славной церкви и в 1918 г. принимает священство. Из рядов марксистов
вышли Н. Бердяев, С. Франк, П. Струве. Блестящие умы России, пройдя
путь «от марксизма к идеализму»64 , говорили о политической и духовной
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ответственности образованной части общества. Но религиозный и куль-
турный подъем начала XX в., к сожалению, не имел широкого резонанса и
не затронул народную массу. Суть проблемы была в том, что узкий рели-
гиозный и культурный ренессанс шел параллельно с обширным духовным
декадансом65. «Культурный ренессанс», «подъем поэзии и философии»,
«предчувствие катастроф» – в этих ключевых словах запечатлены харак-
терные черты духовной жизни России начала XX столетия66.

Перефразируя слова известного историка и философа Арнольда Тойн-
би67, можно сказать так: духовный регресс индивидуальных душ в этой
жизни фактически обеспечивает значительно больший общественный рег-
ресс, чем какой-либо иной процесс. К сожалению, религиозный и нрав-
ственный регресс общества стал данностью в начале XX в., по мере при-
ближения к революции 1917 г. лишь усугубляясь. Общество, стремитель-
но разлагаясь нравственно и духовно68, само не осознавая своей безот-
ветственности и своего падения, в растущей «мистической неверности» и
непостоянстве стремительно приближалось к трагедии, в конце концов
приведшей русский народ к «духовному рабству»69  коммунистической
идеологии.

И если христианство дало русскому народу рождение государства и
православной культуры70, то чем более он отходил от христианских нрав-
ственных (а зачастую и простых человеческих) принципов, тем более при-
ближался к катастрофе Октябрьского переворота 1917 г.
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Дмитриев Н.В.

ДУХОВНО-НРАВСТВЕННОЕ ВОЗДЕЙСТВИЕ НА ВОЕННОСЛУЖАЩИХ
НЕПРАВОСЛАВНОЙ ВЕРЫ В ВОЙСКАХ ДАЛЬНЕВОСТОЧНОГО РЕГИОНА

РОССИИ В ДОРЕВОЛЮЦИОННЫЙ ПЕРИОД

Аннотация. В статье рассмотрены вопросы организации духов-
но-нравственного воздействия на военнослужащих неправославной
веры в войсках Дальнего Востока России до 1917 г.

Ключевые слова: католик, лютеранин, магометанин, иудей, кос-
тел, кирха, пастор, кистер, мулла, раввин, курат, причетник, прозе-
литизм.

В армии новой, постсоветской России остро стоят вопросы духовного,
нравственного, да и просто общечеловеческого воспитания военнослужа-
щих, понуждения их к добросовестному и осознанному выполнению воин-
ского долга, привития чувства любви к своей Родине. Наличие этих про-
блем, поиск путей их решения требуют обратиться к прошлому, изучив
которое и проанализировав его, можно двигаться вперед, используя полу-
ченные знания применительно к реалиям современности.

В сложившихся на данном этапе развития страны обстоятельствах
руководство российской армии находится в поиске новых форм и методов
воздействия на личный состав Вооруженных сил. Так, в 2009 г. официаль-
но принято решение о привлечении представителей религиозных конфес-
сий к работе с верующими воинами, а в 2011 г. приказом министра оборо-
ны Российской Федерации в штат воинских частей был введен помощник
командира по работе с верующими военнослужащими. В этой связи воз-
ник вопрос изучения опыта участия Русской православной и иных церквей
в повседневной деятельности войск армии и экипажей боевых кораблей
флота Российской империи, определение степени значения религии в деле
воспитания широких солдатских масс и влияние ее на мировоззрение, нрав-
ственные устои и настроения военных.

Надо понимать, что в многонациональной и поликонфессиальной доре-
волюционной России воинские части и подразделения, дислоцированные
на территории Амурского, в дальнейшем – Приамурского края, в смысле
вероисповедания никогда не были однородной массой. Естественно, что в
большинстве они принадлежали к православию, однако часть военнослу-
жащих исповедовала лютеранство, другие же являлись римско-католика-
ми. Их, как представителей христианской веры, приказом по Приамурско-
му военному округу именовали инославными. К иноверцам тем же прика-
зом отнесли магометан и иудеев1. Отношение к представителям этих ре-
лигий как со стороны командования, так и со стороны Русской православ-
ной церкви было терпимым. Воинский устав в ст. 92 прямо требовал: «Хотя
Православная вера господствующая, но иноверцы, инославцы пользуются
повсеместно свободным отправлением их веры и богослужения по обря-
дам оной». Пасомым внушали: «…Все мы, христиане, магометане, евреи,
вместе молимся одновременно Богу нашему, потому Господь Вседержи-
тель, сотворивший небо и все, что есть на Земле, есть для нас единый,
истинный Бог»2.

Организация духовно-нравственного воздействия на личный состав
войск Дальнего Востока России неправославного вероисповедания в ис-
следуемый период преследовала ряд целей, основными из которых явля-
лись: предоставление возможности этим военнослужащим исполнять цер-
ковные обряды согласно требованиям своей веры; интегрирование дан-
ных воинов в общую духовную среду защитников царя и Отечества, пе-



20

рестройка сознания и психики на армейский лад, а также мобилизация их
на качественное выполнение служебно-боевых задач.

В составе Сибирских, впоследствии Восточно-Сибирских линейных
батальонов, пребывавших в Амурском крае с начала его освоения, нахо-
дились и военные чины римско-католической веры. Преимущественно это
были выходцы из Польши, осужденные за участие в народно-освободи-
тельном движении своего государства и сосланные в солдаты. Как уже
указывалось, в войска, дислоцированные на окраинах Российской импе-
рии, направлялось немалое количество «порочных», «штрафованных» ниж-
них чинов. К исходу 1859 г. в Дальневосточном регионе, по подсчетам
католического священника о. Кшиштофа Швермицкого, было 323 католи-
ка и 26 католичек. В большинстве своем это были солдаты и офицеры. В
частности, в Благовещенске, в 1860 г. служили 3 офицера и 45 нижних
чинов католической веры. Во Владивостоке в 1904 г. насчитывалось две
тысячи военнослужащих-католиков3.

С духовным окормлением католиков, как, впрочем, и иных инославных,
возникли определенные трудности. Ведомство протопресвитера военного
и морского духовенства вместе с Камчатской епархией занимались в ос-
новном распространением православия в Приамурье, а инославные оста-
вались без должного присмотра. В это время в Маньчжурии и на Амуре
действовала французская католическая миссия, и, чтобы не допустить
влияния европейских католиков на российских военнослужащих, по насто-
янию генерал-губернатора Восточной Сибири М.С. Корсакова на Дальний
Восток был назначен католический священник. Им оказался викарный
священник римско-католического прихода г. Улла Витебской губернии
Могилевской римско-католической архиепархии о. Казимир Радзишевский.
Указ о его назначении император Александр II подписал 18 февраля 1866 г.
В Николаевск-на-Амуре, к месту пребывания кафедры, о. Казимир при-
был осенью 1867 г. В доме бывшего казначейства он открыл первую даль-
невосточную римско-католическую часовню Святых Кирилла и Ме-
фодия. Священник состоял в штате управления Амурским краем, «имел
содержание в 600 рублей в год» и окормлял как военнослужащих-католи-
ков, так и иных жителей Амурской и Приморской областей католического
вероисповедания в течение двадцати с небольшим лет. Должность его
именовалась «штатный курат римско-католической церкви Амурского
края».

Скончался о. К.И. Радзишевский скоропостижно 6 июля 1893 г. в Бла-
говещенске в ходе пастырского визита, на 55-м году жизни. Там же и
погребен по православному обряду4.

Вместо умершего о. Казимира на должность курата римско-католи-
ческих церквей Приамурского края и нештатного военного капеллана При-
амурского военного округа в начале 1894 г. из Риги прибыл на место пре-
бывания во Владивосток священник о. Адам Шпиганович. 6 августа 1896 г.
он освятил католический храм в Благовещенске. В конце 1902 г. его на-
значили настоятелем римско-католического прихода в Омске5.

Следующим куратом римско-католических церквей Приамурского края
и Квантунской области стал о. Петр Павел Бульвич, прибывший во Вла-
дивосток в начале 1903 г. с должности викарного священника из Благове-
щенска. В 1909 г. переведен в приход г. Иркутска.

7 июня 1904 г. «Высочайше утверждено положение Военного совета об
учреждении должности Римско-католического священника для войск При-
амурского военного округа и Квантунской области и причетника при нем
из нижних чинов… Штаб-квартиру означенному священнику определить
в г. Хабаровске, при штабе округа»6. Первым штатным римско-католи-
ческим священником для дальневосточных войск России стал ксендз Петр
Янукович. Но в силу ряда причин он не прибыл к месту назначения, и
фактически первым оказался ксендз Станислав Каетан Домбровский,
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назначенный 9 ноября 1905 г. из Иркутска. В ноябре 1907 г. он переведен
настоятелем прихода в г. Мариинск Томской губернии, в 1913 г. «лишен
навсегда духовного сана… с исключением из списков духовенства»7.

После о. Домбровского военным капелланом Приамурского военного
округа служил ксендз Болеслав Янович, который в июне 1909 г. встречал
и сопровождал титулярного епископа Могилевской архиепархии о. Яна
Цепляка в его инспекторской поездке по Приамурскому краю, соучаство-
вал в богослужениях8.

Вместо о. Болеслава в июне 1912 г. с должности викарного священни-
ка войск Варшавского военного округа на Дальний Восток прибыл о. Иоанн
Дыргялло (в других источниках – Дыриялло9). Летом 1914 г. он был пере-
веден в г. Харбин.

Последним штатным военным капелланом Приамурского военного ок-
руга стал о. Доминик Микшис, назначенный на эту должность в августе
1914 г. Он самовольно оставил должность и в 1916 году убыл в г. Хар-
бин10.

При каждом штатном капеллане (курате) войск Приамурского военно-
го округа состоял штатный причетник из числа солдат католического ве-
роисповедания, которого из его подразделения переводили в команду ниж-
них чинов окружного штаба11. Ими были: Карл Буржинский, нижний чин
5-го Восточно-Сибирского стрелкового батальона, с июня 1886 г. – по-
мощник о. К.И. Радзишевского12; Адольф Вишневский, рядовой Никола-
евского крепостного пехотного полка, в сентябре 1908 г. зачисленный штат-
ным  причетником при капеллане войск Приамурского военного округа о.
Б. Яновиче с переводом в команду нижних чинов окружного штаба13; Ян
Политовский, стрелок 5-го Восточно-Сибирского стрелкового полка, в мае
1910 г. зачисленный в штат штаба округа причетником к капеллану войск
Приамурского военного округа о. Б. Яновичу с переводом в команду ниж-
них чинов окружного штаба14 и Флориан Сапешко, стрелок 1-го Сибирско-
го Его Величества стрелкового полка, который в декабре 1913 г. был за-
числен в штат штаба округа причетником к капеллану войск Приамурско-
го военного округа о. И. Дыргялло с переводом в команду нижних чинов
окружного штаба15.

С разрешения министра внутренних дел России в Благовещенске 6 ав-
густа 1896 г. был открыт католический приход в честь Преображения Гос-
подня. По законам того времени план строительства этого иноверческого
храма утверждал православный епископ Камчатский Гурий (С.В. Бурта-
совский)16. Викарный священник данного прихода по совместительству
являлся и нештатным гарнизонным католическим священником. Подоб-
ная ситуация сложилась и во Владивостоке с открытием там католичес-
кого прихода.

По определенному графику для духовного окормления своей паствы
римско-католические священники совершали пасторские визиты, в ходе
которых посещали и военные гарнизоны округа. Накануне прибытия их
командование гарнизонов издавало приказы, – например: «…25 апреля
1897 г. в Хабаровск прибыл курат римско-католических церквей Приамур-
ского края и военный капеллан Шпиганович, которым ежедневно будут
совершаться богослужения в казарме 3-го Восточно-Сибирского линей-
ного батальона, на Военной горе, утром в 9.30 и вечером в пять часов»17

или «…куратом римско-католическим, начиная с четырех часов пополуд-
ни 17 сего марта, будут совершаться богослужения для исполнения обря-
да говения воинских чинов частей войск гарнизона крепости в следую-
щем порядке: первая партия – воинские чины 9-го и 10-го В-С стр. полков
с четырех часов по полудни 17 сего марта до шести часов по полудни
21 сего марта; вторая, третья, четвертая и пятая – с пяти часов по полу-
дни 1 апреля до двух часов дня 3 апреля. Богослужения для говения воин-
ских чинов 1–3 партий будут совершаться в местном приходском костеле,
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для 4 и 5 партий – на Русском острове, в помещениях, отведенных распо-
ряжениями командиров полков. Приказано в назначенное время выслать
воинских чинов римско-католического вероисповедания для исполнения
обряда говения командами при старших. Для совершения обряда курат
выделяет двух священников. Исповедные списки в двух экземплярах со-
ставить по полкам и препроводить заблаговременно этому курату»18.

Командирам воинских частей Приамурского военного округа в июне
1901 г. было доведено предписание Главного штаба от 18 мая текущего г.
за № 27930, что «нижние чины из иноверцев должны быть посылаемы в
инославные храмы, а за неимением таковых в войсках должны быть ко-
мандируемы иноверческие священнослужители»19.

Во время объездов римско-католическому священнику «для исполне-
ния духовных треб в войсках производится порционное довольствие по 60
коп. в сутки за все время, проведенное им в разъездах и, кроме того, от-
пускаются прогонные деньги на 3 или 4 лошади, смотря по времени года,
с помещением причетника при служителе так, чтобы сим последним про-
гоны не были отпускаемы особо»20.

Циркуляром Главного штаба № 11945 от 17 февраля 1909 г. напоминал-
ся приказ по военному ведомству № 178 от 1896 г. о том, что «при объез-
дах для исполнения духовных треб иноверческим священнослужителям
разрешено перевозить бесплатно 4 пуда груза из церковных предметов»21.

В 1913 г. до войск округа доведено «Разъяснение Главного Интендант-
ского Управления», в котором указывалось, что «…2) состоящие в Амур-
ской и Приморской областях священнослужители римско-католического и
лютеранского исповеданий и магометанские муллы имеют право на про-
виантское довольствие наравне с духовенством православного исповеда-
ния…»22.

Католические службы (мессы) на российском Дальнем Востоке свет-
ская власть в ненавязчивой, но твердой форме предлагала проводить на
русском языке, не допуская употребления польского. Сохранилась сопро-
водительная записка к римско-католическому требнику на русском язы-
ке, адресованная во Владивосток генерал-лейтенанту Фуругельму в кон-
це 1876 г.: «…означенный требник лично вручить священнику (о. К. Рад-
зишевскому – Н.Д.) и дать ему словесное наставление с возможной осто-
рожностью, чтобы предупредить и отстранить всякое со стороны сего
духовного лица покушение на противодействие предписанной правитель-
ством меры, касающейся отправления треб на русском языке, и не допу-
стить ни в коем случае оставление этого распоряжения без исполнения»23.
Кроме того, католикам специально предписывалось не заниматься мис-
сионерской деятельностью (прозелитизмом), так как именно римо-като-
лики отличались в этом аспекте особой активностью.

Воинские чины Приамурского военного округа римско-католического
вероисповедания принимали участие в жизни католической общины Даль-
него Востока. Например, командир 3-го Восточно-Сибирского линейного
батальона полковник Шилейко возглавлял строительную комиссию по по-
стройке римско-католического молитвенного дома в Хабаровске, нижние
чины-католики вносили на это богоугодное дело посильные суммы. Пола-
гаем, что прекращение постройки молитвенного дома связано и с тем,
что А.Д. Шилейко в 1903 г. был переведен к новому месту службы.

Энергией католиков – нижних чинов и офицеров Никольск-Уссурийско-
го гарнизона (их, по данным окружного капеллана) насчитывалось почти
три тысячи человек, было собрано четыре тысячи рублей, и в 1906 г. на
земле военного ведомства возведена часовня из бревен размером 4х6 са-
женей. Мессы в ней вел капеллан местной римско-католической каплицы
о. С. Лавринович24.

Должность евангелическо-лютеранского дивизионного проповедника
Амурской и Приморской областей с пребыванием в г. Николаевске-на-
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Амуре была учреждена 5 ноября 1865 г., первым дальневосточным про-
поведником с 1866 г. по 1873 г. был пастор Мартин Курц, объезжавший
своих единоверцев, включая и военных чинов в гарнизонах, по графику,
согласованному с Управлением генерал-губернаторства. После него в
Амурской и Приморской областях в летние месяцы с 1873 г. по 1877 г.
служил пастор Герман Рошиер, проповедник колонии Верхний Суетук
Минусинского уезда.

Следующего проповедника на Дальний Восток с пребыванием его во
Владивостоке Генеральная Консистория назначила только в феврале 1880 г.
Им оказался кандидат богословия пастор Карл Август (Петрович) Рум-
петер25.

В 1899 г. штатом для войск Приамурского военного округа евангели-
ческо-лютеранского священника предусмотрено не было, однако в сноске
помечено:

«б) для войск, расположенных в Амурской и Приморской областях, про-
поведник – 1, в Николаевске, с содержанием в год жалования 700 руб. и
столовых 300 руб. и при нем кистер, не из нижних чинов, с жалованием
ему в 100 руб. в год. Проповеднику этому отпускается в год на отопление
и освящение помещения 135 руб. и казенная прислуга, причем во внима-
ние к дороговизне в Приморской области отпускаются ему и его кистеру
провиант по Сибирскому положению в размере одного солдатского пайка.

На разъезды для исполнения духовных треб этим проповедником вы-
даются прогонные деньги по примеру штатных проповедников на 3 лоша-
ди, а при вьючных трактах – на 4 лошади». Кистер из числа нижних чинов
получал прогонные на две лошади. В подводе кистера перевозилась цер-
ковная утварь26.

Пастор Румпетер служил в Приамурском крае более тридцати лет и
умер в Благовещенске, в ходе пастырского визита в июне 1912 г. Тело его
было перевезено во Владивосток и предано земле в ограде каменной кир-
хи. По завещанию всё его имущество и капитал в сумме 3464 руб. 51 коп.
оставлены в пользу церкви27.

Сохранились приказы воинских начальников, изданные по случаю прибы-
тия евангелическо-лютеранского священника в гарнизоны: «Лютеранским
дивизионным пастором в местной (Владивостокской) лютеранской церк-
ви с 15 по 18 мая включительно будут совершаться богослужения для
совершения исповеди и Святаго Причастия над военными чинами частей
войск гарнизона крепости. Приказано освободить в эти дни всех нижних
чинов лютеранского вероисповедания и отправить командами в лютеран-
скую церковь к девяти-тридцати часам утра»28.

В местных газетах сообщалось о визитах проповедника, например: «В
Хабаровск прибыл евангелическо-лютеранский дивизионный пастор А.П.
Румпетер, который в воскресенье, 28 июня и 29 июня 1898 г. совершит
богослужение в доме действительного статского советника Кентмана
около женской гимназии»29, или: «Прибывший в Благовещенск лютеранс-
кий дивизионный пастор Август Петрович Румпетер с августа 1904 г. бу-
дет совершать богослужение в доме Паульсена на углу Зейской – Офи-
церской»30. Командиры воинских частей требовали «освободить в указан-
ные дни всех нижних чинов лютеранского вероисповедания и отправить
командами к месту богослужения».

В декабре 1913 г. во Владивосток прибыл пастор Адальберт Леста из
Томска, который также по определенному графику объезжал в том числе
и военные гарнизоны Приамурского военного округа для проведения бо-
гослужений. Его содержание обходилось округу в 2400 руб. в год. В годы
Первой мировой войны о. Адальберт снабжал «церковной утварью воен-
нопленных лютеранской веры», содержавшихся на территории округа, но
посещение их ему не разрешалось. Также ему было запрещено проводить



24

проповеди на немецком языке. Дальний Восток пастор Леста покинул 18
января 1923 г., убыв из Владивостока пароходом на родину, в Эстонию31.

Одним из основных требований к кандидатам на должность евангели-
ческо-лютеранского дивизионного проповедника Амурской и Приморской
областей было умение вести проповеди на нескольких языках. Так как
вера эта в то время была распространена в большей мере в северной
Европе, то чаще всего требовались немецкий, финский, эстонский и ла-
тышский языки.

Так получалось, что руководство военного порта Владивосток комп-
лектовалось в основном выходцами из Лифляндии (адмирал фон Эрдман,
например), и поэтому тоже именно во Владивостоке лютеранская кирха
появилась раньше православного собора и католического костела. Извес-
тный писатель В.В. Крестовский, пребывая на Дальнем Востоке в долж-
ности секретаря военно-сухопутных отношений при начальнике русской
эскадры на Тихом океане, оставил свое впечатление о Владивостоке
1881 г.: «…Что особенно кажется странным, и именно для русского глаза,
это отсутствие заметных церковных глав и колокольни, на которых наши
взоры привыкли останавливаться еще издали в каждом русском городиш-
ке, в каждом селении. Здесь этого нет. Здесь вы гораздо прежде замети-
те совершенно приличную лютеранскую кирху, сооруженную на видном
месте, чем бедную православную церковь»32. Не случайно разрешение на
строительство католического костела на берегу бухты Золотой Рог Ми-
нистерство внутренних дел России не давало до тех пор, пока в городе не
возвели православный собор.

Во время русско-японской войны при армейских корпусах маньчжур-
ских армий состояли римско-католические кураты и евангелическо-лю-
теранские дивизионные проповедники, призванные по мобилизации – на-
пример, пастор Фридрих Шмитхен, старший полевой евангелическо-лю-
теранский дивизионный проповедник Маньчжурской армии в войне с Япо-
нией или пастор Карл Авот, полевой евангелическо-лютеранский дивизи-
онный проповедник, проводивший проповеди на немецком языке. На ла-
тышском и эстонском языках проводили проповеди пастор Карл Фельд-
ман и пастор Эрнст Йеше. Пастор Юккум был призван в Маньчжурскую
армию из г. Балтийск-Порт. В июле 1905 г. он совершил проповеди в Ха-
баровске, Владивостоке и населенных пунктах Южно-Уссурийского края
на немецком и эстонском языках. Некоторые кураты и проповедники за
свои богоугодные труды были награждены33.

Ислам считает воинскую службу мусульман одной из необходимых для
них обязанностей мусульман. Духовное окормление магометан Приамур-
ского военного округа осуществлялось штатными и нештатными мулла-
ми. Первым муллой, допущенным к работе в войсках округа, стал кресть-
янин из ссыльных Александровского округа острова Сахалин оглы Габ-
дул-Гафар-Абдул-Джебар, который 5 августа 1890 г. обратился с просьбой
к властям позволить отправлять в Хабаровке обязанности муллы. Он обя-
зался «в возносимых молитвах к Богу молиться за здравие и благоден-
ствие Российского Царствующего дома. Ничего противного христианс-
кой церкви, а также Правительству им совершено не будет». Получив раз-
решение, он довел до сведения единоверцев: «Я, нижеподписавшийся Хад-
жи, Имам и Мугаллем, Габдул-Гафар-Абдул-Джебар, имею честь разъяс-
нить, что на основании свода законов Российской империи… был выбран
муллою для магометанских треб с 1891 г. нижними чинами Хабаровского
и Владивостокского гарнизонов магометанского исповедания…».

Генерал-губернатором Приамурского края мулле было определено жа-
лование от казны34.

Однако штатная должность муллы в Приамурском военном округе про-
существовала всего пять лет – до 24 июня 1896 г., когда все штатные
должности военных мулл в русской армии были упразднены. Но военные
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мусульмане Дальнего Востока не остались без религиозного призрения:
«По случаю праздников: 18 апреля – «Гарафа», 19, 20 и 21 апреля 1898 г. –
«Гайды-Курбан», командующий войсками округа приказал освободить от
занятий всех нижних чинов магометанского вероисповедания и выслать
таковых в вышеозначенные праздничные дни в дом муллы Габдуль-Гафа-
ра Абдул-Джебарова, где для них будут совершаться богослужения»35.

С началом русско-японской войны в военных госпиталях было разре-
шено иметь магометанских мулл, в связи с чем был издан соответствую-
щий приказ: «прикомандированным Главным Штабом в Приамурский во-
енный округ и назначенным состоять при военно-врачебных заведениях
округа для удовлетворения духовных потребностей воинских чинов маго-
метанского исповедания муллам производить со дня прибытия в Хаба-
ровск: жалование из оклада 216 руб. в год каждому с отпуском им кварти-
ры натурой и всего прочего довольствия, установленного для больных
нижних чинов в военно-врачебных заведениях округа»36. Так, на долж-
ность муллы при Хабаровском сводном № 1 госпитале в декабре 1904 г.
был назначен младший унтер-офицер 11 роты 32-го Восточно-Сибирского
стрелкового полка крепости Владивосток Шайхулла Габдулхаков 37.

В 1908 г. высшее руководство страны вернуло штатных мулл в войска.
Приказом по военному ведомству № 319 в штат Приамурского военного
округа были введены две единицы магометанских мулл: «…мулла – 2, за
узаконенными вычетами жалование в год 264 рубля, столовые – 264 руб-
ля, квартирные – 132 рубля.

Должности магометанских мулл причисляются к окружным штабам
или к тем частям войск и управлениям, к коим командующий войсками
признает необходимым.

Магометанским муллам во время объездов для исполнения духовных
треб в войсках выплачиваются прогонные на тех же основаниях, как и
священнослужителям иноверческого (католики и лютеране) духовенства.

Показанные в сем штате муллы пользуются правом на пенсию из госу-
дарственного казначейства и эмиритуру на основаниях, установленных для
военнослужащих иноверческого духовенства.

За исполнение духовных треб и обрядов для военнослужащих особого
вознаграждения штатным магометанским муллам не полагается»38.

В развитие этого приказа командующий Приамурским военным окру-
гом предписал: «…Одну из этих должностей причислить: 1) к Штабу ок-
руга: Хабаровский, Благовещенский и Николаевский гарнизоны, о. Саха-
лин, Приамурский саперный батальон и Приамурская полевая железнодо-
рожная рота; 2) к Штабу Владивостокской крепости – все остальные и
Иманский гарнизон.

Все положенное от казны довольствие муллы получают при штабах,
где состоят.

Право определения на должности мулл дано начальнику штаба округа
и коменданту Владивостокской крепости»39.

Муллой штаба Приамурского военного округа служил «Габдулганий
Мурзенков (он же Рамазанов)», который 1 января 1912 г. «ВЫСОЧАЙ-
ШИМ ГОСУДАРЯ ИМПЕРАТОРА соизволением пожалован серебряной
нагрудной медалью на Станиславской ленте»40.

Командование  приамурских воинских частей продолжало заботиться
о религиозных чувствах солдат-мусульман: «За погребение магометан
всем лазаретам установить плату в 4.80 и сверх того по два рубля, если
по заявлению муллы потребуется выкладка могилы досками»41. «Всех
нижних чинов магометанского вероисповедания освободить от служеб-
ных занятий 20, 21 и 22 сего декабря в день праздника Гайды-Курбан для
слушания богослужения»42.  «По случаю магометанского праздника
«БАЙРАМА» приказано освободить нижних чинов магометанского веро-
исповедания от занятий 25 сего июня и выслать на богослужение к 10 часам
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утра в отведенное для сего распоряжением штаба 3-й В-С стр. дивизии
помещение в одной из свободных казарм командами при старших. Справ-
ка: рапорт военного муллы от 16 июня сего года»43.

В начале 1916 г., когда округ практически полностью укомплектовали
ополченскими дружинами из мусульманских народов Поволжья, последо-
вало уточнение границ территорий, на которых работают штатные муллы:

« – Мулла штаба округа отправляет требы военнослужащих Хабаровс-
кого, Благовещенского и Николаевского гарнизонов, а также казаков ста-
ничных округов, расположенных по р. Амур;

– Мулла штаба крепости – гарнизоны Южно-Уссурийского отдела войск
и казачьи станицы Гродековская и Полтавская»44.

В войсках Приамурского военного округа имелось немалое количество
военнослужащих, причислявших себя к иудейской вере. Во всяком слу-
чае, в составе частей и подразделений, участвовавших в боевых действи-
ях в ходе русско-китайского конфликта летом 1900 г. и русско-японской
войны 1904–1905 гг., по некоторым данным, находилось от двадцати и до
тридцати тысяч евреев45.

К евреям наблюдалось двоякое отношение; их, с одной стороны, счи-
тали смутьянами-революционерами, особенно после серий покушений на
высших государственных лиц России в 1880–1890 гг., с другой стороны,
это были «люди трезвые и исполнительные», и некоторые роты в военное
время имели в своем составе до 10% нижних чинов иудейской веры.

Для удовлетворения их религиозных потребностей в войсках также из-
давались приказы, например, такой: «По случаю еврейского праздника
Пятидесятницы, Комендант Владивостокской крепости приказал нижних
чинов частей войск крепостного гарнизона иудейского вероисповедания
освободить от занятий 31 мая и 1 июня и уволить в синагогу на богослу-
жения. Подписал начальник штаба крепости полковник барон (фон) Буд-
берг»46.

В иудейских молитвенных домах, находившихся в Благовещенске и
Владивостоке, службу вели раввины, которые избирались еврейским со-
обществом и именовались общественными раввинами и содержались за
счет единоверцев. В 1912 г. в Приамурском крае был назначен казенный
раввин, имевший содержание от казны.

Вот имена некоторых дальневосточных раввинов: Абрам Циммерман
– первый, с 1875 г., общественный раввин Благовещенска; первый обще-
ственный раввин Владивостока С.Л. Скидельский в 1913 г. назначен ка-
зенным раввином, А.Л. Рабинович был общественным раввином Влади-
востока в 1908 г., Л.Г. Беньяш стал им после А.Л. Рабиновича. Сын
А. Циммермана Давид Абрамович в 1912 г. назначен первым казенным
раввином  Приамурского края и нештатным раввином военного округа.
Последним общественным раввином во Владивостоке в 1914–1918 гг. был
М. Ашкенази 47.

По субботам раввины осуществляли религиозную деятельность среди
военных чинов-иудеев.

Клятва раввина Владивостока (август 1907 г.) содержала следующее:
«…Ничего противного существующим на сие узаконениям и правилам,
или противного высокой Власти Императора, Августейшему Его дому,
государству, постановленным от него начальникам и всем его верным под-
данным, производимо не будет»48.

Российская власть приветствовала отказ от иудейской веры и переход
в веру христианскую. И такие переходы среди военнослужащих округа
имели место. Чаще всего евреи предпочитали лютеранство. Таких евре-
ев называли «выкресты».

Таким образом, военнослужащие неправославной веры, проходившие
службу в войсках Приамурского военного округа, также получали религи-
озное обеспечение, однако очевидно, что они испытывали при этом неко-
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торые душевные неудобства. Им чаще и больше приходилось нести слу-
жебных обязанностей за своих православных сослуживцев, которые при-
надлежали к доминирующей в государстве религии. Возможно, они внут-
ренне не всегда были согласны с теми дополнительными обязанностями
по службе, которые вынужденно выполняли. Считаем, что, например, от-
каз солдат-строителей Владивостокского поста возводить там бесплатно
православную церковь связан именно с наличием в воинской команде боль-
шого количества неправославных нижних чинов.

Руководство армии сразу ставило неправославных священников, до-
пускаемых к духовному окормлению личного состава, в определенные
рамки посредством присягания на отказ от противодействия православ-
ным интересам России.

Среди воинов-дальневосточников работали священники основных кон-
фессий, которые были в России, но в своей деятельности они практически
не соприкасались. Каждое духовное лицо подчинялось своему непосред-
ственному религиозному начальству. В силу того, что в мирное время в
штатах стрелковых полков и им равных частей Приамурского военного
округа находились только православные причты, полковым батюшкам
приходилось в случае необходимости и наставлять инославных и иновер-
ных воинов, и отпевать их. Священники римско-католической, евангели-
ческо-лютеранской, иудейской и магометанской веры свою военную па-
ству в большинстве случаев окормляли «наездами», в ходе пастырских
визитов, только православный воин-дальневосточник всегда был под по-
стоянным духовным покровительством.

В целом же военное и административное руководство российского При-
амурья адекватно реагировало на изменяющуюся религиозную обстанов-
ку в войсках, регулируя вопросы веры посредством приказов, приказаний
и циркуляров, а также вводом в штат необходимого числа священников,
оно принимало все посильные в тех обстоятельствах меры, обеспечиваю-
щие почти равные возможности для отправления религиозных нужд воин-
ских чинов.
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Островская О.П.

ФЕНОМЕН МАССОВОЙ МИГРАЦИИ ПЯТИДЕСЯТНИКОВ
В г. НАХОДКУ. ПРИЧИНЫ И СЛЕДСТВИЯ

Аннотация. В статье рассматриваются основные факторы мас-
совой миграции пятидесятников в г. Находку в конце 1950-х гг. ХХ в.
и анализируются ее причины. К ним относится комплекс объектив-
ных изменений политической и религиозной ситуации в стране и кон-
фессиональных особенностей пятидесятничества. Появление данного
феномена создало практическую модель взаимодействия советского
государства и верующих в условиях отдельного города.

Ключевые слова: пятидесятники, Дальний Восток России, мигра-
ция, государственно-конфессиональные отношения.

Пятидесятничество, одно из поздних направлений протестантизма, вхо-
дит в число динамично развивающихся конфессий, отличаясь не только
высокими темпами роста количества общин и верующих, но и все бóль-
шим стремлением заявить о себе в социокультурной действительности.
Стремительно распространяясь в мировом масштабе, это движение «не
могло пройти мимо России» и уже около столетия присутствует в россий-
ском религиозном пространстве1 . Среди многочисленных протестантских
направлений пятидесятников (христиан веры евангельской) выделяют как
особенности вероучения, так и религиозные практики, которые в настоя-
щее время вызывают все больший интерес исследователей.

На российском Дальнем Востоке из всех протестантских конфессий
христиане веры евангельской составляют абсолютное большинство – бо-
лее 150 религиозных общин (без учета религиозных групп), уступая в ко-
личественном отношении только религиозным общинам Русской право-
славной церкви2 .

В истории российского классического пятидесятничества есть эпизод,
когда в условиях советского времени массовая добровольная миграция
верующих привела к значительной концентрации пятидесятников (ХВЕ) в
провинциальном населенном пункте на востоке страны. Исход пятидесят-
нических общин в середине 50-х гг. – одна из самых интересных страниц
в региональной конфессиональной истории. Начиная с 1957 г., на протяже-
нии нескольких лет, вектор миграций прибывающих из западных районов
семей пятидесятников был направлен в город Находку, расположенный на
морском побережье Приморского края. Среди социальных движений рос-
сийских верующих не так много примеров, когда феномен целенаправлен-
ной миграции приобретает столь внушительный размах. Необходимо по-
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нять причины возникновения этого движения и определить его место в
истории формирования региональной религиозной ситуации.

Толчком к началу феноменальной миграции послужило конкретное про-
рочество, имевшее место в барнаульской общине пятидесятников (епис-
коп Н.П. Горетой). Перед переездом в Находку среди членов общины стала
распространяться «весть о пророческом видении: высоком утесе в Аме-
рике, на котором покоится громадный белый ковчег»3 . Буквальный текст
и описание пророчества можно встретить в конфессиональной литерату-
ре. Суть его выражалась в том, что ковчег «придет к берегам молодого
города, заберет все покаявшиеся души»4 . С этого момента распростра-
нение пророчества среди верующих, в том числе в других городах и об-
щинах, а также истолкование его в пользу выезда в г. Находку, дало нача-
ло стойкому миграционному движению пятидесятников.

В историографии данному феномену уделялось немного внимания. Про-
блемами, затруднявшими его изучение, были существовавшая ранее та-
буированность самой темы и труднодоступность документальной базы.
В работах, затрагивающих общие вопросы деятельности российского пя-
тидесятничества, находкинская миграционная волна упоминается, в ос-
новном, в контексте движения за эмиграцию. Краткий анализ находкинс-
кого феномена содержится в диссертационном исследовании Р.Н. Лунки-
на5 . Специальное исследование С.М. Дударенок рассматривает движе-
ние находкинских пятидесятников как способ сохранения религиозной иден-
тичности и как следствие реализации их религиозных практик6 . В регио-
нальном срезе исследований подчеркивается, что в целом пятидесятни-
чество в послевоенный период «было новым для региона, в значительной
степени общины складывались за счет мигрантов, а не постоянного насе-
ления»7 .

Имеющиеся исследования оценивают находкинское движение как миг-
рационный феномен и способствуют определению основных причин его
возникновения. Среди таких причин в первую очередь следует выделить
объективные изменения общей политической и религиозной ситуации в
стране и внутриконфессиональные особенности пятидесятничества.

В качестве характерной особенности религиозных отношений в Даль-
невосточном регионе, по общему мнению, отмечается высокая степень
толерантности при сложившемся многообразии вероисповеданий8 . Миг-
рационный фактор является одним из наиболее значимых в формировании
исключительной поликонфессиональности религиозного пространства Даль-
него Востока9 . С начала освоения Дальний Восток являлся регионом-ре-
ципиентом как спецконтингентов принудительных миграций, так и волн
добровольного переселения. Вместе с тем время проявления феномена
пятидесятнической миграции не случайно. Именно в 1950-е гг. регион
переживает максимальный подъем миграций как массового явления. В
этот период миграция достигала своего пика. Следуя приоритетам госу-
дарственной политики по обеспечению производства рабочими руками,
на дальневосточном рынке труда появляются новые категории мигрантов
из западных и центральных регионов страны10 .

 Таким образом, одной из первых причин, вызвавших движение верую-
щих, можно назвать устойчивую миграционную политику в условиях
толерантности и поликонфессиональности Дальневосточного реги-
она, привлекавшую мигрантов возможностью трудового и социального
устройства.

Ответом на вопрос, почему местом миграции пятидесятников была
определена Находка, может служить геополитическая характеристика
города. В значительной степени направление миграции объяснялось пос-
левоенной активизацией политики обеспечения городских предприятий
трудовыми ресурсами. На основании правительственного решения о рас-
положении базовых дальневосточных портов в бухте Находка (Поста-
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новление ЦК ВКП (б) и Совнаркома СССР № 1646 –399 от 07.10.39 г.),
после окончания войны здесь разворачивается бурное строительство. «С
1946 года на строительство Находки начинают прибывать со всех концов
страны рабочие»11 . Кроме того, к концу 1950-х годов, с завершением реп-
рессивной политики, в стране прекращается масштабное применение под-
невольного труда заключенных12 . Находкинским предприятиям также при-
ходится переходить к вольному типу рабочей силы, вместо использовав-
шихся ранее трудовых ресурсов «Дальстроя» НКВД. Рост населения На-
ходки в это время происходит наиболее быстрыми темпами: 1939 г. – 2
тыс. чел.; 1949 г. – 28,3 тыс. чел.; 1959 г. – 63,7 тыс. чел.; 1970 г. – 127,1
тыс. чел.13 . Молодой дальневосточный город-порт был одним из цент-
ров, в котором сходилось мощное движение миграционных потоков. При-
брежное расположение города, наиболее удобное с точки зрения пятиде-
сятников для возможностей эмиграции, явилось немаловажным фактором
при выборе Находки в качестве места проживания. Свою роль здесь сыг-
рало и закрытие Владивостока, который, будучи базой Тихоокеанского
флота, по решению правительства в 1952 г. был объявлен закрытым для
иностранцев и ряда категорий советских граждан14 .

Во-вторых, отдаленной, но непосредственной причиной находкинской
миграции явилась сложная ситуация, существовавшая в тот период в от-
ношении конфессии пятидесятников в целом по стране. Нерешенные про-
блемы объединения пятидесятников с баптистами и евангельскими
христианами по Августовскому соглашению 1945 г. сформировали стой-
кую тенденцию ухода пятидесятнических общин от легализации. Стрем-
ление пятидесятников сохранить существующий уклад религиозной жизни
приводило к уклонению от взаимодействия с официальными церковными
структурами и властью. Общины уходили в подполье, используя в этих
целях переселение на окраины страны15 . Региональные исследования ука-
зывают на прямую связь активного процесса миграции пятидесятников на
территорию советского Дальнего Востока с тем, что «значительная часть
пятидесятников Советского Союза либо не желала входить в состав Все-
союзного союза евангельских христиан и баптистов (далее ВСЕХиБ), либо
не была удовлетворена своим положением в данном Союзе»16 . На прак-
тике стремление сохранить самостоятельность «от продавшихся влас-
тям пресвитеров ВСХЕиБ» позволило руководству общины убедить веру-
ющих в необходимости переезда в г. Находку17 . Община, инициировавшая
выезд в Находку, была именно из числа не признавших Августовского
соглашения, ее руководители отказались от предложений пресвитеров за-
регистрированных баптистских общин о слиянии, подозревая тех в слиш-
ком тесном сотрудничестве с властями18 .

В-третьих, самой очевидной причиной продвижения пятидесятников к
дальневосточным окраинам является усиление преследований в отно-
шении верующих, непосредственно предшествующее миграции. В 1948 г.
приостанавливается поступательный характер развития государственно-
церковных отношений, начавшийся во время войны19 . Общины пятиде-
сятников, не принявшие объединения с другими протестантами, в конце
40 – начале 50-х гг. пережили новый всплеск преследований, обвинений в
сектантстве и фанатизме, аресты, ужесточение репрессий. «Спасаясь от
преследования, верующие-пятидесятники стремились найти на террито-
рии Дальнего Востока относительную религиозную свободу», используя
достаточно лояльное отношение местных властей»20 . «Спасение от ши-
рокомасштабных преследований» в качестве первоочередной цели миг-
рации называют сами пятидесятники21 , надеявшиеся на возможность за-
теряться среди большого количества мигрантов многоконфессионально-
го региона.

В-четвертых, немаловажным фактором миграции послужили общие
политические изменения в стране, вызванные сменой высшего руко-
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водства после 1953 г. С началом некоторой политической либерализа-
ции зафиксировано «оживление религиозного движения»22 . В результате
массового возвращения из лагерей на свободе оказались особенно актив-
ные лидеры пятидесятников. Решающим оказался 1956 г., ставший перио-
дом активизации действий и стремлений развить собственную конфесси-
ональную деятельность23 . Это было время расширения пятидесятничес-
кого движения, проведения нелегального съезда и попыток восстановить
самостоятельный центр. Однако в 1957 г. ориентировка на самостоятель-
ное легальное развитие конфессии пятидесятников была пресечена и пос-
ледовала очередная волна арестов24 . Непосредственно перед находкинс-
кой миграцией со стороны органов власти был совершен ряд действий,
свидетельствующих об ужесточении политической позиции государства
по отношению к пятидесятникам. В частности, специальное циркулярное
письмо «О деятельности религиозных групп пятидесятников» от 31 мая
1957 г. № 4-112с предписывало усиленное наблюдение за их деятельнос-
тью и проведение мероприятий противодействия25 . Таким образом, поли-
тическая оттепель и окончание сталинского периода репрессий сначала
спровоцировали открытое проявление активной деятельности пятидесят-
нических групп, затем вернули их к необходимости изоляции. Эти собы-
тия заставили общины пятидесятников избрать соответствующую пове-
денческую тактику, и переезд в Находку явился своеобразной реакцией
на происшедшие изменения.

В-пятых, к факторам, способствующим находкинской миграции, отно-
сятся также особенности догматической платформы пятидесятников, среди
которых выделяется наличие эсхатологических настроений. Понима-
ние церкви и ее задач соединяется в пятидесятничестве с четкой эсхато-
логической перспективой. На этом фоне атеистическая государственная
политика традиционно воспринималась пятидесятниками как предвестие
последних времен. Данная причина миграции настолько очевидна, что под-
черкивалась в средствах массовой информации при ведении идеологичес-
кой пропаганды. В антирелигиозной статье «Житие «Апостола» Горето-
го», опубликованной в краевой газете, отмечалось, что в целях миграции
им «была умело использована лежащая в основе пятидесятничества про-
поведь близости второго пришествия, конца света и тысячелетнего прав-
ления Христа»26 .

В-шестых, в значительной степени эсхатологическими ожиданиями
были обусловлены эмиграционные настроения в среде находкинских
мигрантов-пятидесятников. На эту связь указывает Р.Н. Лункин, подчер-
кивая, что призыв к выезду в Находку, пасторы обосновывали двумя при-
чинами: «Во-первых, в преддверии скорого конца света Дальний Восток –
«конец земли» будет тем местом, с которого и начнется Второе Прише-
ствие, и, во-вторых, многие пятидесятники полагали, что, собравшись в
Приморском крае, легче добиться от властей разрешения» выехать в
США27 . Данные акценты послужили основой для формирования особого
диссидентского мировоззрения находкинской диаспоры пятидесятников,
сыгравшего определенную роль в последующем противостоянии верую-
щих и органов власти.

В-седьмых, особую роль в возникновении находкинского феномена
сыграла религиозная практика пророчеств как инструмент управления
поведением общины28 . Исключительная роль пророчеств в жизни общин
свойственна догматической конструкции пятидесятничества в целом, по-
скольку пророчества рассматриваются верующими как непосредствен-
ные указания на ближайшее будущее29 . Инициатор выезда в Находку
Н.П. Горетой сообщал, что вера в Исход сохранялась в его общине «с
1945 года, когда впервые имели о том пророчества»30 .

В-восьмых, в тесной связи с указанными причинами стоит кочующий
образ жизни, который стали вести общины пятидесятников с началом
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гонений, не задерживаясь на одном месте более двух-трех лет. К приме-
ру, путь первой приехавшей общины (после 1948 г., когда «пятидесятников
стали активно сажать») лежал из Киргизии в 1950 г. в Кемерово, оттуда в
1952 г. в Барнаул, а затем в сентябре 1957 г. – в Находку31 .

Все эти факторы в комплексе оказали влияние на развитие находкин-
ского миграционного движения пятидесятников.

Конкретной точкой отсчета начала практической реализации миграци-
онного феномена стал сентябрь 1957 г., когда в Находку приехала семья
Н.П. Горетого, епископа общины, воспринявшей пророчество. Затем, как
указывает инициатор выезда в своих воспоминаниях, «...в Находку стали
прибывать все новые и новые христиане с разных концов страны – с Ук-
раины, Белоруссии, Урала, Сибири, Киргизии, Казахстана, Узбекистана и
других мест, где власти… стали запрещать богослужения»32 . В 1958–
1959 гг. количество пятидесятников в г. Находке достигало двух тысяч
человек33 . Для атеистического государства это значительная цифра, ука-
зывающая на массовую концентрацию верующих. Для сравнения: на Ук-
раине, в регионе наиболее массового распространения пятидесятников, по
данным 1950 г., общее количество верующих в среднем в целой области
(в 12 областях из 17) не превышало 250 человек 34 . Показательный факт
содержится в выступлении С.И. Марина на совещании ВСЕХиБ 21-24 ав-
густа 1959 г. в г. Москве. Рассказывая о поездке в г. Фрунзе для проведе-
ния работы по объединению пятидесятников, он сообщает, что нашел их
там небольшое количество, так как «почти все по пророчеству выеха-
ли на Дальний Восток»35 .

Наибольшее количество пятидесятников прибыло в Находку в первой
половине 1960-х гг.36 . Точные количественные данные отсутствуют, по-
скольку документальной фиксации официальными органами в тот период
не велось, а приезжающие скрывали факт своего вероисповедания. Не
все пятидесятники остались в Находке на постоянное место жительства,
многие из них по различным причинам возвращались обратно. Из перво-
начально прибывших в Находке осталось до 500 верующих37 . В последу-
ющие годы миграция продолжалась в меньших масштабах. На протяже-
нии всего советского периода в Находку целенаправленно продолжали
приезжать пятидесятники из разных областей Советского Союза38 .

По данным единовременного учета Совета по делам религиозных куль-
тов при Совете Министров СССР, в Находке в 1965 г. зафиксировано 357
пятидесятников39 . Таким образом, Находка становится крупнейшим цен-
тром пятидесятничества не только в Приморском крае (в краевом центре
числилось 74 пятидесятника40 ), но и на всем Дальнем Востоке. Для срав-
нения: общее количество верующих пятидесятников в общинах Хабаровс-
кого края составляло в 1966 г. 78 человек41 . Крупнейшая община пятиде-
сятников в Амурской области (г. Райчихинск) в 1964 г. насчитывала 80
человек42 . Прямым следствием феноменальной миграции явилось значи-
тельное превышение количества пятидесятников в Находке не только по
сравнению с другими общинами Дальнего Востока, но и со многими об-
щинами в целом по стране. Показательно, что в находкинских школах обу-
чалось большое число детей из многодетных семей пятидесятников. К
примеру, в средней школе № 8 г. Находки в 1978 г. числилось 147 детей из
семей верующих, что составляло 16,3% всех учащихся43 .

Концентрация пятидесятников в г. Находке отличалась не только коли-
чественно, но и качественно. В миграционном движении принимали учас-
тие самые активные верующие, среди которых было много пресвитеров,
пророков, харизматических лидеров, занимавших руководящие должнос-
ти в общинах. В полемической статье городской газеты приведено мне-
ние пятидесятника Б. Зудермана: «Говоря о находкинских ХВЕ… здесь
собрались люди со всех концов страны и здесь сконцентрировались, если
можно так сказать, «сливки» ХВЕ»44 .
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Такое развитие ситуации не могло не отразиться на политической ситу-
ации в городе и не привлечь внимания городских властей и общества. С
начала 1960-х гг. в Находке развивается противостояние городских влас-
тей и общественности с религиозными группами пятидесятников. Религи-
озная ситуация в городе приобретает характер конфронтации. Все основ-
ные городские властные и общественные структуры (партийные и адми-
нистративные органы, прокуратура, милиция, суды, профсоюзы, школы и
пр.) были привлечены к работе по оказанию воздействия на верующих.
Использовались различные методы убеждения, контроля, противодействия
и административного давления. Активная антирелигиозная кампания про-
водилась в местной прессе. Организовывалось большое количество лек-
ций. От предприятий, где работали пятидесятники, и учебных заведений
требовалась усиленная атеистическая работа. Применялись админист-
ративные и уголовные наказания. Со стороны общества и населения горо-
да существовало негативное отношение к верующим пятидесятникам и
их осуждение. В свою очередь христиане веры евангельской (пятидесят-
ники) пытались отстаивать свои намерения и убеждения, обращаясь в орга-
ны власти различного уровня и зарубежные структуры45 . С 1973 г. среди
некоторых религиозных групп пятидесятников г. Находки активизируется
движение за эмиграцию из страны. Находкинские пятидесятники поддер-
живали контакты с правозащитными деятелями своего времени, что дает
основание оценивать эмиграционное движение пятидесятников в Находке
как определенную часть общего диссидентского движения в СССР46 .
Ситуация противостояния находкинских городских властей и общин пяти-
десятников завершилась в 1990-х гг. с изменением политической обста-
новки в стране и выездом основной части пятидесятников за пределы го-
сударства.

Таким образом, массовая миграция верующих положила начало обра-
зованию крупнейшей дальневосточной религиозной группы традиционно-
го направления пятидесятничества, сосредоточенной в г. Находке на про-
тяжении периода 1957–1990 гг. Деятельность находкинских пятидесятни-
ков и продолжающаяся миграция их единоверцев сказались на увеличе-
нии количества общин христиан веры евангельской (пятидесятников) на
всей территории Приморского края и советского Дальнего Востока.

Объективные причины возникновения миграционного движения и опре-
деленные конфессиональные особенности пятидесятничества отражают
закономерность возникновения находкинского феномена. Процесс его раз-
вития предполагает влияние не одного фактора, а комплекса причин, рас-
смотренных выше. В результате появление данного феномена обнажило
проблемы взаимоотношений Советского государства и верующих, создав
практическую модель их взаимодействия в условиях отдельного города.
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Куприянова И.В.

ТРАДИЦИОНАЛИЗМ СТАРООБРЯДЧЕСТВА
ПРОТИВ АПОСТАСИИ ВЕСТЕРНИЗАЦИИ

Аннотация. В статье рассматриваются идеологические основы
традиционализма старообрядчества, которые восходят к дорасколь-
ному православию Московской Руси. Проверяя все жизненные явле-
ния  на соответствие христианскому идеалу, старообрядцы еще на
заре глобализации угадали в ней угрозу для традиционного общества
и находили ответы на ее вызовы в своей жизненной практике. Автор
приходит к выводу, что идейный багаж и практический опыт старо-
обрядчества могут быть востребованы в современной ситуации как
инструменты противодействия разрушительным для национальной
самобытности процессам вестернизации и дехристианизации рос-
сийского общества.

Ключевые слова: вестернизация, апостасия, старообрядцы, тра-
диционализм, дехристианизация, глобализация, конфессиональная
благотворительность, религиозный коллективизм.

Вестернизация – заимствование англо-американского или западноев-
ропейского образа жизни в экономике, политике, образовании и культуре, –
не является для России чем-то новым, присущим лишь нашей современ-
ности: напротив, составляет ее очередной, хотя, возможно, и заключитель-
ный этап. Отправным моментом в этом процессе явился раскол Русской
православной церкви в XVII в., религиозно-культурным содержанием ко-
торого стала переориентация русского правительства с национальных тра-
диций на универсальные греко-православные ценности, которая подгото-
вила в той или иной степени петровскую вестернизацию, со сменой госу-
дарств-образцов, продолжавшуюся затем в течение последующей исто-
рии России.

Старообрядчество сформировалось именно как оппозиция вестерниза-
ции; в нем наиболее полно воплотилось все, что определяется понятием
«русскость», корни которой восходят к дораскольной, Московской Руси:
времени, когда все жизненные явления воспринимались людьми через при-
зму религиозного сознания. В Московской Руси религия определяла стиль
русской жизни – церковно-общинной и повседневно-бытовой, а значит,
формировала и собственно русскую идентичность: понятия «русский» и
«православный» были тождественны. Эту особенность русской националь-
ной самоидентификации основатель евразийства Н. С. Трубецкой обозна-
чил понятием «бытового исповедничества» – единства православной веры,
культуры и быта. Воспринимая их как единое целое, говорит он, «русские
люди того времени ставили между понятиями “русский” и “православ-
ный” знак равенства. Языковые и физические признаки русской расы рас-
сматривались ими как несущественные. Cущественно для русского было
только его православие… “Чужой” было не этнографическим, а этичес-
ким представлением»1.

Процессы прямого заимствования западных ценностей и переноса
структур, технологий и образа жизни западных обществ в условия Рос-
сии, как правило, инициировались и продвигались ее руководством и эли-
тами, без учета мнения народа, его способности, желания и готовности к
их восприятию, что вызывало порой его ожесточенное сопротивление,
одним из наиболее ярких  примеров которого является раскол. За счет
ресурса прочности своих государственных основ России удалось избе-
жать колониальной зависимости, которой сопровождалась вестернизация
во многих других странах мира, и даже на некоторых ее этапах ограни-
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чить западное проникновение, что позволило русскому обществу сохра-
нить ряд самобытных черт: традиционную народную культуру и в лице
многомиллионного старообрядчества – дониконовское православие, рус-
ское национальное христианство. Современный этап вестернизации гро-
зит окончательно нивелировать остатки русской самобытности. В насто-
ящее время происходит уже не столько заимствование, сколько настойчи-
вое навязывание России, как и другим странам, западных, преимуществен-
но англо-саксонских стандартов. Вестернизация здесь выступает уже не
как самоцель, но как важнейший инструмент глобализации – процесса
формирования нового мирового порядка, характеризуемого слиянием, –
как правило, принудительно и насильственно, – национальных экономик в
одну единую экономическую систему, уничтожением национальных госу-
дарственных правительств, а значит, и государственных границ. Между
тем никаких защитных механизмов, которые контролировали и дозирова-
ли бы степень ее влияния на российское общество, нет или же, что почти
одно и то же, – они конструируются чересчур медленно и с большим опоз-
данием.

Одним из наиболее опасных свойств вестернизации, разрушающим ос-
татки национальных культур, является апостасия, или обмирщение: про-
цесс ухода от Церкви отдельных индивидов и общества в целом. Апоста-
сия ведет к падению авторитета Церкви и ее влияния на жизнь людей,
которые перестают руководствоваться церковными правилами, не соот-
носят с религией свои поступки, не хотят, чтобы Церковь навязывала им
какие-либо нравственные установки и тем самым ограничивала их права
и свободы. Подобные взгляды – неотъемлемая составляющая вестерни-
зации, с помощью которой она демонтирует религию как стержень тради-
ционной национальной культуры, расчищая место для глобальных универ-
сальных, так называемых «общечеловеческих» ценностей. В результате
формируется мировоззрение, восходящее по своим корням к  европейско-
му Просвещению, «производное от идеи об автономности человека от Бога,
которая неизбежно приводит к утверждению автономности человека от
всех высших ценностей – сначала религиозных, затем вытекающих из них
нравственных, далее – национальных, наконец, семейных»2.

Таким образом, происходит дехристианизация, а затем и дегуманиза-
ция мировоззрения. Отказавшись от традиционных регуляторов обществен-
ной жизни, люди перестают различать добро и зло, что делает их безза-
щитными перед лицом зла. Н. Бердяев сформулировал мысль о том, что
не может быть личности без способности различать добро и зло: «лич-
ность выковывается в различении добра и зла, в установлении границ зла.
Когда стираются эти границы, когда человек находится в состоянии сме-
шения и безразличия, личность начинает распадаться. Крепость самосоз-
нания личности связана с обличением зла, с рассекающим мечом»3.

Признаком того, что значительная часть человечества не согласна и
не готова расстаться с национальными основами жизни, является фено-
мен ретрадиционализации – возврата к старым традициям как ресурсу
противостояния вестернизации. В данном контексте не случайным выгля-
дит все возрастающее внимание к наследию старообрядческой цивилиза-
ции, которое пока, к сожалению, остается в практическом отношении со-
вершенно невостребованным.

Между тем явление глобализации и ее возможные последствия были
угаданы и спрогнозированы старообрядческой мыслью уже в начале XX в.
(стоит отметить, что рубеж XIX – XX вв., по мнению некоторых исследо-
вателей, можно считать первой фазой глобализации4), когда стремитель-
ное развитие капитализма уже предопределяло будущую глобальную транс-
формацию мира. В этот период формируется единый мировой рынок, ка-
питал становится политической силой и выходит за границы национальных
государств, создаются транснациональные корпорации. Все эти процессы
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были рассмотрены В.И. Лениным в книге «Империализм как высшая ста-
дия капитализма»5; старообрядческая интеллигенция изучала эту книгу,
как и русский марксизм в целом. Но если внимание марксистской социо-
логии было направлено на социально-экономическое и политическое со-
держание процесса развития капитализма, то старообрядцев интересова-
ло, прежде всего, его влияние на судьбу человеческой личности, неизбеж-
ность разрушения которой они видели в характере и сущности капиталис-
тических отношений. Так, например, на страницах дореволюционного ста-
рообрядческого журнала «Слово Церкви» была высказана следующая
мысль: «Наиболее трудно преодолимой препоной для воцарения грядущих
форм жизни является индивидуальная человеческая личность, и для ни-
велирования последней капиталистические формы жизни разъедают и раз-
вращают не только прежние общественно-политические учреждения, но и
основу всего существующего строя – семью, семейный очаг»6.

Со своей стороны старообрядчество считало необходимым и было в
состоянии дать отпор этим разрушительным процессам не только в обла-
сти теоретической мысли, но и повседневной практикой, всем способом
своего существования, фундаментом которого во все времена был и ос-
тается традиционализм, в первую очередь религиозный. Старообрядчес-
кий писатель и журналист В. Сенатов характеризует историю старооб-
рядчества как «историю развития собственно русской религиозной мыс-
ли, зарожденной в глубине веков, задавленной было при Никоне, но никог-
да не утратившей своих жизненных сил, растущей стихийно»7. Важней-
шее проявление религиозного традиционализма старообрядчества – его
свойство смотреть на все явления жизни через призму религиозности, оце-
нивать их с точки зрения того, насколько они согласуются или расходятся
с вероисповеданием: «Мы, как последователи истинного христианства, в
основу своих понятий прежде всего должны положить учение Христа и на
этом учении, как на краеугольном камне, будем испытывать всякое дру-
гое учение: от Бога ли оно?»8. В то же время старообрядчество не явля-
ется исключительно религиозным феноменом: «… староверие не взгляд,
не мысль, не направление, а сама жизнь, жизнь русского народа во всем
его многообразии и сложности»9.

Рассмотрение с точки зрения старообрядческого традиционализма ос-
новных трендов, которые «прививаются» западничеством российскому
обществу и приобрели особое звучание в настоящее время, показывает
диаметральную противоположность вестернизационной апостасии и иде-
ологии старообрядчества, практически по всем позициям, прежде всего в
вопросе прав человека и свободы личности. Идее прав человека в их ли-
бертарианской интерпретации, доводящей до абсурда гипертрофирован-
ную свободу индивидуума (вплоть до права на самоуничтожение) и пол-
ностью освобождающей его от обязательств перед обществом и госу-
дарством, можно противопоставить старообрядческое понимание свобо-
ды личности как свободы совести – права «следовать в вопросах религи-
озной веры исключительно велениям своей совести и открыто высказы-
вать свои убеждения в делах веры». Это право ставилось во главу угла,
объявлялось «священным», поскольку понималось не как дарованное го-
сударством своим гражданам, а как неотъемлемое, присущее человеку
от рождения: «не государство провозгласило это право, а возвестило его
человечеству Евангелие», а потому оно должно быть для государства
неприкосновенным: «лучшие люди шли на страдания, на смерть во имя
этого данного не государством права. И наше старообрядчество, со сво-
им сонмом мучеников, стало на борьбу, кровавую и жестокую, стало на
защиту тех высших ценностей, которые накопились у человечества за всю
его историю». Ставя человеческую личность выше государства, старо-
обрядческая мысль, тем не менее, не отрывала ее от государственных
форм, как это делает мысль либертарианская, а, напротив, считала ее
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творцом государственности. Идеалом старообрядчества была теократия
– постепенное превращение государства и общества в Церковь, т.е. «рас-
ширение ее на все стороны человеческой жизни»10.

В контексте прав и свобод личности находятся и вопросы ее отноше-
ния к государству. Западная апостасия здесь предлагает (навязывает)
космополитизм как «суждение, что отношение к государству как ценнос-
ти и любовь к Отечеству, в каком бы состоянии они ни находились, суть
архаичные понятия, несовместимые со “свободой индивида”», а значит, –
«где лучше, там и родина»11.

Старообрядческий традиционализм, сформировавшийся на христиан-
ской основе, разделяет Отечество и государство: старообрядцы «уходя
от преследований, никогда не уходили от своей Родины»; даже будучи вы-
нужденными ее покинуть, они сохраняли с ней тесную связь и при первой
возможности возвращались обратно. Считая государственную власть
России неправедной, несовершенной, возлагая на нее ответственность за
раскол русской церкви и связанные с ним громадные потери, они, тем не
менее, никогда не боролись с ней. Известны попытки революционных де-
мократов привлечь старообрядцев, как пострадавших от царизма, к рево-
люционному движению, которые не дали никаких результатов. Причина
была не только в следовании староверия слову апостола Павла – «Нет
власти не от Бога, существующие же власти Богом установлены. Посему
противящийся власти противится Божию установлению» (Римл. XIII, 1-2),
но и в традиционности его мировоззрения, для которого Отечество было
метафизическим, неизменным понятием, ценностью, которую нельзя от-
бросить из-за разочарования в конкретной власти и ее политике. Старооб-
рядческий писатель И.А. Кириллов утверждал, что старообрядчество
несовместимо с диссидентством, чуждым его психологии «как религиоз-
ной, так и государственной».

Полностью отрицался старообрядчеством и индивидуализм – неотъем-
лемое свойство западной апостасии: уходя от Церкви, люди утрачивают
важнейший стимул к объединению, культивируют эгоизм и равнодушие к
судьбе других людей и общества в целом. Все это необходимо для фор-
мирования глобализированного варианта «гражданского общества», кото-
рое, по мысли его творцов, должно состоять из автономных индивидов, не
связанных друг с другом «ни духом, ни миросозерцанием, ни историчес-
кими переживаниями, ни едиными представлениями о грехе и добродете-
ли, которые в христианском, особенно православном, толковании и дела-
ют из народонаселения нацию»12.

Индивидуализации вестернизированной личности противостоит старо-
обрядческий идеал религиозно-коллективной, общинной жизни. По мысли
С. Булгакова, «действительное объединение людей может быть только
мистическим, религиозным, и насколько стремятся достигнуть его вне
религии, это есть совершенно недостижимая цель… Только Церковь мо-
жет ставить себе и способна разрешить задачу, за которую берется соци-
ализм, задачу объединения и организации людей»13. Общинность для ста-
рообрядчества являлась единственно возможной формой человеческого
общежития – объединения людей и организации их полезной жизнедея-
тельности. Старообрядчество не мыслится вне общины, вне конфессио-
нально-территориальной организации, которая могла быть и небольшой
замкнутой общностью, и огромным объединением: локально-концентри-
рованным, как, например, знаменитая «Выгореция», или же разбросанным
по всей территории России – «федерацией» общин конкретного согласия
или толка, последователи которого поддерживали теснейшие связи, не-
смотря ни на какие разделяющие их расстояния и препятствия14.

Сплоченность и взаимовыручка старообрядческих сообществ помога-
ли им решать громадные по объему задачи хозяйственного освоения слож-
ных для выживания окраинных территорий – Кавказа, Сибири, Дальнего
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Востока, что способствовало закреплению этих регионов в составе стра-
ны. Например, в процессе продвижения в поисках Беловодья «за китай-
ский рубеж» старообрядцами были заняты новые пограничные районы,
«так что нашим дипломатам оставалось лишь оформить это завоевание»15.
Старообрядцам Россия обязана также первоначальным освоением Мину-
синской котловины, Забайкалья, Приамурья; объективно староверы вы-
полняли здесь миссию государственного, имперского значения; в этом
состояла их громадная заслуга перед Отечеством.

Старообрядческое наследие может быть противопоставлено также
навязываемому вестернизацией идеалу потребления как почти единствен-
ной цели и смысла жизни. Старообрядчество, в массе своей представляв-
шее наиболее состоятельный слой российского общества, никогда не де-
лало богатство самоцелью. Его жизненная энергия находила свое прило-
жение в труде как одной из христианских добродетелей; результатом упор-
ного созидательного, хорошо организованного труда являлись достаток и
богатство. В XIX в. купцы-старообрядцы сосредоточили в своих руках
большую часть российских капиталов, при этом старообрядческое пред-
принимательство явило собой «образцы аскетически честного и требова-
тельного к себе купечества, не играющего в двусмысленные игры с вла-
стью, не ищущего выгодных государственных подрядов, льгот, заказов»16.
Староверие считало греховным демонстрировать свое богатство, поэто-
му никогда не кичилось им и не выставляло его напоказ. Напротив, отли-
чительными чертами быта купцов и богатых крестьян-старообрядцев были
скромность и даже аскетизм. Богатство в значительной мере ценилось
как возможность помогать ближнему. Старообрядчество создало систе-
му конфессиональной благотворительности, составляющими которой были
богадельни, приюты, поддержка нуждающихся членов общин. Частные
средства вкладывались также в строительство и украшение молитвен-
ных зданий, скитов и монастырей. Таким образом, старообрядческая эко-
номическая модель основывалась не на беспринципном  стяжательстве,
но прежде всего на хозяйственно-этическом учении Отцов Церкви.

Характерно, что старообрядчество, с его обостренным «религиозным
критерием» оценки происходящих событий, уже в начале XX в. правильно
определило главный субъект будущей глобализации – США, хотя в этот
период они еще не сравнялись с самыми развитыми странами мира –
Англией, Францией и Германией. Внимание старообрядческой мысли при-
влекли такие свойства американского империализма как его транснацио-
нальный характер и стремление забрать в свои руки политические инсти-
туты. И. А. Кириллов называет эту набирающую силу власть американс-
кого капитала «незримой империей», которая «тихо, незаметно» ломает
законы, изменяет государственные организации и в своей мощи рано или
поздно, превзойдя власть правительства, превратится в империю «зри-
мую», т.е. перешагнет национальные границы и пойдет к своим целям ци-
нично и открыто. В заключение старообрядческий автор отмечает: «“Не-
зримая империя” не знает граждан, она знает только деспотов и рабов»17 .

Традиционализм старообрядчества вступает с вестернизационной апо-
стасией в непримиримые противоречия по всему, разделяющему их идео-
логическому фронту. В наследии старообрядческой культуры можно най-
ти бесконечные ресурсы противостояния этим чуждым для России, раз-
рушающим ее процессам.
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Пахомов С.В.

СОТЕРИОЛОГИЧЕСКИЕ АСПЕКТЫ ВЫСШЕЙ РЕАЛЬНОСТИ
В ИНДУИСТСКОМ ТАНТРИЗМЕ

Аннотация. Рассматривается сотериологическая проблематика в
индуистском тантризме в контексте тантрических представлений о
высшем божестве. Свобода – неотъемлемая часть высшей боже-
ственной реальности. Божество действует вне какой-либо обуслов-
ленности; любое его действие сотериологично. Божество изливает
свою милость на всех тех, кто стремится к духовным вершинам.
Парадоксальность Божества состоит в том, что оно и дарует спа-
сающее знание, и обрекает существ на неведение, из чего выраста-
ют всевозможные ограничения в сансаре. Соответственно, освобо-
дить их, по сути, может только Божество. Впрочем, оно осуществ-
ляет это действие не без усилий со стороны приверженцев тантри-
ческих учений, которые в ходе духовной практики создают благо-
приятные возможности для обретения божественной благодати.

Ключевые слова: тантризм, индуизм, высшая реальность, сотери-
ология, освобождение.

Сторонники различных школ индуистского тантризма подходят к пони-
манию высшего первоисточника бытия через призму категории свободы.
Свобода – неотъемлемая часть этой высшей реальности, которая персо-
нифицируется в образе того или иного Божества (Шива, Деви, Нараяна и
др). Бог – абсолютно свободное существо, которое никогда ничем не было
обусловлено и связано, совершенно самодостаточное и независимое. Ха-
рактеристика независимости от причинно-следственных отношений, про-
странства и времени у этой бессмертной реальности, которая «одновре-
менно и парадоксально пронизывает космос на всех уровнях его проявле-
ния»1  – одна из тех, что наиболее отчетливо определяют различие между
высшим первопринципом и миром зависимых существ. Бог изначально
освобожден, на него не действует сила духовной слепоты и привязаннос-
тей, с которой прочно ассоциированы индивиды. Артур Авалон, один из
родоначальников тантрологии, прямо отождествляет свободу и высшее
«Я»; более того, он указывает, что свобода составляет сердцевину «Я»:
«Мокша есть Параматман, т.е. сварупа атмана» [Avalon 1918: ch. 262 ].
Детализация разных уровней свободы на фоне их отождествления с выс-
шим Божеством – также характерный метафорический ход тантрических
текстов. Так, в «Камакхья-тантре» (I. 10) Богиню Камакхью отождеств-
ляют с разными видами свободы: «О Владычица богов, она названа нир-
ваной, она – саюджья, салокья и сахарупа, Камакхья – высший путь!»3 .
Из всего сказанного ясно, что только такое абсолютно свободное суще-
ство, никогда не знавшее закабаленности, способно гарантировать обре-
тение освобождения для индивидов, пребывающих в плену зависимости.

В сотериологической призме преломляются имена, эпитеты и атрибу-
ты тантрических божеств. Так, об эпитете «Нетра» («глаз») одноименная
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тантра сообщает следующее: «Так как Бог состоит из знания, и его зна-
ние существует во многих формах, и так как он освобождает ограничен-
ные, связанные [существа], он называется Нетра»4 . Молоко, струящееся
из груди Матери мира, становится объектом символических ассоциаций у
Свами Вималананды: «… молоко – пища, которой она кормит мир, и напи-
ток бессмертия, с помощью которого она освобождает своих садхаков»5 .
Очевидно, что обильно изливающееся молоко есть реминесценция древ-
него ведийского образа амриты, божественного напитка бессмертия, ко-
торый в данном случае наделен сотериологическими коннотациями.

Очень выпукло сотериологическое измерение проявляется и в имени
тантрической богини Тары (tàrà, буквально «звезда»), которое обыгрыва-
ется на этимологической основе корня tar со значением «преодолевать,
перевозить», но также и «освобождать, спасать». Божество с таким «го-
ворящим» именем, очевидно, не могло не стать объектом лингвистичес-
ких спекуляций. Тара «преодолевает (tàrayati) в форме Брахмана океан
существования», замечает Агехананда Бхарати6 .

Будучи абсолютно свободным, ничем не связанным, Божество бес-
препятственно разворачивает свою деятельность (svàtantrya). Любая
форма его действий свободна, в том числе, разумеется, и та, что направ-
лена на высвобождение ограниченного индивида из-под власти всевоз-
можных препон. Не случайно обычные зависимые существа носят в тан-
тризме название «домашний скот» (pa÷u), подчеркивающее тот факт, что
они привязаны к миру через свои чувственные желания и не могут разор-
вать эту привязанность самостоятельно. Только Божество способно осво-
бодить их от подобной привязи.

Такое участие Божества в жизни существ выглядит как проявление
сострадания, милости по отношению к ним. В текстах часто говорится о
сострадании Божества, один из эпитетов которого в этой связи – «Океан
нектара сострадания» (karuõàüçtavàridhi)7 . «Освобождение достига-
ется благодаря чистому Шиве», говорится в «Кирана-агаме» (I. 23). Мо-
тив сострадания – своеобразный пусковой механизм развертывания со-
держания многих тантр: восседая на священной горе Кайласе, Деви обра-
щается к своему божественному супругу с просьбой поведать из состра-
дания знание, которое помогло бы спасти существ из мрака сансары, и
Бог охотно откликается на эту просьбу, изрекая тантру. «Саундарья-лаха-
ри» (шлока 3) вдохновенно воспевает великую Богиню, описывая ее мило-
стивые качества: «Для погруженных во мрак неведения [ты] – город на
солнечном острове, для тупиц – поток нектара, стекающего с цветов [выс-
шего] Сознания, для бедняка – сокровище, исполняющее желания, для
тех, кто ввергнут в океан рождений, – клык Вепря, врага Муры».

Милость Божества выражается в ниспосылании благодатной энергии,
(÷aktipàta), которая имеет множество разновидностей. Так, известный
кашмирский мыслитель X–XI вв. Абхинавагупта в трактате «Тантра-ало-
ка» (XIII гл.) перечисляет девять ее видов. В основе этого деления лежит
критерий степени интенсивности испускания энергии (сильная, средняя и
слабая), каждая из которых делится еще на три подвида8 . Эта спаситель-
ная сила называется также ануграха (anugraha)9 ; она входит в состав
пяти основных функций Бога (pa¤cakçtya), наряду с самоукрыванием
(nigraha, tirodhàna), творением (sçùñi), сохранением (sthiti) и разруше-
нием (saühàra) Вселенной. Как мы видим в этом кратком списке, функ-
ция освобождения противостоит всем остальным, ориентированным в той
или иной степени на процессы мироздания; сам факт ее включения в пере-
чень говорит о том, что тантристы (и, шире, индуисты) придают огромное
значение сотериологической поддержке со стороны Бога и не мыслят себе
духовный путь без нее. Фактически ануграха есть постоянно наличеству-
ющий шанс избавления от страданий, шанс, которым при определенных
условиях всегда можно воспользоваться. Ануграха не навязывает себя
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человеку; на обыденном уровне сознания она незаметна, как правило, при-
сутствуя в жизни как некий неосознаваемый фон и привлекая внимание
только тех, кто серьезно готов к самотрансформации и обретению неза-
висимости. В случае такой готовности ануграха разворачивается как ши-
рокий спектр средств, способствующих духовному росту человека, при-
чем для каждого индивида этот спектр будет выглядеть по-своему.

Божество либо ниспосылает только освобождение, либо дарует его
вместе с другими  важными вещами; чаще всего вместе с освобождени-
ем упоминается и блаженство, наслаждение, которое, впрочем, часто отож-
дествляется с освобождением. Божество  выступает как податель на-
слаждения и освобождения (bhuktimuktida)10 . В этой связи приоритет-
ность тантрических божеств по сравнению с другими божествами под-
черкивается их более широкими, по мнению тантристов, возможностями:
«В то время как одни боги способны даровать сварга-бхогу, а другие –
мокшу, Деви дарует своим сторонникам и наслаждение небесными удо-
вольствиями, и освобождение»11 .

Интересно, что в комментарии к «Бхагавадгите» Абхинавагупта уста-
навливает логическую связь между получением наслаждения и освобож-
дением. Вдаваясь в этимологические изыски, он полагает, что слово «боги»
(devàþ) означает обычные органы чувств, которые естественным путем
стремятся к удовлетворению через свои объекты. Подобно ведийским
богам, которые, получив подношение от жрецов, даруют людям разные
блага, удовлетворенные чувства-боги обеспечивают человека наивысшим
даром. Это дарование возможно потому, что между наслаждением и выс-
шим духовным опытом нет никакой разницы, ведь чувства пребывают
там же, где и высший Дух. «Благодаря пребыванию в сокровенном “Я”
они (органы чувств – С.П.), удовлетворенные, даруют вам освобождение,
которое есть его сущностная форма», отмечает автор в комментарии («Ги-
тартха-санграха», ком. к III. 11).

Но часто освобождение даруется как бы между прочим, среди много-
го другого, и иерархически не слишком выделено. В данном случае авто-
ру не столько важно показать  то, что именно ниспосылает Божество,
сколько подчеркнуть сам абсолютный характер этого ниспосылания, де-
монстрирующий запредельные возможности Божества, его сверхъесте-
ственную щедрость. Такими щедротами славятся тантрические богини
из группы махавидий, в частности Чхиннамаста: «Упоминаются стандар-
тные награды, следующие из поклонения ей: поэтическая речь, благосос-
тояние и безопасность, одоление врагов, способность привлекать других,
особенно женщин, способность влиять на царей, и освобождение»12 . В
широком диапазоне возможных даров нет ни одного, который не мог бы
быть послан подобными могущественными богинями.

Сотериологическая процедура тем легче производится высшей силой,
что именно эта же сила туго связывает узлы существования. А. Авалон
риторически вопрошает: «Это может быть сделано только по милости
Матери, ибо кто еще способен ослабить узел майи, который она же сама
и завязала?»13 . Тантрические божества, особенно женские, парадоксаль-
но совмещают в себе поистине несовместимые вещи. Покров иллюзорно-
сти органично переплетается здесь с отказом от иллюзий, с искренним
принятием вещей как они есть. «Природа высшей Богини, Махадеви, и
природа высшего омрачения, Махамайи, излагаются в “Деви-махатмье”.
Богиню называют Махамайей, когда в ней усматривают ответственность
за неудовлетворительную, изменчивую природу жизни. Реальная причина
этого – человеческое желание обладания и порождения, и Махамайя ом-
рачает индивидов, делая желание их внутренним качеством. Но парадок-
сально Богиня также идентифицируется и как высшее знание, видья, ко-
торая освобождает индивидов от их сетей желания и бесконечной после-
довательности жизни и смерти. Это один из многих парадоксов, которые
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конституирует мистерию божественной природы Богини»14 , – утвержда-
ет С. Гупта.

Двойственность тантрического Божества – непостижимое проявление
его в сущности недвойственной природы, в фокусе которой соединяются
противоположности. Это coincidentia oppositorum – целостность бытия, где
смыкаются и «светлые», и «темные» стороны жизни. Это неизбежный
отзвук многоликой трансформации мира, все элементы которой сводятся
к божественной бездне и тонут в ней; поэтому Бог не может не быть
противоречивым. Тантрическое Божество – не мягкий благодушный ан-
гел: его свобода, среди прочего, предполагает независимость от «зем-
ных» трактовок добра и зла; ограниченной эмпирической морали недо-
ступна позиция высшей внеморальной перспективы. «Как Богиня вводит
человека во время и пространство, так и уносит его оттуда. Поэтому она
не только творец, но также и разрушитель. Все эти вещи, которые убива-
ют и вредят – болезни, голод, насилие, война – неизбежная часть ее дея-
тельности»15 , – считает Ф. Роусон. Как бы вторя этому утверждению, со
ссылкой на «Брихаддхарма-пурану» (Мадхья-кханда VI. 132), Д. Кинсли
замечает, что «махавидьи как группа… вызывают проблемы и конфлик-
ты среди людей, но также даруют и духовное освобождение»16 . Тантри-
ческий кашмирский мыслитель XI в. Кшемараджа в трактате «Пратьяб-
хиджня-хридая» приводит цитату из «Вимуктак» малоизвестного автора
Бхатты Дамодары: «Вамеша и другие [богини] освобождают [индивида]
с помощью истинного знания, [либо] закабаляют [его] узами неведе-
ния”»17 .

«Недвойственная двойственность» высшего начала связана с тем, что
последнее включает в себя и нирвану-мокшу, и сансарическое бытие. По
словам А. Авалона, «в то время как Шива репрезентирует сознательный
аспект реальности, она есть ее аспект ума, жизни и материи. Он есть
аспект освобождения, а она имеет форму вселенной, или сансары. По-
скольку Шива и Шакти суть одно, то и мокша и сансара по существу
едины»18 . Подобное нивелирование различий между сансарой и нирваной
характерно и для буддизма махаяны19 .

Поэтому двойственность тантрического божества скорее кажущаяся,
чем реальная; она является следствием искаженного фокуса восприятия
и непросветленного уровня того или иного человека. Она воспринимается
в зависимости от того, кто обращается к этой силе. Так, в «Спанда-кари-
ках» (48) говорится: «Таким образом, эта сила Шивы, сущность которой –
действие, пребывая в закабаленной душе, является источником опутан-
ности; [и она же, когда ее] узнаёт [пробужденный], встает на присущий ей
путь, даруя успех [в йоге]»20 . Кшемараджа, комментируя «Спанда-кари-
ки» (I. 20), перечисляет четыре группы шакти и замечает, что они «ведут
полностью пробужденного к высшему состоянию, а непробужденного тол-
кают к нижним и нижним путям»21 .

Критерием подобного восприятия оказывается феномен желаний: «…
та, кто дарует садхаке наслаждение или освобождение в соответствии с
тем, есть ли у него желания или он от них свободен», рассуждает Вимала-
нанда22 . Это отголосок древней аскетической традиции, которая часто
дает о себе знать в тантрических текстах23 ; с другой стороны, отбрасы-
вать желания садхаке не обязательно; они вполне могут совмещаться с
его духовным путем: «… Могущественная, чтобы даровать нирвана-мок-
шу и посредством майи гарантировать удовлетворение желаний садха-
ков», – говорит тот же автор24 . Собственно сотериологическую деятель-
ность Божества невозможно оторвать от других видов его деятельности,
которые, повторим, также ничем не обусловлены (и в этом смысле любое
действие Божества сотериологично). Поистине Божество, чьим воплоще-
нием является Вселенная, есть все для тантристов; в тантрах для про-
славления персонифицированной высшей реальности часто применяется
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«универсалистский» пафос, который ассоциирует высшее с любыми про-
явлениями эмпирической действительности: «Без Каматмики никто не
способен даровать достижения и счастливую судьбу. Камакхья – вечная
дхарма, Камакхья – выгода, Камакхья – обилие наслаждений, Камакхья
– поистине освобождение» («Камакхья-тантра», I. 8–9).

Примечательно, что как в индуистском, так и в буддийском тантризме
божества часто изображаются в зловещем облике, и этот факт также
имеет сотериологическое значение. По словам Мадху Кханны, описыва-
ющей махавидий, «их связь с кровью служит целью вызвать ужас и шок.
Они обнажают реальность для того, чтобы ищущий мог столкнуться с
истиной тотальной изменчивости»25 . Подобная «шоковая терапия» – вы-
нужденная мера, связанная с некоей духовной толстокожестью индивиду-
ального существа, которого невозможно «пробить» иным способом. На-
глядность, агрессивность «демонических» образов Чхиннамасты, Кали,
Дхумавати, Бхайрави и других тантрических богинь встряхивают сонное
болото повседневного хаотического бытия, заставляет человека занять-
ся духовными поисками, задуматься над самим собой, над теми темны-
ми сторонами своей души, которые он обычно не замечает, но под чьим
влиянием он тем не менее постоянно и прочно пребывает. Эта своеобраз-
ная методика («клин клином вышибают») активно применяется в тант-
ризме для указания на значение темных граней бытия и сознания, однако
как только индивид обретает правильное понимание, грозные, мрачные,
депрессивные формы тантрических божеств превращаются в светлые
области чистого сознания, и страх сменяется восторгом пробуждения.

В вопросе о том, вводит ли существ в заблуждение, препятствующее
свободе, сама же высшая сила или в своих бедах виноваты сами суще-
ства, взгляды исследователей, равно как и авторов оригинальных текстов,
расходятся. Так, по мнению Л. Сильбюрн, Богиня не морочит намеренно
головы существам: «…Мать не вводит в заблуждение, ей не нравится
навлекать на существа ужасы перевоплощений: она только рождает …
волну божественных энергий. Но невежественные, которые мечутся от
желания к желанию, от омрачения к омрачению, превращают эту могуще-
ственную волну в болезненные изменения. <…> Она не разрушает приро-
ду, она ее совершенствует и ведет к ее осуществлению»26 . Получается,
что мнимое разрушение на деле представляет собой трансформацию, пе-
реход вещества (существа) из одного качественного состояния в другое.
Таким образом, высшая сила не ответственна за то, что ее не понимают.
Все это так, однако возникает вопрос – откуда берутся сами эти «невеже-
ственные», которые «мечутся от желания к желанию»? Не являются ли и
они также порождением «волны божественных энергий»? Судя по всему,
предельным источником этого их состояния, усугубляющегося благодаря
карме, является само же Божество, и самый факт их духовного незнания
и пребывания в сансаре есть следствие божественной творческой актив-
ности, которая создает ограничения и рождает относительный уровень уже
хотя бы потому, что не может создать второй абсолютный первопринцип:
на божественном троне сверхбытия может править только один монарх.
Таким образом, индивидуальная ограниченность – издержки божествен-
ной креативности; по сути, на метафизических весах как бы взвешивают-
ся две возможности: либо динамичное существование многонаселенной
Вселенной, но с неминуемой  ограниченностью, зависимостью в разных
проявлениях, либо свободное бытие всех существ, но с ликвидацией мира
как такового; поистине, меньшим «злом», с точки зрения божественного
замысла, оказывается порождение мироздания с предоставлением суще-
ствам развиваться на основе тех возможностей, которые им дарованы.
Впрочем, возможности эти невелики. Свобода воли человека удручающе
слаба; предопределенность господствует над всеми его мыслями и дей-
ствиями. По словам Б. Н. Пандита, «человек не волен делать или же не
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делать что-либо. Люди неизбежно обречены делать то, что предопреде-
лено. Мы вынуждены действовать определенным образом, согласно на-
шей природе, данной Богом»27 . Соответственно, и выбор восприятия Бо-
жества обусловлен отнюдь не нами, но в какой-то мере самим же этим
Божеством. Как утверждает «Куларнава-тантра» (II. 93), «не знают они
кулу, околдованные твоей майей»28 .

Безусловно, тот великий сотериологический дар, которым наделяет
адепта Божество, редко бывает получен без каких-то усилий или намере-
ний с его (адепта) стороны. Личная духовная практика должна подгото-
вить почву, на которую изольется фонтан божественной милости. Это до-
статочно логично: неподготовленному человеку, находящемуся в плену
чувственных привязанностей и вполне удовлетворенному этим, свобода,
по большому счету, не нужна, поэтому и специальной практикой ему зани-
маться незачем. По одной из версий, отраженных в тантрах, обретение
свободы сопряжено с отказом от чувственных желаний: это реминесцен-
ция древних аскетических воззрений. Подобный пафос заложен в словах
Абхинавагупты, согласно которому «того, кто прибегает к какой-либо форме
божества, отринув желания, она наделяет чистотой и состоянием осво-
бождения. «Того, кто отказался от желаний и опирается на тот или иной
образ божества, он (образ – С. П.) наделяет состоянием чистоты и осво-
бождения. Иначе [результат будет] противоположным»29 . Впрочем, как
уже указывалось, желание может и не вступать в конфликт с движением
по пути освобождения.

Отказ, отсутствие преград – это негативная, пассивная сторона прак-
тической деятельности тантриста. Помимо создания подобной «платфор-
мы» для обретения божественного милосердия, адепт в какой-то мере
старается увеличить шансы на успех, пытаясь активно воздействовать
на Божество. В частности, это происходит через ритуальное поклонение.
Как говорится в «Маханирвана-тантре» (III. 153), «подобно тому как бла-
годаря наставлению в Брахмане освобождаются от всех грехов и идут к
соединению с Брахманом, так [это происходит] и благодаря поклонению
тебе». Кроме того (либо же в контексте самого ритуального поклонения),
методами, ускоряющими приток божественной милости, могут стать тех-
ники преданного служения, или бхакти: «Божественная милость подразу-
мевает свое человеческое дополнение в виде бхакти»30 , – отмечает
Д.Г. Уайт.

Снискание милости от божественной реальности предполагает в ряде
случаев и еще более активное, «героическое» завоевание божественной
сферы. Тантрический садхака уровня «героя» (vгra) смело бросает вызов
негативным, темным сторонам реальности, которые персонифицируются
в виде некоторых аспектов данного божества, и, овладевая этими сторо-
нами, превращает их в инструмент для своего спасения. Выше уже гово-
рилось о грозных элементах тантрической иконографии божеств. В отли-
чие от обывателя «герой» не бежит в страхе от темных, мрачных граней
действительности, но интегрирует их в свою картину мира. Вот что по
этому поводу пишет Д. Кинсли на примере богини Кали: «Фигура Кали
отсылает к смерти, деструкции, ужасу, всепожирающему аспекту реаль-
ности. Она также “запретная вещь”, или запретное par excellence, она есть
сама смерть. Тантрический герой не благословляет, но и не боится, не
избегает и не игнорирует запретное. Во время ритуала панчататтвы адепт
телесно сталкивается с Кали и тем самым ассимилирует и преодолевает
ее, трансформируя ее в колесницу спасения»31 .

Тем не менее одних лишь личных усилий адепта в тантризме явно не-
достаточно, чтобы добиться высшей цели. Предполагается, что на опре-
деленном этапе практики (если не на всех) высший культовый объект дол-
жен оказать спасительную помощь. Как говорится в тантрическом алхи-
мическом труде «Расарнаве» (I. 25), «до тех пор пока Шива не снизойдет,
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чтобы блокировать нечистоту, которая мешает освобождению души, и
пока путы, связывающие индивида с этим миром, не разорвутся, нет спо-
соба возможного появления истинного различения через использования
кальцинированного меркурия»32 . Иными словами, индивидуальные психо-
технологии должны обязательно сочетаться с их легитимизацией со сто-
роны абсолютного начала: тем самым духовный путь разворачивается на
двух уровнях одновременно: нижнем, с позиции практикующего субъекта,
и верхнем, со стороны высшей реальности. «Бог помогает в наших усили-
ях», – учит С. Радхакришнан33 .

Подведем некоторые итоги нашего небольшого исследования. С точки
зрения тантристов, свобода представляет собой сущностную характерис-
тику высшей реальности, персонифицированной в образе какого-либо Бо-
жества. Разные эпитеты, функции, символы и мифы, циркулирующие вок-
руг него, демонстрируют его свободную природу или намекают на нее.
Оно действует вне всякой обусловленности, и одним из видов его дея-
тельности является высвобождение ограниченных существ из-под влас-
ти различных ограничений. Божество изливает милость на всех тех, кто
стремится к духовным вершинам. В каком-то смысле любое действие
Божества по отношению к миру в целом и людям в частности является
сотериологичным. Парадоксальность природы Божества состоит в том,
что оно есть и спасающее знание, и в то же время неведение, привязыва-
ющее существ к разнообразным мировым процессам; поэтому и освобо-
дить их от этих привязанностей, по сути, тоже может только Божество.
Но оно осуществляет это действие не без усилий со стороны привержен-
цев тантрических учений, которые в ходе духовной практики создают бла-
гоприятные возможности для обретения божественной благодати.
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МОНАСТЫРИ ВОСТОЧНОГО ТИБЕТА  ШКОЛЫ НЬИНГМАПА

Аннотация. Статья посвящена описанию монастырей Восточно-
го Тибета старейшей школы тибетского буддизма Ньингмапа. Ее
основой послужил дневник командировки в один из наиболее трудно-
доступных районов Кхама – Тибетский автономный округ Ганьцзы
провинции Сычуань, китайские и тибетские источники, собранные
во время исследований автора. В статье также дается краткая эк-
спозиция школы Ньингмапа и учений Дзогчен и Чань в буддийской
традиции Тибета.

Ключевые слова: Восточный Тибет, Кхам, буддизм, школа Ньинг-
мапа, Дзогчен, Чань.

Работа выполнена при финансовой поддержке гранта РГНФ №13-
01-00086.

Вместо предисловия
Летом 2012 г. я во второй раз побывала в Восточном Тибете в Кхаме –

наиболее труднодоступном районе этнического Тибета. В настоящее вре-
мя Кхам разделен между четырьмя административными единицами КНР
– Тибетским автономным районом, провинциями Сычуань, Юньнань и
Цинхай. Я посетила сычуаньский район Кхама– Тибетский автономный
округ Ганьцзы. Округ представляет собой огромное многообразие кли-
матических зон и географических характеристик. Эта горная страна со
средней высотой над уровнем моря свыше 3500 м является одним из са-
мых известных в мире естественных природных парков с ледниковыми
каскадами на низких высотах, снежными горными гигантами, хорошо со-
храненными девственными лесами, высокогорными озерами, огромным
количеством горячих источников. Площадь округа составляет 156 700 кв.
км, население – 930000, среди которых 77,84% – тибетцы. Администра-
тивным центром округа является г. Кандин.

Выдающийся исследователь Внутренней Азии П.К. Козлов замечатель-
но передал природные особенности Восточного Тибета: «По мере того
как реки, стремящиеся в эту сторону, вырастают в могучие водные арте-
рии, нагорье Тибета все больше и больше размывается, превращаясь в
горно-альпийскую страну. Долины рек, мрачные ущелья и теснины чере-
дуются здесь с водораздельными гребнями гор. Дороги или тропы то спус-
каются вниз, то ведут вновь на страшные относительные или абсолют-
ные высоты. Мягкость и суровость климата, пышные и жалкие расти-
тельные зоны, жилища людей и безжизненные вершины величественных
хребтов часто сменяются перед глазами путешественника. У ног его раз-
вертываются или чудные панорамы гор, или кругозор до крайности стес-
няется скалистыми боками ущелья, куда путник спускается из заоблач-
ной выси; внизу он слышит неумолкаемый шум, по большей части голу-
бых пенящихся вод, тогда как наверху тишина нарушается лишь завыва-
нием ветра и бури …»1 .

В таких местах и проходило мое путешествие. Я забралась на этот раз
в самые отдаленные уголки Кхама – уезды Пэлъюл и Дэргэ, которые река
Дричу (кит. Цзиньша) отделяет от Тибетского автономного района. Ха-
рактерной особенностью этих мест является то, что там по преимуще-
ству распространена «красная вера» тибетского буддизма – школы Сакь-
япа и Ньингмапа. Со школой Ньингмапа у меня особая связь. Я писала
кандидатскую диссертацию по учению школы Дзогчен – высшей ступени
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пути освобождения школы Ньингмапа, поэтому для меня было особенно
значимым посетить знаменитые места, связанные с историей школы.

Коротко о школе Ньингмапа
История буддизма в Тибете подразделяется на два периода.  В период

первой волны проповеди буддийского учения, пик которой пришелся на VIII
в., была проделана огромная работа по переводу буддийских сочинений
на тибетский язык, отстроены первый буддийский монастырь и множе-
ство храмов, образована община посвященных монахов. К IX в. полити-
ческая жизнь страны почти полностью находилась в руках буддийского
духовенства. Однако чрезмерное возвышение буддизма не привело к ук-
реплению центральной власти, а, напротив, вызвало обострение полити-
ческой жизни в стране. В 836 г. цэнпо Ралпачен был убит сторонниками
религии Бон. С падением его правления завершилась первая волна рас-
пространения буддизма в Тибете.

Преемником Ралпачена стал его брат Ландарма, подвергший буддизм
жестоким гонениям. В период преследования буддистов при царе Ландар-
ме большинство санскритских оригиналов, с которых делались переводы
на тибетский язык, были утрачены. В основном это касалось тантрийских
текстов, распространявшихся в строгой эзотерической традиции. При во-
зобновлении деятельности буддийских проповедников  в X–XI  вв. эти сан-
скритские оригиналы не были найдены, и даже индийские учители не мог-
ли подтвердить происхождения текстов тибетских переводов, поскольку
изложенные в них учения в Индии не сохранились.

По этой причине Атиша, знаменитый проповедник буддизма, и его ти-
бетские сподвижники не признали ранее сделанные переводы священного
писания и, по существу, вновь проделали грандиозную работу по переводу
всего буддийского канона. В результате образовавшиеся со времен Ати-
шы школы тибетского буддизма получили название «школ новых перево-
дов» (Сармапа), к которым причисляют школы Кадампа, Сакьяпа, Гэлук-
па, Кагьюпа, а их основатели стали возводить линии преемственности
учения школы непосредственно к индийским учителям древности – та-
ким как Тилопа, Наропа, Вирупа и др.

Вслед за образованием «новых школ» последователи гуру Падмасам-
бхавы, овеянного легендами патриарха тибетского буддизма VIII столе-
тия, в противовес новому течению стали именовать себя «школой привер-
женцев старых переводов тантр», Ньингмапа. Поскольку школа Ньингма-
па связывает свое происхождение с истоками буддийского учения в Тибе-
те, она и считается самой ранней школой тибетского буддизма.

Гуру Падмасамбхава, которого адепты Ньингмапы считают основате-
лем своей школы и почитают наравне с Буддой Шакьямуни, был предста-
вителем процветавшей в Индии традиции махасиддхов – великих созер-
цателей Индии. Словом «сиддха» называли человека, владевшего раз-
личными паранормальными способностями (сиддхи). Например, счита-
лось, что сиддха мог проходить сквозь твердые тела, мгновенно переме-
щаться в пространстве, принимать любой облик и т.п. Сиддхи были ос-
новными представителями тантризма в Индии – как буддийского, так и не
буддийского. Несмотря на то, что в буддизме существовало несколько
направлений традиции сиддхов, доктринальных разногласий между ними
было мало. Йогическая практика, эзотерические ритуалы и мистическая
идеология – неотъемлемые черты этой традиции.

Сиддхи превозносили простой и прямой путь достижения спасения. Они
не были заинтересованы в создании культа или секты и жили в различные
периоды и в различных странах чаще как отшельники-созерцатели. Стре-
мительное восхождение к нирване посредством искусных методов, обре-
таемых в практике йоги и тантрийских ритуалов, отличало традицию ма-
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хасиддхов от других направлений буддизма в Индии. Данная традиция,
опирающаяся на практику, которая ведет к прямой реализации нирвани-
ческого тела, легла в основу всех эзотерических школ тибетского буддиз-
ма.

Институционально школа Ньингмапа оформилась в XIII-XIV вв., в XV в.
адепты школы создали в противовес «новым школам» свой канон священ-
ных текстов, куда были внесены древние тантры первой волны распрост-
ранения буддизма. В школе имеется шесть великих монастырей: Миндо-
лин, Дорчжедраг, Катог, Дзогчен, Шечен и Пэлъюл. Первые два находят-
ся в Уйе (Центральном Тибете), тогда как оставшиеся четыре – в Кхаме.
Я побывала в пяти из них, за исключением монастыря Шечен.

Настоящий очерк посвящен путешествию в монастыри школы Ньинг-
мапа Пэлъюл, Катог и Дзогчен, а также Дэргэский печатный двор. Его
основанием послужил дневник, выдержки из которого и представляются
вниманию читателей.

Монастырь Пэлъюл
В уезд Пэлъюл, обычно все его называют на китайский манер Байюй,

я отправилась из уездного города Ганьцзы. Байюй располагается в север-
ной части округа Ганьцзы, северном отрезке горного хребта Хэндуань,
восточном берегу верхнего течения реки Цзиньша (тиб. Дричу), находит-
ся на высоте 2970 м, от Кандина – 622 км, от Чэнду  998 км, площадь
уезда 10591 кв. км, население 42000 чел. (тибетцев 94,8%).

Байюй оказался изумительным по красоте местом, но попасть туда
получилось не так-то просто. От Ганьцзы до Байюй 230 км ехать при-
шлось семь часов. Первый раз я поняла, что такое по тибетским меркам
действительно плохая дорога. Сперва поднимались на перевал, дорога
бесконечным серпантином шла все выше и выше, снежный перевал, спуск
около часа, потом высокогорная пустыня, вся усыпанная огромными ва-
лунами и булыжниками. Это все уезд Синлун (тиб. Ньяронг). Потом на-
чался уезд Байюй – то же самое, потом спуск и наконец прекрасная кар-
тина альпийских лугов с холмами, покрытыми зеленью, огромными ста-
дами яков, первое поселение. После альпийских лугов мы спустились в
долину реки Цзиньша, дорога пошла по глубокому ущелью вдоль ее тече-
ния. По обе стороны ущелья возвышались горы, покрытые самыми раз-
нообразными могучими деревьями. Кедры, пихты, лиственницы, ивы (даль-
ше не знаю) растут в изобилии. Прямо настоящий Кавказ! После 5 часов
безлюдья появились дома, расположенные по склонам гор. Для их основа-
ния вырезались террасы, а поскольку фундамент следует рельефу горы,
то дома оказывались 3-4 этажными, напоминая средневековые крепост-
ные постройки. Конечно, очень живописно, непонятно только, как тибетцы
выдерживают постоянные спуски и подъемы к своим горам.

Город совершенно не похож на обычные небольшие тибетские город-
ки. Главная улица, на которой расположена моя гостиница, довольно чис-
тая, на ней растут высоченные деревья, чего не встретишь в Тибете.
Попутчики говорили, что в монастырь Пэлъюл можно попасть только на
такси, которое стоит 20 юаней. Я пошла по улице и вдруг увидела по пра-
вую руку по всему склону горы огромнейших размеров комплекс монас-
тырских строений, не уступающих по своим размерам Потале или Дре-
пунгу. Я не могла и представить, что ньингмапинский монастырь может
быть таких масштабов. Спросила на улице, где взять такси до монасты-
ря, на что мне ответили, что быстрее будет подняться самой. К этому
времени я уже приобрела определенную сноровку и выносливость и по-
этому смело отправилась наверх.

Там на площадке перед монастырем упражнялись в диспуте восемь
кружков монахов приблизительно по 30 человек каждый, всего где-то 250
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человек. Рано утром следующего дня опять отправилась вверх к монас-
тырю. Молодые монахи подтягивались к учебному корпусу. Побеседова-
ла с одним монахом, хорошо говорившим по-китайски. Всего в монастыре
600 монахов, студентов буддийской академии – 300-400. Они встают в
5.30, занимаются самостоятельно, с 9.00 до 12.00 – общие занятия. Обед,
потом каждый работает индивидуально. Вечером, до 6.00, диспуты. В
субботу, а сегодня суббота, общие чтения, будут читать Ганчжур. Я спро-
сила насчет ньингмапинских практик, на что мне было отвечено, что их
более глубоко изучают в университете Яцин, а здесь в основном проходят
общебуддийские дисциплины.

У них три римпоче. Падма Норбу уже ушел в нирвану, Тубсан в Индии,
Карма Кунчен здесь. Их школа по-лхасски произносится как Пэлъюл, по-
кхамски звучит как Хуаир. В 8.00 началась общая молитва. Ученики за-
ходят, делают простирания, рассаживаются и начинают читать. Велико-
лепное здание молитвенного зала цогчена. Наверху купол, по краям по-
толка остекление, откуда в зал льется свет. В каждой половине по 7 ря-
дов, в каждом ряду – по 25 человек, всего, таким образом, 350 человек.
Посередине алтарной части статуи Будды Шакьямуни, слева гуру Пад-
масамбхавы, справа Ваджрасаттвы. Перед собранием большой трон, по
бокам два поменьше. Один монах принес забытую мной на улице камеру,
другой налил чаю. Всем монахам чай уже разлили и дали тексты. Запева-
ла читает в микрофон, остальные сидят и озираются по сторонам. Для
молодежи это одновременно и завтрак. Они кладут в чай ячменную муку
цзамбу, сминают в комок и едят. 8.30. Все продолжают пить чай и есть. Я
тоже выпила три стаканчика. Теперь наставник что-то им объясняет. Чаем
обносят беспрерывно, неудивительно, что они могут выпивать по 60 ста-
канов чаю в день. Немного прохладно, а чай и согревает, и утоляет жаж-
ду. В 8.30 все начали дружно читать, а я снимать. Уже выпила пять ста-
канчиков. Сперва все читали вместе, потом начался невообразимый гвалт:
это каждый начал читать сам по себе. Пошла осматривать монастырь.

Перед площадкой-террасой, возвышающейся над всем городом, три
больших здания, между двумя бордовыми одно белое. Правое красное
здание. Там читает и стучит в барабан монах. В центре большая, метров
десять, золотая ступа на постаменте высотой три метра. К монаху подхо-
дят люди, говорят ему что-то, он кивает, отвечает, записывает, ему про-
тягивают деньги. Ласково разговаривает с подошедшей женщиной, под-
ходит еще одна женщина, помоложе, и что-то долго рассказывает. Монах
говорит, что история монастыря насчитывает более 800 лет и что это
самый большой монастырь красной веры. Вообще, как оказалось, почти
все монастыри Кхама претендуют на 800-летнюю историю. Монах гово-
рит, что у него более сотни филиалов. В большой ступе находятся останки
основателя монастыря Кейцзун Сэра. Слева и справа две ступы помень-
ше, по сторонам в нишах – еще пять ступ, еще меньше.

Согласно китайским источникам, монастырь основан в 1675 г. Окрест-
ность вокруг него образует рисунок счастливого предзнаменования, из-за
чего он получил  свое название (тиб. Пэлъюл – «счастливая земля»). В
период правления императора Цяньлуна, 12-й год Земляного Дракона по
тибетскому календарю, 4-й настоятель Сяма Цзаси (кит. транскрипция)
Римпоче отправился по приглашению в Пекин, получил титул наставника
императора, личную печать от императора Цяньлуна, сделанную из золо-
та, серебра, слоновой кости, нефрита, а также императорский указ с золо-
тыми иероглифами и императорский паланкин, вследствие чего монас-
тырь приобрел большую известность. Для императорских подарков был
сооружен специальный храм. Следует отметить, что практически для всех
китайских источников, повествующих о Тибете, характерна тенденция
всячески преувеличивать китайское влияние на тибетские дела. В период
правления 7-го настоятеля монастыря – Цзялай Байма Доань Даньчжэнь
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Гэсун Цецзи Ланва, чей отец был высоким сановником Цинского двора и
прославился на весь Тибет своим военным искусством, – были сооруже-
ны многочисленные ступы, храмы, буддийские статуи, приобретено ог-
ромное количество священных рукописей. Монастырь Пэлъюл является
одним из шести главных монастырей Кхама, а также одним из пяти се-
мейных храмов Дэргэских князей. Более 300 дочерних монастырей нахо-
дятся в Цинхае, Тибете, Нгаба, Ганьцзы. Ежегодно с 1 по 14 мая монас-
тырь проводит грандиозную службу по поводу годовщины прихода Пад-
масамбхавы Тибет.

Монастырь Като
Следующим пунктом моего посещения был монастырь Като, ради чего

я, собственно, и забралась в эту глушь. По карте видно, что на половине
пути к Дэргэ следует сделать отворот вправо. Никакой транспорт туда
специально не идет. Ничего не оставалось, кроме как нанять машину за
немыслимые 260 юаней туда и в случае, если не найду там ночлега и
машину прямо до Дэргэ, обратно.

Всего от Байюй до монастыря около 50 км. Дорога изумительная, идет
вдоль отвесных гор справа. Слева течет река Цзиньша. Цзиньша по-ки-
тайски означает золотой песок. Река действительно густого желтого цве-
та. На другом берегу собственно Центральный Тибет, или Тибетский ав-
тономный район КНР. Дорога до Като произвела на меня очень глубокое
впечатление. Поездка туда оказалась, наверное, одной из самых замеча-
тельных в моем путешествии. Сперва мы ехали по глубочайшему уще-
лью по склону горы, которая справа, слева – обрыв и река внизу. Хотя я и
сидела справа, но постоянно чувствовала пустоту в желудке: шофер все
время ехал по самому краю обрыва и так резко поворачивал на поворотах,
что мне казалось, что я вот-вот улечу вместе с машиной в обрыв. От
Байюй сначала идет река Цзиньду, впадающая в реку Цзинша. От оче-
редного моста через реку дорога раздваивается: левая ведет в Дэргэ, пра-
вая – в Като. Дальше Като дороги уже нет. Затем начинается подъем. Я
знала, что где-то посредине дороги есть отворот в Като, и соображала,
как можно будет оттуда выбраться, если не будет попутной машины до
Дэргэ. В моих планах было добраться до дороги пешком, так как рассто-
яние по карте совсем небольшое. Однако все мне говорили, что это не-
возможно, так как монастырь находится на самой вершине горы. Так вот
я и не представляла, о какой вершине идет речь. Начался подъем, и мы в
течение часа поднимались по такому серпантину, что дух захватывало, и
поднялись, по словам шофера, на высоту 4800 м. Нечто подобное – на
подъеме к монастырю Ганден в окрестностях Лхасы, но тут круче вдвое.
Впечатление, что поднялись прямо в небо. После очередного поворота
открылся потрясающий вид на монастырь. По всему склону высочайшей
горы рассыпались монастырские строения. Слева сверкали золотом хра-
мы какого-то необычного непальско-индийско-тибетского стиля. Справа
на горе возвышался бетонный каркас, как сказал мой шофер, Второй По-
талы, которую вознамерились соорудить амбициозные руководители шко-
лы Като. По словам шофера, в монастыре около 17 лам – божественных
воплощений римпоче. На мой вопрос, откуда такие деньги и как все это
завозят на такую высоту, он ответил, что у каждого римпоче есть свои
ученики, бóльшая часть китайцы, они-то и дают огромную спонсорскую
помощь. Частный дом-крепость зажиточного тибетца  стоит от 5 до 15
млн. рублей. А что говорить о таких постройках как Пэлъюл и Като, кото-
рые по своим масштабам не уступают монастырям Лхасы. Я попала из
мира Гэлукпы в мир красной веры, как здесь говорят. Уезды Дэргэ и Бай-
юй отделены от остальной части округа высочайшими горными хребта-
ми, с Центральным Тибетом их разделяет водная преграда. Отрезанные
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от мира, они представляют другой мир – буддистов-красношапочников,
старой веры тибетцев.

На машине мы забрались почти на самый верх. Монастырь во время
культурной революции практически был полностью разрушен, все, что я
сегодня видела, – новодел. Все храмы закрыты, ни людей, ни монахов, но
повсюду идет строительство.

Китайские источники сообщают, что монастырь Гато (Като) располо-
жен на середине горы Донишань пади Байлунгоу района Хэпо уезда Бай-
юй, в 51 км от уездного города. Является одним из шести великих монас-
тырей школы Ньингмапа. Основан в 1159 г. третьим высоким монахом
Ньинмапы – Га Данба Дэси (Кадампа Дэшег), младшим братом Пхаг-
модрупы. полное название монастыря «Гато Доцзедин» (Като Дорчже-
дин). С снования до сегодняшних дней монастырь пережил 84 поколения
настоятелей. Като имеет 112 дочерних монастырей по всему Тибету,
Монголии, Китаю, Сиккиму. Согласно сведениям американского тибето-
лога А. Берзина, в 1959 г. в монастыре размещалось 1050 монахов. Мона-
стырь Като прославился своей ученостью. Тибетский буддийский ресурс-
ный центр сообщает, что в монастыре составлено издание священных
текстов Ньингмапы «Кама» в 120 томах, вдвое превосходящее издание
Дуджома Римпоче. Монастырь также считается цитаделью традиции ану-
йоги Ньингмапы – восьмой ступени на пути к спасению. Говорят, что рань-
ше в монастыре проживало около 800 монахов. Вновь его открыли в 1982 г.
В период выхода китайского источника, т.е. в 2007 г., в монастыре было
шесть римпоче, три доктора буддийской философии кенпо, 260 с лишним
монахов. Монастырь имеет очень высокую репутацию и является самым
известным местом поклонения красношапочной религии Кхама, куда при-
ходят паломники со всех частей из Тибета, Монголии, Индии, Бутана.

Поразил воображение один храм. Стиль непальско-индийский, золотая
крыша, на ней обычные лани и колесо учения, но вокруг сплошь статуи
тантрических божеств в позе яб-юм (слияния). Вдоль дороги священного
обхода коры по левую руку глиняные статуи разных животных: птицы, льва
и свиньи, пожирающих внутренности лежащего внизу человека. Эта груп-
па – животное/птица с окровавленным ртом, человек с разверзнутыми
внутренностями, буддийское божество – повторялась через небольшое
расстояние. Со второго этажа скалились черепа и висящие вниз головой
люди. Монастырь Пэлъюл и его школа, по словам ученика академии, хотя
и принадлежит к школе Нингмапа, но внешне ничем не отличается от обыч-
ных тибетских монастырей, и изучаются там общебуддийские дисципли-
ны. Обычно часовни с хранителями школы идамами в монастырях Гэлук-
пы находятся на втором этаже в отдалении, подальше от посторонних глаз,
туда не следует заходить просто так. Здесь же я впервые в жизни увиде-
ла тантрические скульптуры, выставленные на полный показ. Учитывая
исключительный интерес к учениям высшей тантры и на Западе, и в Рос-
сии, а также растущую популярность тибетского тантризма в Китае, ста-
новится понятным, откуда берутся такие средства на развитие школы.
Поначалу я хотела остановиться где-нибудь в монастыре и на следующий
день отправиться в Дэргэ. Теперь это желание полностью испарилось, было
как-то не по себе, и я отправилась с шофером обратно. Исчезло также
желание на полпути выйти и ждать попутку в Дэргэ. Такие высокие горы,
густые леса, бурные реки – сверх предела восприятия потомка степных
кочевников.

Дэргэ
На следующий день я прибыла в Дэргэ. Дорога кошмарная, средняя

скорость 25-30 км в час. Дэргэ тоже весь в зелени, большие деревья, реч-
ка. Он расположен в зоне хребта Хэндуань, в долине реки Цзиньша. В
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уезде 17 гор пятитысячников. Площадь уезда 11031 кв. км, население 62000
человек. Почему-то мне казалось, что я попаду в удивительный мир ти-
бетской культуры – старинный город вроде Лхасы в первое мое посеще-
ние в студенческую бытность в 1986 г., кругом монахи-красношапочники,
живописные номады и пр. Много о Дэргэ, его культуре, людях рассказы-
вал мне мой друг лама школы Сакьяпа Нгаванг Сопа. Но действитель-
ность совсем не оправдала ожиданий. В общем уездный город Дэргэ пред-
ставляет собой ущелье, по дну которого течет узкая речка. Ее зажали в
бетонные тиски и по бокам построили кирпичные высотки. Таким обра-
зом, Дэргэ представляет собой две улицы с рекой посередине. Дома стоят
вплотную к реке, так что и прогуляться невозможно, да и идти некуда.
Все, что есть в городе, кроме обычных тибетских пыльных улиц с трак-
торами, мотоциклами, лавками с ширпотребом, так это Дэргэский монас-
тырь, называемый печатным двором, который внесен в список охранных
памятников культуры первостепенной важности. На самом деле, типогра-
фия двора славилась на весь Тибет и выпускала самое большое количе-
ство тибетских книг. Ганчжур-Дэргэского издания очень известный, он
имеется в хранилище нашего Центра восточных рукописей и ксилографов
Института монголоведения, буддологии и тибетологии СО РАН.

Внешне двор напоминает типичный тибетский храм наподобие главно-
го храма Лхасы Джокханга. Только вместо ланей у колеса учения птицы.
При входе берут плату в 50 юаней. Когда заходишь в ворота, попадаешь в
небольшой двор. Здание напротив ворот – храм со статуей Буддой Шакь-
ямуни, трон слева с портретом иерарха школы Сакьяпа Сакья-Тризина,
справа Панчен-ламы. Портрета Далай-ламы нет: видно, из-за того, что
печатному двору придается большое государственное значение и сюда
заезжают высокопоставленные аппаратчики и туристы. Весь второй этаж
заполнен высокими стеллажами с печатными досками. На третьем этаже
небольшое пространство отведено для рабочих мест, за которыми на дос-
ках вырезаются тексты. Рабочее место – это два грубо сколоченных де-
ревянных сиденья и два стола. Всего таких мест четыре, никто за ними
не работает, остальные места убраны, столы и стулья стоят друг на дру-
ге чуть поодаль. Две комнаты предназначены для нанесения текста на
бумагу. В одной сидят четыре человека, по два друг против друга. Один
смазывает доску красной тушью, другой кладет на нее бумагу и проводит
по ней валиком. Готовый лист складывается на стол и так далее. В дру-
гой комнате сидит, видимо, смотритель и ничего не делает. Один человек
печатает на лист картинку, еще один складывает листы стопкой. Вот, соб-
ственно, и вся типография. Я, честно говоря, ожидала увидеть более мас-
штабное производство.

Видимо, традиционный способ печатания тибетских книг уходит. Та-
кой трудоемкий и медленный процесс печати не рентабелен, и уже по все-
му Тибету и миру давно перешли на современные методы издания тибет-
ских текстов в виде простых современных книг, хотя продолжают изда-
вать и книги тибетского образца в виде стопки продолговатых листов с
деревянными обложками, заворачиваемых в материю. Старый способ
печатания, скорее всего, оставили в качестве музейной редкости.

Перевал Чола
Через два дня я отправилась в обратный путь. Выехали в 6.30. На этот

раз в микроавтобусе было всего два пассажира – я и одна женщина спе-
реди. Сначала дорога была самая обычная – вдоль реки по ущелью. Но
где-то через час начался подъем. Все время понемногу шел дождик.
Подъем становился все круче и круче: мы начали восхождение на пере-
вал Цюйэршань (тиб. Чола). Дорога идет серпантином все выше и выше,
прямо к облакам и снежным вершинам скал. Все время моросит дождь,
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дорога – месиво грязи. Обрыв то слева, то справа. Начинается такая го-
ловокружительная высота, что просто жуть берет. Ширина дороги – нельзя
разъехаться двум машинам, одна должна встать на расширении дороги,
которое повторяется через определенное расстояние. А встает машина
каждый раз на самом краю обрыва. Интересен принцип вождения на до-
рогах Тибета. Машина, как правило, идет посередине дороги или по встреч-
ке, прижимаясь к горе. На крутых поворотах она также продолжает дви-
гаться по встречке, только шофер начинает громко сигналить, но не все-
гда, в зависимости от того, кто за рулем. Встречная машина как будто бы
должна слышать сигналы. Не знаю, слышит ли встречная машина или
нет, я лично никогда не слышала никаких сигналов, но когда из-за поворо-
та выскакивает машина, то всегда остается метров двадцать, на которых
обе машины, резко затормозив, разъезжаются нос в нос. Я с трудом при-
выкла к этим маневрам, поначалу не могла удерживаться от невольных
вскриков.

Таким вот образом, хотя на этот раз подъем шел зигзагами по одному
склону и в обе стороны шли в основном одни фуры, мы нырнули в облака,
потом из них вышли, оставили их внизу и добрались до перевала, если не
до самой вершины горы. Кругом снег, но не плотный, а снежной крупой,
вокруг снежные пики, ниже – зигзаги дороги, далеко-далеко внизу земля.
На перевале привычное обо – насыпь камней, арка из молитвенных фла-
гов и стела с надписью на китайском: перевал Цюйэршань, 6168 м над
уровнем моря. Это самый высокий перевал из виденных мною. Высота
лагеря у подножия Эвереста была 5200 м, перевал Долма-ла на Кайлаше
составлял 5630. Так, Чола стал для меня самой высокой точкой подъема,
хотя справедливости ради надо сказать, что Долма-ла дался намного труд-
нее, так как до него пришлось подниматься четыре часа на своих двоих.
Вниз с Чола спускались вместе с большим количеством фур. Разъезды с
ними отняли у нас порядочно времени. Но довольно-таки быстро, к 10.30,
спустились к местечку Маниганго. В окне промелькнуло озеро Илхун-лацо
(кит. Синьлухай). Не успела толком рассмотреть. В путеводителе сказа-
но, что это удивительной красоты  священное альпийское озеро, окружен-
ное чортенами (ступами)  и наскальными рисунками. Мне повезло: шофер
сразу же пересадил меня в направляющийся в Шицю микроавтобус, а сам
поехал дальше в Ганьцзы. Из Шицю дорога идет в г. Юйшу, где недавно
было землетрясение.

Дзогчен
В микроавтобусе сидела молодежь, направляющаяся в Шицю на зара-

ботки. На строительных работах платят по 100-120 юаней (500-600 руб.)
в день, за два месяца можно заработать по 6000 юаней. Машина старая,
изношенная, пришлось протиснуться на заднее сиденье между двумя пар-
нями и тюками. Очень прохладно. Еще один перевал, тоже со снегом, но
не такой высокий. Вокруг альпийские холмы, спуск – и я в селе Дзогчен.
Село в отличие от виденных мною, можно сказать, шикарных поселений с
домами-крепостями представляет собой захудалую деревню с одноэтаж-
ными домами-мазанками китайского типа, стилизованными под тибетские
дома. От дороги до деревни меня подвезли на мотоцикле. На вопрос, сколь-
ко это стоит, мотоциклист только махнул рукой и уехал. Что значит насто-
ящая деревня! Нашла себе комнату в доме с лавкой за 30 юаней. Рядом в
китайской закусочной поела пельменей – тоже за 30 юаней.

Монастырь находится где-то в километре от села. По дороге меня опять
подвезли на байке. Как это здорово! Вспоминаются школьные годы и наша
бурятская деревня с бандой юных мотоциклистов.

Монастырь расположен в прекрасной альпийской долине у подножия
ледниковых гор. Опять приходится удивляться. В монастыре тоже идет
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грандиозное строительство. Осмотрела первый новый дацан справа. На
обходе увидела скамейку, присела и начала свои записки. Здесь, как и в
Пэлъюле и Като, строятся огромные здания. На некотором расстоянии
уже воздвигнут буддийский университет Дзогчен Шира.  Все идет, види-
мо, к тому, что в ближайшем будущем при каждом монастыре будет свой
университет, а все население пойдет в монахи и будет изучать филосо-
фию буддизма. Но чтобы заполнить все университеты, потребуется все
население Тибета и вдобавок добрая толика китайского.

Села на берегу бегущей и громко журчащей горной речушки по дороге
в деревню. Осознаю к концу своего путешествия, что мне больше по душе
пейзажи в зоне альпийских лугов – таких, как в Тагуне или Дзогчене, чем
на низких высотах ущелий рек или высоко в горах. Понимаю теперь отца-
степняка, который не то чтобы не любил горы, но чувствовал себя там
неуютно. Мне для внутреннего комфорта тоже необходим простор. Вели-
чие гор прекрасно, но оно вызывает страх, теснение в груди. Куда как
лучше видеть степные холмистые просторы на фоне снежных гор в отда-
лении. Пусть нет растительности, зато взгляд так радуют ширь альпий-
ских лугов, журчание прозрачной речушки, ясное небо и  снежные верши-
ны гор вокруг.

Осмотрела монастырь и университет. В общем так. Справа построен-
ный дуган, но закрытый. Четыре этажа, на крыше павильончик. Посреди-
не огромное строящееся здание, покрытое зеленой строительной сеткой,
этажей 7-8. Слева уже построенный храм дуган, четыре этажа с павильо-
ном на крыше. Вошла внутрь. Внутри огромный зал, посередине Будда
Шакьямуни, слева Ваджрасаттва, справа гуру Римпоче, все статуи высо-
той около 5 м. Монах говорит, что у них каждый день по утрам читают
молитвы, всего здесь около 500 монахов, 7-8 римпоче. Буддийский уни-
верситет в сторону снежных гор. Не представляет собой ничего особен-
ного. Между университетом и монастырскими постройками – большой
луг или поляна. Посередине статуя Лин Гэсэра. Так и представляется,
как в летнее время здесь проходят веселые пикники в виде праздничных
мероприятий или буддийские учения.

Буддийский университет располагается в отдалении, в направлении
снежных гор. Прогулялась в ту сторону. Удивительное по живописности
место.  На фоне снежных гор – храм с золотой кровлей, перед ним течет
горная речушка, в которой монахи-ученики университета стирают свои
вещи. Кажется, что если пожить в таком месте, все твои мысли улягутся
и ты наконец-таки почувствуешь успокоение души. Такое же чувство у
меня возникало при посещении одного дзэнского монастыря в Японии.
Пошла вслед за монахами, оказалось, что за храмом обыкновенное поле,
где ученики играли в игру, которая заключалась в кидании тарелки между
двумя командами.

Китайские источники говорят, что монастырь Чжуцинсы (Дзогчен) по-
строил ученик 5-го Далай-ламы знаменитый ньинмапинский монах Байма
Жэньчжэнь (Дзогчен Пема Ригдзин) при поддержке дэргэского князя Дэ-
линцун где-то в 1675 г. Традиция считает, что Дзогчен лично посетил ос-
нователь Ньинмапы Падмасамбхава. После постройки монастыря Пема
Ригдзин назначил первого римпоче, назвав его «Дзогчен Еше Норбу» –
драгоценность мысли. Монастырь был расширен в период правления им-
перии Цин, построены учебные заведения. Монастырь пользуется боль-
шой известностью, из него вышло большое количество знаменитых на-
ставников – Пема Ваджра, Патрул Римпоче, Мипам Римпоче и Кенпо
Шенга. Во время 5-го Дзогчен Римпоче монастырь находился на пике
своей активности. В нем проживало до 500 монахов, имелись 13 ретрит-
ных центров и около 280 дочерних подразделений. При полном стечении
адептов собирались десятки тысяч лам, тулку, кенпо, монахов и мона-
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хинь. Монастырь является колыбелью тибетской оперы «Лин Гэсэр», здеш-
нее искусство скульптуры и танка монастыря оказало влияние на весь
Тибет. Говорят, что главный храм был разрушен в результате пожара в
1936 г., сам же монастырь был полностью уничтожен в конце 1950-х гг.
Сейчас монастырь восстановлен. Сюда съезжаются на обучение и прак-
тику со всех концов Тибета, а также Бутана и Непала последователи всех
буддийских школ. Главой монастыря является Дзогчен римпоче.

Повернула обратно. Вошла в ворота университета. Двор, как обычно в
тибетских монастырях, опоясывается домиками учеников в два яруса.
Посередине здание молитвенного и учебного помещений. Какой-то монах
сказал мне, что сюда заходить нельзя. Я вышла. Пошла обратно, посиде-
ла немного у реки. Река быстро бежит по валунам и булыжникам, напоми-
нает реку на Аршане Тункинского района Бурятии, только воды побольше,
сейчас много дождей. Иду потихоньку в деревню.

Деревня с виду небогатая. Домики маленькие, не такие, как в Байюй.
Деревня состоит из одной улицы, в каждом первом этаже магазинчики и
закусочные. У своего дома села на скамейку, нет желания идти в комна-
ту. Пришла хозяйка с маленькой дочкой, потом дедушка с внучкой. Сиде-
ли, немного общались, играли с детишками.  Постепенно на улицу вышли
люди, расселись на порогах своих домов и магазинчиков. Молодые парни
с мотоциклами тусуются около магазинов. По дороге туда-сюда ездят
машины с монахами. У них тут, по словам хозяйки, 5-6 римпоче.

Дзогчен и Чань в буддийской традиции Тибета
Первоначально школа Ньингмапа приобрела исключительную популяр-

ность на Западе, в настоящее же время отмечается стремительный рост
популярности школы в Китае, чему я оказалась свидетелем. Главной при-
чиной популярности Ньингмапы является ее учение Дзогчен (тиб. выс-
шее совершенство) – высшая ступень пути просветления в школе. В то
время как новые школы тибетского буддизма постулируют постепенный
процесс обретения освобождения, Дзогчен отстаивает совершенно иной
подход – метод прямого введения в состояние Будды.  Согласно Дзогче-
ну, единственно реальным является состояние изначально чистой и пус-
той «основы». Она же есть чистое знание ригпа, Ади-будда Кунту Санпо,
Дхармакая, Ясный свет, Великое совершенство. Не существует ничего
сверх этого состояния, в котором нечего отвергать и нечего принимать.
Собственно говоря, это и есть состояние Дзогчена. Понимание его озна-
чает понимание Дзогчена, а практика такого состояния есть основная прак-
тика Дзогчена, которую учитель передает в посвящении «прямого введе-
ния», и эта передача не зависит ни от формальных ритуальных посвяще-
ний, ни от интеллектуальных объяснений. По словам иерарха школы Дзог-
чен Намхая Норбу Римпоче, «учитель вводит ученика прямо в «великое
совершенство», сердце всех путей». Нирвана, конечная цель буддизма,
уже проявлена, и потому все, что существует, или сансара, не страдание
или иллюзия, а просветление, пять скандх (групп привязанностей) изна-
чально чисты. Практик Дзогчена осознает это мгновенно и в полной мере
и наслаждается игрой Ясного света, будучи в самом его эпицентре. Такой
подход к Дзогчену – подход с точки зрения абсолютной истины, и внешне
он прост и безыскусен.

Все реалии обусловленного существования адепт Дзогчена, будучи
тулку (римпоче), или живым буддой, воспринимает как игру Ясного света.
Он видит вещи и явления таковыми, каковы они на самом деле есть. Аб-
солютный уровень Дзогчена оказывается абсолютно тождественным от-
носительному, или, наоборот, сансара становится тем же самым, что и
нирвана. В относительном уровне, который является полным тождеством
абсолютного измерения, также нет загрязнения, нет неведения, нет деле-
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ния на хорошее и плохое, на добродетель и грех и т.д. Вся Вселенная во
всем многообразии становится просветлением, любое действие подвиж-
ника – актом просветления.

Но, как нам кажется, эта мысль в философии Дзогчена выражена не
столь явственно, как в Чань-Дзэн, хотя, безусловно, имеется в виду. Здесь,
по всей видимости, вступают факторы национального характера. Для ти-
бетской традиции более характерно мистическое восприятие реальности
с его абстрагированностью в мир символических реалий, а для китайской
– бóльшая прагматичность и погруженность в мир действительных реа-
лий. Немаловажным фактором для китайской традиции, как отмечают
многие исследователи, является и воздействие даосизма с его централь-
ной концепцией «естественности». Сказанное, на наш взгляд, применимо к
сочинениям наставников прошлого. Что касается современных тибетских
учителей, то в трудах таких наставников как Тартанг Тулку или Чогьям
Трунгпа красной нитью прослеживается мысль, что просветление нужно
искать не где-то вовне, а только здесь и сейчас.

В Чань, который в силу национальных особенностей китайского харак-
тера старался держаться в стороне от мистичности тантризма, очень оче-
виден акцент на идее присутствия Абсолюта в мире феноменов. Для про-
светленного сознания Абсолют присутствует в обусловленном существо-
вании не как частица и не как потенция стать буддой, поскольку разделе-
ние на частицу и целое является тем же самым признанием двойственно-
сти, а единственно существующая реальность. «Просветление здесь и
сейчас» – краткая формула, объединяющая традиции Чань и Дзогчен, и в
данном аспекте и традицию Махамудры. История чань-буддизма изоби-
лует примерами того, как чаньские наставники обретали просветление от
соприкосновения с самыми обыденными вещами и явлениями (любова-
ние цветами персика), или как результат необычных действий наставника
(удар палкой), или после, на первый взгляд, странных, парадоксальных за-
явлений и диалогов (мондо, коанов). Просветление, обретенное ими, не
было состоянием экстаза или транса, уносящего практика в сферу безли-
кого и абстрактного Абсолюта, а внезапным ощущением ясности и от-
крытости такой интенсивности, в результате чего дуалистическое воспри-
ятие реальности исчезало без следа, а вещи и явления становились про-
сто самими собой.

Над горой Лу дождь и туман; в реке Чэ прибывает вода.
Вдали от них я не знал покоя от тоски!
Я побывал там и вернулся... Ничего особенного:
Над горой Лу дождь и туман; в реке Чэ прибывает вода2

(Цит. по: Гарри, 2003, с. 112).
Автор этого знаменитого китайского четверостишия показывает свой

опыт просветления. Сущность его в словесном выражении состоит всего
лишь в том, что все просто осталось на своих местах. Не выраженным
словами остался основной подтекст – просветление, которое нельзя опи-
сать, а можно только пережить. Ведь недаром известный дзэнский на-
ставник Д. Судзуки говорил: «не может быть Дзэна без сатори (просвет-
ления. – И.Г.), которое поистине является альфой и омегой Дзэн-буддиз-
ма». Таким образом, в дзэнском сатори и в дзогченовской практике ригпа
обретается понимание того, что каждое живое существо – это Будда, ок-
ружающий мир – это дхарма, а каждое действие живого существа – буд-
дийская практика.
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Аюшеева Д.В.

ТИБЕТСКИЙ БУДДИЗМ В СЕВЕРНОЙ АМЕРИКЕ

Аннотация. В статье дается анализ современного состояния ти-
бетского буддизма в Северной Америке. Автор исследует основные
особенности и тенденции в развитии тибетского буддизма в этом
регионе.

Ключевые слова: тибетский буддизм, линия преемственности учи-
телей, буддийские организации и центры.

Широкое распространение тибетского буддизма в Северной Америке
началось в 70-е гг. прошлого столетия. Буддизм на этом континенте изве-
стен давно, со второй половины XIX в., но как социально значимое явле-
ние стал заметным в 60-е гг. прошлого века, когда существенным элемен-
том американской контркультуры выступил дзен-буддизм. Все же, несмот-
ря на волну известности, вызванную, с одной стороны, популяризацией
буддизма представителями движения хиппи и битников, а с другой, – ака-
демическими работами А. Уотса, Д.Судзуки, Р. Блайса и др., буддизм за
рамки контркультуры не выходил и был одной из многих ее составляющих
в потоке общего увлечения Востоком. Ситуация изменилась в начале
70-х гг., когда в Северной Америке обосновались несколько тибетских лам.
С этого времени здесь началось интенсивное распространение тибетско-
го буддизма. Среди причин миссионерской активности тибетских буддис-
тов – обоснованные опасения утраты тибетской культуры в целом и рели-
гиозной традиции в частности вследствие китайского вторжения в Тибет,
его оккупации и последующей политики КНР в отношении Тибета. Запад,
особенно Соединенные Штаты, открыли свои границы для тибетских эмиг-
рантов, которые перенесли сюда насчитывающий более тринадцати сто-
летий опыт учения Будды.

Учителя четырех основных школ  тибетского буддизма – ньингма, ка-
гью, сакья и гелуг – прибыли в Северную Америку для того, чтобы позна-
комить западную аудиторию со специфическими буддийскими созерца-
тельными практиками и учениями, которые передавались в непрерывной
линии преемственности учителей. Линии преемственности, центральная и
особые, являются важным фактором идентификации каждой школы. Цен-
тральная линия школы представляет собой последовательность учителей
от Будды, через индийских наставников и до современных тибетцев, ко-
торые устные и письменные наставления передавали от старшего к млад-
шему. В школе ньингма линия преемственности идет от Падмасамбхавы,
в школе кагью – от Марбы-лодзавы (1012–1097 гг.), в сакья – от Брогми-
лодзавы (993-1074 гг.), в гелуг – от Цзонхавы (1357–1419 гг.). Особые
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линии преемственности включают учителей, передающих наставления к
тем практикам, которые особым образом выделяются в данной школе.
Эти линии могут включать лишь некоторых, а не всех учителей централь-
ной линии преемственности1.

Первым учителем тибетского буддизма в Соединенных Штатах шко-
лы гелуг стал геше Вангьял, по происхождению калмык из Астраханской
губернии. С благословения и разрешения Далай-ламы XIV он открывает
первый в США тибетский монастырь – Лабсум Шедруб-линг (Labsum
Shedrunb Ling)3. Геше Вангьял возглавлял монастырь вплоть до своей
смерти в январе 1983 г. Монастырь оказал значительное влияние на рас-
пространение тибетского буддизма в США. Одновременно с настоятель-
ской деятельностью геше Вангьял преподавал в Колумбийском универси-
тете в Нью-Йорке, ставшем научной и учебной площадкой для подготов-
ки многих последователей буддизма среди американцев. Среди его изве-
стных студентов – Роберт Турман, Джефри Хопкинс, Александр Берзин,
художник Тед Сет Джейкобс. Р. Турман стал первым американцем, полу-
чившим обеты монаха у Далай-ламы. Ныне он занимает место профессо-
ра, заведующего кафедрой индо-тибетского буддизма им. Чже Цонкапы в
Колумбийском университете (Jey Tsong Khapa Chair of Indo-Tibetan
Buddhist Studies). Дж. Хопкинс является профессором индо-тибетского
буддизма в университете Вирджинии, который называют главным акаде-
мическим центром по изучению тибетского языка и диспута традиции гелуг.
Многие из учеников геше Вангьяла выступают в качестве переводчиков
тибетских учителей, которые посещают с лекциями Соединенные Шта-
ты. По инициативе геше Вангьяла и Далай-ламы XIV в 1972 г. был осно-
ван Американский институт буддологии (The American Institute of
Buddhism Studies).

Дежунг Ринпоче, учитель традиции сакья, прибыл в Америку в 1961 г.
по приглашению университета города Сиэтл, штат Вашингтон. Будучи
настоятелем монастыря Сакья Тхарланг (Sakya Tharlan), он тесно со-
трудничал с западными учеными, обучая их тибетскому языку и буддийс-
кой философии и помогая составить англо-тибетский словарь. Позже, по
просьбе Калу Ринпоче4, он начал обучать западных учеников, открыл для
них центры в Канаде и во Франции. Его несомненной заслугой, кроме обу-
чения западных учеников тибетскому языку и философии, является со-
здание центров для этнических тибетцев в Сиэтле, которые продолжают
прибывать в Северную Америку из Индии и Непала.

Обе традиции – гелуг и сакья – неизменно популярны в западной ака-
демической среде, в сообществе ученых, изучающих буддизм. Совмест-
ная деятельность учителей школ гелуг и сакья и западных ученых спо-
собствует практической адаптации буддийской доктрины в западной куль-
туре. Прежде всего это касается переводов основных канонических тек-
стов и создания комментариев к ним. В традициях гелуг и сакья текстам,
как проводникам учения, придается первостепенное значение, потому со-
здание специального корпуса литературы, адаптированной под западный
менталитет, является задачей первостепенной важности для тибетских
учителей. Использование текстов как руководства, своеобразных путево-
дителей и справочников облегчает восприятие буддийского учения для
западных адептов, привыкших рассматривать текст как инструмент по-
знания. В этой ситуации особой заботой тибетских учителей становятся
корректность и точность переводов и интерпретаций, осуществляемых
западными учеными-востоковедами.

Школы ньингма и кагью в большей, чем гелуг и сакья, степени акцен-
тируют внимание на медитации и созерцании, особенно на тантрической
ритуальной практике. С древнейшей школой тибетского буддизма ньинг-
ма западную аудиторию познакомил Тартанг Тулку, который приехал в
Беркли, штат Калифорния, в 1969 г. За короткое время он создал тибет-
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ский медитационный центр «Ньингма» (The Tibetan Nyingma Meditation
Center) – первый центр Ваджраяны в Америке. Многочисленным учени-
кам под руководством Тартанг Тулку стали доступны традиционные тан-
трические начальные практики. В традиции ньингма учителя редко быва-
ют монахами, обычно они женаты и имеют детей. Этот аспект традиции
особенно располагает к ней американцев, которые пытаются интегриро-
вать буддийскую практику в свою повседневную профессиональную дея-
тельность и семейную жизнь. Эта более или менее успешная интеграция
является, на наш взгляд, одной из особенностей буддизма на Западе. Из-
дательство «Дхарма» (Dharma Publishing), открытое Тартанг Тулку, в
настоящее время представляет собой одно из самых крупных издательств5,
публикующих переводы различных тибетских и санскритских источни-
ков. Институт «Ньингма» (The Nyingma Institute) в Беркли предлагает
американцам занятия по практикам традиции ньингма, которые в настоя-
щее время проводятся учениками Тартанг Тулку. Его религиозная община
состоит в основном из американцев и нескольких тибетцев-мирян. В 1975
г. начинается строительство учебного центра (монастырского городка)
Удияна (Odiyan) в Сономе Каунти, штат Калифорния. Центральное место
в этом комплексе занимает постоянный ретритный центр, в котором чле-
ны общины имеют возможность во время кратких или длительных сессий
реализовать навыки медитативной практики.

Со школой кагью Запад знаком благодаря Чогьям Трунгпа Ринпоче,
который прибыл в Америку в 1970 г. Сам обучавшийся в Оксфордском
университете, он ставил перед собой задачу создать для американской
аудитории полную, комплексную буддийскую образовательную модель. В
качестве элементов этой модели им рассматривались дошкольное учреж-
дение, начальная школа, аккредитованный колледж, выдающий диплом
степени бакалавра, отдельные медитационные программы, называемые
Shambala Training, для различных категорий слушателей6. Деятельность
Трунгпа Ринпоче – наиболее полная попытка соединить религиозные прак-
тики Ваджраяны со многими аспектами американского образа жизни.
Называемые ранее «Ваджрадхату», дхарма-центры и учебные группы
Трунгпа Ринпоче сегодня носят имя «Шамбала» (Shambala Center) и на-
ходятся в штате Колорадо. Трунгпа Ринпоче умер в 1987 г., сегодня его
старший сын, Михам Ринпоче, стал духовным лидером большой амери-
канской общины Чогьям Трунгпа.

Эзотеричность кагью и ньигма, акцентирующих свое внимание на со-
зерцательной практике, особенно привлекает западных адептов. Как след-
ствие – растущая среди них популярность такой формы практики как рит-
рит, организуемой в специальных ретритных центрах, которые можно на-
звать специфическим новообразованием тибетского буддизма на Западе.
В Тибете ритритной практикой занимались посвященные практикующие
(отшельники), не имеющие целибата и занимающиеся интенсивной тант-
рической практикой в течение долгого периода. Традиционное затворни-
чество длится три года, три месяца и три дня в уединенном месте, а иног-
да продолжается до двадцати лет. Современная «редакция» ритрита зна-
чительно отличается от традиционной. Причина того – прежде всего со-
циальная занятость западного человека, которая не позволяет ему выде-
лить такого количества времени и энергии. Западный человек, как уже
замечалось, стремится интегрировать буддийское учение в свою повсед-
невную реальность, не меняя и не отказываясь от нее. Поэтому получили
распространение кратковременные, – к примеру, однонедельные, двухне-
дельные, месячные – затворничества, часто не единичные по своей фор-
ме, как это было принято в Тибете, а коллективные7. Во многих буддий-
ских центрах в Америке создаются условия для уединения: отдельные
небольшие комнаты или кельи, где практикующие могут заниматься раз-
личными буддийскими практиками от нескольких часов до несколько меся-
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цев и дольше. Обычно часть практики проводится совместно с учителем,
объясняющим некоторые положения и методы той или иной практики, а
остальная часть проходит в уединении.

Некоторые учителя способствуют тому, чтобы их западные ученики,
закончившие трехгодичный ретрит и приобретшие таким образом интен-
сивный созерцательный опыт, сами стали учителями. Подобную тенден-
цию стоит рассматривать как определенное доверие, выказанное запад-
ным ученикам, и как способ сохранить в будущем линию  преемственно-
сти учения.

Таким образом, активная деятельность первых прибывших на Запад
учителей тибетского буддизма имела, несомненно, большое значение для
его успешного распространения в Северной Америке. Сам факт присут-
ствия учителей основных школ тибетского буддизма – ньингма, сакья,
гелуг и кагью – позволяет говорить о передаче западным адептам сак-
рального учения буддизма в полном его объеме в разнообразных формах,
их консолидации вокруг доктрины. Среди этих форм как традиционные
для Тибета, – к примеру, монастыри и монастырские комплексы, так и
новые для тибетцев, но привычные для западных учеников дхарма-цент-
ры и буддийские организации. В основу консолидации тибетцы положили
линии преемственности учителей, сохранение которых вне традиционной
тибетской культуры стало одновременно и задачей, и особенностью ти-
бетского буддизма на Западе. Важно, что прижившиеся на Западе инсти-
туциональные элементы тибетского буддизма необходимы были самому
тибетскому буддизму в целях сохранения его целостности, а затем уже
служили объектом интереса и средством консолидации вокруг него новых
адептов. Так, создание и поддержание монастырей на Западе, в том чис-
ле в США, прежде всего решает задачу сохранения монастырской формы
тибетского буддизма. Штат в тибетских монастырях Америки составля-
ют тибетские монахи, живущие в США и Канаде, чьи нужды обеспечива-
ются западными мирянами. Несколько мужчин и женщин американского
происхождения посвящены в духовный сан, но их немногочисленность не
позволяет отнести приобщение к буддийской традиции посредством при-
нятия монашеского статуса к приемлемым для западного адепта мето-
дам.

Центром монастырской традиции в США признается монастырь На-
мгьял, созданный в 1992 г. в Итаке, штат Нью-Йорк, как личный монас-
тырь Далай-ламы XIV. Головной для Намгъял монастырь расположен в
Индии, Дхарамсале, рядом с резиденцией Далай-ламы XIV. В настоящее
время в американском филиале проживают только тибетские монахи, пе-
реселившиеся из Дхарамсалы. В тесной связи с монастырем находится
одноименный Институт буддийских исследований. Институт Намгьял
обеспечивает традиционной тибетской учебной программой западных свет-
ских учеников, управляется советом директоров, в состав которого вхо-
дят как проживающие в США тибетцы, так и американцы, и администра-
тивным комитетом в Дхарамасале. Институт Намгьял представляет со-
бой своеобразный синтез тибетской и американской моделей управления
деятельностью религиозной организации.

В традиционном тибетском обществе, теократическом по своей приро-
де, монастыри концентрировали в себе духовную и светскую власть. Ког-
да тибетская религия начала движение на Запад, стало очевидно, что ос-
нова этого управления оспаривается американцами, поскольку государ-
ство, в котором они живут, с самого начала своего становления было свет-
ским. Один из путей, по которому следует тибетский буддизм в новых
условиях, – это выдвижение американских адептов для управления буд-
дийскими организациями в Америке. Как только тибетский лама создает
центр для практики и обучения, его студенты становятся ответственными
за поддержание и содержание общины, выполняя административные и
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финансовые функции. Эта ситуация быстро ведет к созданию штата ди-
ректоров, определяющего политику центров и обычно состоящего из аме-
риканских практиков. Несмотря на то, что административная власть со-
средоточена в руках американцев, буддийские центры существуют и раз-
виваются за счет авторитета тибетских религиозных учителей, имеющих
ученые степени (геше, геше-лхарамба) или титул (тулку, ринпоче)8. Тра-
диционно степень геше получают после полного курса обучения, длитель-
ность которого составляет 17–20 лет. Последующее обучение, еще в те-
чение 8–9 лет, дает возможность получить степень геше лхарамба. За-
падных последователей, получивших степень геше, немного, поскольку
эту степень можно получить в тибетских монастырях Индии и Непала.
Среди них наиболее известны геше Свис Джерджес Дрейфус, профессор
индо-тибетологии и тибетского языка в колледже Вильямс, штат Масса-
чусетс, и геше Майкл Роуч. Последний является учеником Кенсур Ринпо-
че Геше Лобсанг Тарчин, одного из последних известных геше-лхарамб,
получивших это звание в Тибете. Геше Роуч под руководством Кхен Рин-
поче обучает студентов в Азиатском классическом институте в Нью-Йор-
ке. Получение степени западными адептами позволяет говорить о под-
линном продолжении тибетской традиции на Западе.

Еще один институт, обеспечивающий непрерывность и целостность
линии преемственности, укрепляется в Северной Америке. Речь идет об
особом статусе духовных лиц, называемых тулку (перерожденцами), при-
сутствие которых в тибетской буддийской традиции является ее основной
характеристикой. Чрезвычайно тщательно разработанная система, вклю-
чающая предсказания как предшествующих лам, так и тех, кто выбран
для поисков их новой реинкарнации, легитимирует статус тулку.

Признание тулку в Тибете, в Индии и Непале – обычное явление, но в
последние десять лет институт тулку начал укореняться на Западе: ти-
бетские ламы стали признавать реинкарнации представителей линии пре-
емственности среди западных людей. Так, американка Катарина Бугс,
известная под именем Акон Лхамо, официально признана перерожденкой
йогини XVII в.9

Система реинкарнации – сложная модель для восприятия ее западным
человеком. Сложность внедрения данной модели в практику буддизма на
Западе заключается не в том, что метафизическая идея перевоплощения
учителя в другом физическом теле находит когнитивное или эмоциональ-
ное неприятие. Западному адепту предстоит согласиться с тем, что авто-
ритетный тибетский лама, его учитель, в своем следующем рождении
может быть опознан в личности западного человека. Не менее сложной
для него является необходимость выстраивать отношения ученика и учи-
теля с маленьким ребенком, в котором признается перерождение его на-
ставника. Безусловно, можно подвергнуть испытанию право и способность
взрослого человека обучать дхарме и на основе результатов испытания
прийти к выводам о его соответствии духовным потребностям. Довольно
трудно такого рода эксперименты применить к ребенку. Эта ситуация –
относительно новое явление в процессе становления тибетского буддизма
на Западе, потому что многие тибетские учителя, которые первыми при-
несли дхарму на Запад, ушли из жизни за последние несколько лет, и их
перерождение только начинают опознавать. Выстраивание личных взаи-
моотношений западных учеников с этими маленькими ламами представ-
ляется все более важным элементом в создании и поддержании целост-
ности, требуемой для выживания и дальнейшего успешного развития ти-
бетского буддизма на Западе.

В большинстве случаях дети-перерожденцы не посещают западный
континент в силу своего возраста или потому, что их религиозное обуче-
ние настолько интенсивно, что исключает возможность столь длительно-
го путешествия. Многие из них живут в тибетских монастырях в Индии и
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Непале, где подчинены строгому режиму и инструкциям, неукоснитель-
ное исполнение которых составляет краеугольный камень инициации тул-
ку и контролируется регентом или наставником, предварительно назнача-
емым покойным ламой, чье рождение признано в мальчике. В недалекой
перспективе эти маленькие сейчас ламы вырастут в лидеров своих об-
ществ, расположенных в том числе и на Американском континенте. Из-
менения, которые станут возможными как следствие прихода тулку в орга-
низации, созданные предшественниками их рождений, представляют, на-
верное, самый волнующий для тибетского буддизма на Западе вопрос.
Пока монашеские институты в Индии и Непале поддерживают свои обя-
зательства по обучению и воспитанию новых тулку и будущих геше, мож-
но ожидать, что правильность передачи доктрины и практики тибетского
буддизма на Западе будет сохраняться и в дальнейшем10.

Таким образом, изменения, которые не могли не затронуть тибетский
буддизм в условиях совершенно иной для него культуры, к сегодняшнему
дню выражаются уже не столько в трансформации его основных положе-
ний и институтов, но и в складывании новых, специфичных, форм суще-
ствования. Эти тенденции в развитии тибетского буддизма вызваны мно-
гими причинами, в том числе и тем, что на Западе сформировался соб-
ственный корпус адептов, возглавивших созданные учителями-тибетца-
ми школы и направления, внедряющиеся в ранее не присутствовавшие в
западной традиции тибетского буддизма институты, к примеру, институт
тулку и т.д. Все это позволяет, с одной стороны, говорить о новом этапе в
развитии тибетского буддизма на Западе, а с другой, подчеркнуть, что
происходящие трансформации направлены на всемерное поддержание его
основополагающих признаков: доктринального единства школ, поддержа-
ния линии преемственности и статуса учителя.
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ИНТЕРПРЕТАЦИЯ РЕЛИГИИ КИТАЙСКИМИ МЫСЛИТЕЛЯМИ В КОНТЕКСТЕ
РАЗВИТИЯ РЕЛИГИОВЕДЕНИЯ В КНР

(ВТОРАЯ ПОЛОВИНА XX – НАЧАЛО XXI ВВ.)

Статья вторая

Аннотация. В статье раскрываются основные подходы к интер-
претации понятия «религия» в религиоведении КНР. В нынешнем со-
стоянии континентального китайского религиоведения марксистский
атеизм остается доминирующим. Ясно, что это обусловлено общей
идеологической ситуацией в КНР. Однако марксистские трактовки
постепенно избавляются от прежнего догматизма. В известной сте-
пени можно говорить об идеологической открытости религиовед-
ческого знания, следствием чего стал процесс переоценки традици-
онных марксистских трактовок. Этот процесс, узаконенный на идей-
но-политическом и академическом уровнях, обозначен понятием «ки-
таизация марксистских религиоведческих концепций». Марксист-
ская религиоведческая методология в научной мысли КНР сосуще-
ствует с западными концепциями. Они оказывают существенное вли-
яние на развитие китайской религиоведческой теории. Классические
западные интерпретации религии усваиваются и перерабатывают-
ся, открывая новые возможности для развития. Идеи западного ре-
лигиоведения стимулируют переход от понимания религии как упро-
щенной и извращенной формы сознания к толкованию ее как слож-
ной и значимой части социокультурной системы. С другой стороны,
западные религиоведческие подходы нередко подвергаются критике
за христиано- и европоцентризм.  Трактовка сущности религии в
контексте китайской религиозной специфики требует, согласно по-
зиции многих китайских религиоведов, обращения к ключевым кате-
гориям и смыслам китайской культуры. Среди ключевых китайских
категорий, раскрывающих суть религии, в ряде авторитетных пуб-
ликаций выделяется понятие шэнь. Среди важнейших смыслов вни-
мание обращается на древнее выражение шэньдао шэцзяо – «воспи-
тание посредством приобщения к божественной (святой) истине».
В нем, как полагают некоторые ведущие религиоведы Китая, заклю-
чается универсальная сущность и выражается основная социальная
функция религии.

Ключевые слова: религия, религиоведение, сущность религии, оп-
ределение религии, марксизм, атеизм, феноменология религии, соци-
ология религии, психология религии, история религии.

Статья подготовлена в рамках работы по проекту РГНФ
12-21-21001 а (м) «Русские и китайцы: межэтнические отношения
на Дальнем Востоке в контексте политических процессов».

В современных условиях китайские исследователи религии могут сто-
ять на разных мировоззренческих и методологических позициях. Одни
придерживаются марксистской атеистической парадигмы; другие зани-
мают прохристианскую позицию и оценивают религию, исходя из запад-
ных критериев, основанных на представлениях о божестве и потусторон-
нем мире; есть те, кто, опираясь на западные и марксистские религио-
ведческие теории, формирует понимание религии, акцентирующее значи-
мость специфики разных локальных культур и направленное на проблему
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диалога религий. Из этого широкого спектра мы выделим лишь некото-
рые, возможно, наиболее заметные интерпретации религии. Обратившись
к теории Люй Дацзи о четырех элементах религии, рассмотрим один из
первых опытов соединения марксистского видения религии с западными
религиоведческими воззрениями. На примере концепций Хэ Гуанху, Ли
Шэня и Чэнь Мина постараемся показать, как происходят дальнейшая
переоценка марксистского видения религии, формирование новых подхо-
дов в интерпретации сущности религии, критика западных стандартов ее
понимания.

Теория Люй Дацзи о четырех элементах религии
Люй Дацзи 吕大吉  (1931–2012 гг.) стоит у истоков зарождения совре-

менного научного религиоведения в КНР. В 1982 г. ему было поручено
возглавить государственный проект Академии общественных наук КНР
по «построению марксистской религиоведческой (религиозной) системы».
В 1983 г. при поддержке Института мировых религий Академии обще-
ственных наук КНР он инициирует появление в Пекинском государствен-
ном университете первых специальностей по религиоведению – «основы
религиоведения» и «истории западных религиоведческих теорий». Область
его научных интересов – западные религиоведческие теории, мировые
религии и атеизм1 .

В 1987 г. Люй Дацзи в журнале «Общественная наука Китая» опубли-
ковал статью «Размышления о сути религии». Основным ее содержанием
была «теория о четырех элементах религии» (神道设教 ), которая, по ут-
верждению автора, стала результатом его изысканий в области религио-
ведения за последние 20 лет. Эти «четыре элемента» являются для него
сутью религии, с помощью которых он дал ей определение. Его точка
зрения в течение длительного времени оказывала сильное влияние на ре-
лигиоведческое сообщество Китая.

Люй Дацзи прежде всего обращается к китайскому понятию цзунцзяо,
которое в современном китайском языке используется в значении «рели-
гия». Он подчеркивает, что смысл слова цзунцзяо производен от смыс-
лов английского слова religion и в широком плане это понятие обозначает
«веру в некую божественную истину». Он полагает, хотя смысл слова
цзунцзяо производен от иностранных слов, тем не менее в Древнем Ки-
тае были изречения и понятия, содержащие смысл, подобный тому, кото-
рый ныне вкладываются в понятие «религия». Примером может служить
выражение из древнекитайского языка шэньдао шэцзяо (神道设教), ко-
торое в современном языке понимается как «осуществлять воспитание
посредством приобщения к божественной (святой) истине». Люй Дацзи
обращает внимание на то, что ныне некоторые китайские ученые на осно-
ве этого выражения стремятся развить современные смысловые конст-
рукции, которые могут соответствовать европейскому понятию «религия»
или китайскому цзунцзяо2 .

Люй Дацзи отмечает, что свою «теорию четырех элементов религии»
он строит на основе трех крупных разделов религиоведческого знания –
религиозной антропологии и истории религий, психологии религии, социо-
логии религии. В первом случае при построении дефиниций религии исход-
ным смысловым ядром определения религии выступает объект веры (Бог
или божество). Во втором внимание акцентируется на внутреннем пере-
живании верующего по отношению к Богу или божеству. В третьем, социо-
логическом, варианте религия рассматривается через призму общества,
а ее функции и влияние на общество расцениваются в качестве базовых.
Люй Дацзи анализирует существующие определения религии и отмечает,
что каждый из разделов религиоведения рассматривает религию под оп-
ределенным углом зрения, а вместе они нацеливают на постижение сущ-
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ности религии с трех сторон – объекта религиозной веры, субъекта рели-
гиозной веры и социальной среды религиозной веры.

Люй Дацзи указывает, что дать определение какому-то объекту позна-
ния – значит отразить его суть. Определение есть концептуальное выра-
жение сущности явления. Если определение не вскрывает сущности объек-
та, оно не может раскрыть разницу между данным объектом и другими
объектами. Возможна ситуация, когда объекты познания имеют единую
сущность, но феноменологическое их проявление многообразно. Если оп-
ределять объект не с точки зрения сущности, а с точки зрения феномено-
логической вариативности, то невозможно охватить все многообразие форм
бытия этого объекта. Люй Дацзи считает, что определения религии, сфор-
мированные в рамках трех вышеуказанных аспектов изучения религии,
имеют свои недостатки. Производные от этих типов религиоведческого
знания дефиниции не в полной мере охватывают сущность религии. На-
пример, мистический религиозный опыт, по мнению китайского религио-
веда, не может рассматриваться в качестве сущности, определяющей
религию во всей полноте ее бытия; мистический религиозный опыт – это
результат религиозной традиции, религиозного воспитания, а также обы-
чаев и суеверий3 .

Люй Дацзи подчеркивает, что неверно социальную функцию религии
принимать за ее сущность. Функция какого-либо явления есть результат
той роли, которую оно играет, поэтому функция относится к сфере фено-
менологической формы. Сущностно разные социальные субъекты, инсти-
туты могут играть идентичную или схожую роль. Плохой поступок может
совершить как преступник, так и хороший человек. Роль поддержания по-
рядка и интеграции общества может играть и религия, и политико-право-
вая система, и философское мировоззрение, и этико-моральные установ-
ки. Страждущий может найти утешение как в раю, так и в реальном мире.
Функция какого-либо явления есть внешнее проявление внутренней сущ-
ности, поэтому она не может определять сущность; социальная функция
религии есть только проявление ее сущности4 .

Люй Дацзи указывает: религия является религией, поскольку посред-
ством присущих ей символической и ценностной систем играет свою со-
циальную роль. Что есть символическая и ценностная системы религии?
Почему они могут играть определенную социальную роль? Именно в этих
проблемах, по мнению религиоведа, скрывается сущность религии. Сим-
волическая и ценностная системы религии, согласно Люй Дацзи, выража-
ют представления о Боге, божественном начале и велении небес, о чуде и
т.п. Религия является религией именно вследствие того, что божество и
воля божества становятся объектом веры, трепета и почитания. Таким
образом, делает вывод Люй Дацзи, сущностью (ядром) религии являются
«представления о божестве» (神观念)5, которые выступают внутренним
содержанием социальной роли религии и основным признаком, отличаю-
щим религию от других форм. Убери эти представления, уничтожь веру и
поклонение божеству, и тогда уже не будет речи о социальной функции или
объект обсуждения уже больше не будет действительно религиозным, а
будет другим социокультурным явлением6 .

С другой стороны, отмечает Люй Дацзи, религия в целом не равна пред-
ставлениям о Боге или сверхъестественной силе. Религия – не только
субъективные представления в головах людей, это и объективно суще-
ствующие социальные данности, не только «фальшивая вера» в сверхче-
ловеческую силу, но также и реальная социальная сила. Религиозные пред-
ставления – одно дело, а религия как объективное существование соци-
альной реальности – другое. Согласно Люй Дацзи, религия – это не только
субъективное представление, она выступает также в качестве объектив-
но существующей социокультурной системы, включающей в себя пред-
ставления о божествах и сверхчеловеческих силах7 .
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Религиозные представления о некой сверхъестественной силе, соглас-
но Люй Дацзи, возникают как первичная религиозная данность, они ведут
к появлению чувства благоговейного трепета, зависимости, а также мис-
тических переживаний – таким образом формируется область религиоз-
ных эмоций. Внешнее проявление религиозных чувств и религиозных пред-
ставлений есть религиозное поведение, обнаруживающее себя в объек-
тивной деятельности верующего и осуществляющее физически или вер-
бально. Например, почитание, моление – это проявление религиозного по-
ведения в культовой деятельности. В религиях посредством определен-
ной обрядовой деятельности изначально разрозненное индивидуальное
религиозное поведение стандартизируется, приобретает символическую
условность и священный смысл. Религиозно-обрядовая деятельность осу-
ществляется в рамках организации и обладает очевидным социальным
характером8 .

Социальный характер религии максимально проявляется в установле-
нии религиозной организации и формы устройства сообщества верующих.
Религия, получив фиксированную организационную форму, с целью утвер-
ждения своих позиций вовне и внутри стремится догматизировать соб-
ственные фундаментальные религиозные представления, а также создать
форму жизни религиозной общины, различные религиозные нормы и пред-
писания, соответствующие религиозной догме. Включение огромного числа
верующих в общую организацию стандартизирует их поведение и веру,
определяет их жизнь. Она становится социальной силой. А поскольку ре-
лигиозные догмы и предписания, нормы поведения, стандарты обрядовой
деятельности зачастую проявляются посредством форм культуры, искус-
ства, философии, морали, религия определяет ценностные представления
верующих. Поэтому религия и является социокультурной системой9 .

На основе анализа религии как системы Люй Дацзи делает следующие
выводы: религия в качестве некого общественного явления имеет основ-
ные элементы, которые можно разделить на два типа: внутренние и вне-
шние. Первые – это религиозные представления и идеи, религиозные чув-
ства и опыт; вторые – религиозное поведение и деятельность, религиоз-
ная организация и форма устройства сообщества верующих. Любая срав-
нительно целостная религия есть синтез всех четырех перечисленных фак-
торов. Религиозные представления и опыт – две взаимозависимые сторо-
ны единого религиозного сознания10 .

Люй Дацзи с позиции логической упорядоченности систематизирует эти
«четыре элемента» религиозной системы. Ядро религиозной системы –
религиозные представления. Представления порождают психологические
переживания и религиозный опыт, которые находятся на втором уровне.
Религиозное поведение, связанное с поклонением, – колдовство, знахар-
ство, жертвоприношения, чтение молитв, табу, богослужения, исповедь и
т.п. – это внешнее проявление религиозных чувств и опыта, оно находится
на третьем уровне. Религиозная организация и форма устройства пребы-
вают на самом внешнем, четвертом уровне, догматизируют религиозные
представления, организуют верующих и стандартизируют религиозное
поведение. Играя стандартизирующую и консолидирующую роль, они обес-
печивают религию как социокультурное явление четкой структурой, буду-
чи главной составной частью общественной конструкции, существуют
внутри общества11 . Логический порядок четырех религиозных элементов
китайский религиовед графически изобразил «схемой» в виде ядра, кото-
рое окружают три сферы.

Соединение четырех элементов приводит к появлению религиозной
системы. Если какого-либо фактора не хватает, нет и целостной религии.
Люй Дацзи добавляет, что когда его спрашивают, что есть религия, он
отвечает: «Смотрите схему». Такой подход к исследованию религии он
назвал структурным анализом религиозных факторов. Внешние факторы
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– это проявление факторов внутренних. Что
касается внутренних факторов, то религи-
озные чувства и переживания могут возник-
нуть только при условии веры в Бога, бо-
жество или иную сверхъестественную
силу12 .

Люй Дацзи отмечает, что в то время,
когда им была выдвинута «теория о четы-
рех элементах религии», он уже считал оп-
ределение религии, данное  Энгельсом, не-
совершенным, но соглашался с понятием
«сверхъестественные силы». Поэтому он
включил его в свое понимание «четырех
факторов религии», сформулировав следу-
ющее определение: «Религия есть форма
общественного сознания, в которой фанта-
стическим образом отражаются в виде

сверхъестественных сил все чуждые человеку силы, управляющие его
обыденной жизнью; эта форма общественного сознания включает обус-
ловленные представлениями о сверхъестественных силах веру в них и их
почитание. Религия есть стандартизированная социокультурная система,
возникающая в результате синтеза определенного типа сознания и пове-
дения»13 .

Дальнейшие размышления над этой дефиницией приводят китайского
религиоведа к критическому отношению к категории «фантастическое».
В выражении «фантастическое отражение» объект религиозного поклоне-
ния превращен в «ложные представления в головах людей», однако, по его
мнению, такая трактовка не может быть адекватным определением ре-
лигии, поскольку религия в нем выступает как «ложное представление» и
тем самым отрицается существование Бога14 . В 1998 г., как указывает
Люй Дацзи, он отказался от атеистического понимания представлений о
«сверхъестественных силах» как фантастического отражения, признав
такую трактовку некорректной.

В новой версии дефиниция религии Люй Дацзи звучит так: «Религия
есть форма общественного сознания, основанная на представлениях о
сверхъестественной силе; эта форма общественного сознания включает
обусловленные представлениями о сверхъестественной силе веру в них и
их почитание. Религия есть стандартизированная структурированная со-
циокультурная система, возникающая посредством синтеза определенно-
го типа сознания и поведения»15 . Люй Дацзи подчеркивает, что религия в
своей сущности есть религиозное сознание, т.е. религиозные представле-
ния и опыт, а остальное (религиозное поведение и организация) достраи-
вают религию в социокультурную систему.

В течение длительного времени теория Люй Дацзи о четырех элемен-
тах религии была весьма влиятельной в религиоведении КНР. В русле
теории о «четырех элементах религии» Моу Чжунцзянь, ученик  Люй Дац-
зи, развил свою теорию о «четырех уровнях религии». Согласно теории
Моу Чжунцзяня, в центре религиозной системы находится вера в транс-
цендентное (сверхъестественное). За ним следует теоретический (интер-
претационный) уровень, формируемый из религиозной теологии, религиоз-
ной философии, этики и заповедей нормативного содержания. Следующий
уровень – субъективный, включающий верующих, лиц духовного звания,
храмы, церкви, сакральные предметы и религиозную деятельность. Край-
ний внешний уровень – это религиозная культура, которая соединяется со
светской литературой, искусством, этикой, политикой16 .

Однако в конце 90-х гг. ХХ в. воззрения Люй Дацзи подверглись крити-
ке. В 1998 г. на научной конференции, организованной Институтом миро-
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вых религий Академии общественных наук КНР, Люй Дацзи выступил с
пленарным докладом о «четырех элементах религии». В дискуссии не-
которые коллеги указали на противоречивость его теории. Так, Ли Шэнь
проанализировал определение религии Люй Дацзи и указал на внутренние
противоречия, которые заключаются в следующем: «Люй Дацзи говорит
о сути религии, но три последних фактора не являются сущностными, по-
этому не могут быть включены в определение религии. Кроме того, в
исправленном определении религии (1998 г.) нет элемента «религиозное
чувство и опыт», а «культурная система» не обязательно может выпол-
нять функцию организации, поэтому элемент «религиозная организация» в
действительности отсутствует». На основании этого Ли Шэнь полагает,
что данное определение религии не может считаться удовлетворитель-
ным17 .

Не вдаваясь в дискуссию между китайскими религиоведами, заметим,
что методология и оба варианта определения религии, предложенные Люй
Дацзи, в своем основном содержании далеки от оригинальности. Подход к
религии с позиций выявления ее структуры и иерархии элементов давно и
широко представлен как в западном, так и в российском религиоведении.
Однако развивавшаяся в русле апробированных в мировом религиоведе-
нии подходов позиция ведущего китайского религиоведа внесла существен-
ный вклад в переосмысление прежних односторонних трактовок и интег-
рацию новых теорий.

Хэ Гуанху о вере в сверхъестественные силы
как основе религии

Хэ Гуанху 何光沪  (1950 г.р.) – доктор философских наук, профессор На-
ционального университета Китая (中国人民大学 ), почетный профессор ка-
надского Университета Британской Колумбии (University of British
Columbia), исследовательского центра христианских религий Гонконгско-
го баптистского университета (Hong Kong Baptist University), заведую-
щий исследовательским центром христианских религий Академии обще-
ственных наук КНР (中国社会科学院基督教研究中心 ). Область его науч-
ных интересов – философия религии и христианская теология18 .

Начиная с 90-х гг. ХХ в. Хэ Гуанху разрабатывает свое видение сущно-
сти религии. Важной частью этого процесса является построение терми-
нологического аппарата. Перед ним возникает традиционная для китайс-
кого религиоведения проблема сравнительного исследования смыслов,
которые западные культуры вкладывают в слова, производные от латинс-
кого понятия religio, и смыслов китайского понятия цзунцзяо. Хэ Гуанху
исходит из того, что английское слово re1igion, произошедшее от латинс-
кого слова religio, изначально означало связь человека с Богом, а впос-
ледствии трансформировалось в значение «почитание Бога». Он приводит
определения из западных толковых словарей, где слово «религия» означа-
ет «связь с Богом»; там же он находит понятия, замещающие слово Бог, –
например, «сверхъестественная сила», или «божественное бытие», или
«конечное бытие». Хэ Гуанху считает, что китайское слово цзунцзяо, по-
добно английскому слову re1igion, тоже подразумевает «связь с Богом»,
точнее, тесную связь с шэнь (神 ). В китайском языке, как уточняет ис-
следователь, можно найти много понятий и слов, обозначающих «незем-
ную силу», «Бога», «божество» и т.п. Например, тяньчжу (天主) – небес-
ный владыка, шанди (上帝) – верховный владыка Неба, чжу (主 ) – бог,,
шэнь (神) – бог, божество, дух. Однако, согласно Хэ Гуанху, в настоящее
время чаще всего используются слова шэнь и шанди, в том числе и в
научной лексике. Словом шанди современные китайцы в большей степе-
ни склонны называть такой объект религиозной веры, который соответ-
ствует представлениям о божестве в западной культуре в целом, вне раз-
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личий между католицизмом, протестантством или православием. Слово
шэнь имеет схожий, а иногда и более широкий спектр смыслов, включаю-
щий, помимо значений Бог, божество, значения, которые указывают на
некую неземную или сверхъестественную силу19 .

Хэ Гуанху подчеркивает, что в научной лексике в понятие шэнь должно
вкладываться, прежде всего, значение неземная сила, которое может
расширяться и дополняться другими смысловыми импликациями. Теоре-
тически понятие шэнь может заключать, по его мнению, такие значения
как сверхъестественное, безграничное, абсолютное, сакральное, ми-
стическое, предельное и т.п.20.

Трудно согласиться с тем, что именно такие смыслы были присущи
слову шэнь в его бытовании в традициях китайской религиозной культу-
ры. Однако язык – живая реальность. Необходимость разработки поня-
тийного аппарата религиоведения ставит китайских исследователей пе-
ред проблемой выведения и конвенциональной легитимизации терминов.
Известно, что такая проблема обычно решается в научной лексике либо
путем смысловых модификаций слов родного языка, либо за счет заим-
ствования иностранных слов. Хэ Гуанху следует путем смысловых моди-
фикаций слова шэнь, интегрируя в его состав такие значения, которые
создают новые возможности для описания китайских религий, понимания
некитайских религий, сравнительного изучения тех и других, переводов
религиоведческих и религиозных текстов с иностранных языков.

Хэ Гуанху предлагает принять столь широкую трактовку шэнь, чтобы
не создавать разногласий из-за смысловых различий в понятиях, а также
для того, чтобы в максимальной степени охватить этим термином много-
образие важнейших религиозных данностей. Такое смысловое наполне-
ние термина шэнь позволит избежать вытеснения некоторых специфичес-
ких религий из списка тех реалий, что в сущности своей относятся к обла-
сти религии21 . Этот посыл китайского исследователя становится понят-
ным в свете имеющих давнюю историю дискуссий в западном религиове-
дении о том, что считать, а что не считать религией в своеобразном мире
китайской культуры.

Чтобы уяснить, в чем заключается основное содержание религии, Хэ
Гуанху обращается к классическим западным определениям религии, рас-
пределяя их на три типа. Первый тип дефиниций выводит сущность рели-
гии из объекта веры. Такой метод присущ большинству историков и ант-
ропологов религии. В качества примера Хэ Гуанху приводит известные
дефиниции религии Фридриха Максимилиана Мюллера, Джеймса Джорд-
жа Фрэзера, Вильгельма Шмидта, Роберта Маретта. Во всех этих опре-
делениях, полагает Хэ Гуанху, западные понятия – «сверхъестественная
сила», «божественное бытие» и т.п. – совпадают по смыслу с китайским
понятием шэнь, взятом в широком спектре его значений. Следовательно,
дефиниция религии в китайском языке может быть построена на основе
понятия шэнь22 .

Во втором типе западных дефиниций религии в качестве ее основы и
сущности выделяется личностный опыт, чувства субъекта веры. Такие
определения религии свойственны мыслителям, работающим в области
психологии религии и феноменологии религии. Хэ Гуанху цитирует для при-
мера дефиниции Уильяма Джеймса, Рудольфа Отто, Пауля Тиллиха. По
мнению китайского религиоведа, все определения, акцентирующие вни-
мание на религиозном опыте субъекта веры, в любом случае касаются
объекта религиозного опыта, который в обыденном понимании обознача-
ется словом шэнь23.

В третьем типе определений сущность религии выводится из социальных
данностей, из факта существования религиозных сообществ. Такое пони-
мание религии характерно для социологии религии. Хэ Гуанху поясняет,
что, по мнению Эмиля Дюркгейма, религия – это система верований и
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действий, обусловленная представлениями о «священных объектах» и
учрежденная на основе нравственных норм сообщества верующих. Пи-
тер Бергер определяет религию как «священную космизацию социально-
го порядка». В таких формулировках прослеживается тенденция опреде-
ления сущности религии, исходя из ее социальных функций, что также не
исключает связи с шэнь24 .

Хэ Гуанху обращается к известному марксистскому определению ре-
лигии, данному Ф. Энгельсом. Он считает, что в данном определении ре-
лигии также прослеживается связь с шэнь25 .

В итоге, проанализировав три группы дефиниций религии, а также марк-
систскую трактовку, Хэ Гуанху приходит к выводу: все определения рели-
гии, внешне имеющие различия, в итоге сводятся к вере в шэнь, которая и
является сущностной характеристикой религии. Утверждая это, китайс-
кий исследователь еще раз подчеркивает, что шэнь надо понимать как
«сверхъестественную силу». Важно, с его точки зрения, что представле-
ния о персонифицированном божестве, подобные, например, христианско-
му образу Бога, не могут и не должны быть единственно верным основа-
нием для  определения религии. С другой стороны, определение религии
как «веры в сверхъестественную силу, а также связанную с этой верой
систему идей, чувств, опыта, поведения и форму организации» фиксирует
такие значимые признаки, которые, по мнению Хэ Гуанху, не позволяют
путать религию с нерелигиозными формами сознания или культурными
явлениями (например, национализмом)26 .

Мировоззренческие интенции и методологические построения Хэ Гу-
анху очевидным образом направлены на размежевание с европо- и хрис-
тианоцентризмом. При этом китайский исследователь, основательно ус-
воив идеи западного религиоведения и христианской теологии, следует в
интерпретации сущности религии стезями, проторенными западными мыс-
лителями, в большинстве своем – протестантами. Примечательно, что
некоторые китайские религиоведы настороженно воспринимают предло-
женную Хэ Гуанху интерпретацию сущности религии, квалифицируя его
воззрения как «прохристианские»27 .

Хэ Гуанху стремится определить с новых для китайского религиоведе-
ния позиций роль и значение религии. Он считает, что религия является
одним из универсальных механизмов упорядочивания человеческой жиз-
ни: она организует повседневный быт, в процессе освоения вероучения
формирует мировоззрение, побуждает человека задуматься о смысле соб-
ственного существования, способствует интеграции людей и осознанию
причастности их к единой общности. Хэ Гуанху выделяет «культурную»
функцию религии и полагает, что религия как ядро культуры сохраняет и
транслирует накопленные «незыблемые основы» существования челове-
чества, под которыми он понимает в первую очередь ценностные уста-
новки. Через представления о божествах, о воле Неба или о Боге религи-
озные установки детерминируют развитие культуры. В этом смысле ре-
лигия играет решающую роль в культуре. Поэтому религия как источник
развития культуры и человечества, по мнению Хэ Гуанху, является фунда-
ментом  стабильности и гармоничности жизни, она определяет культур-
ные особенности общества и специфику национального менталитета28 .

Размышляя о культурных и религиозных тенденциях в современном
обществе, Хэ Гуанху утверждает, что даже сейчас, несмотря на универ-
сализацию культур и секуляризацию общества, религия продолжает иг-
рать свою фундирующую роль, определяя ценностные ориентиры для че-
ловека и общества. То, что мы имеем ныне, – это секулярное общество.
Но современная секуляризация – это трансформация традиций; это не
смерть Бога, а трансформация представлений о нем; это не гибель рели-
гии, а лишь ее новая форма29 .
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Ли Шэнь о социальной функции религии
Ли Шэнь 李申  (1946 г.р.) в 1986 г. закончил докторантуру по философии

Института мировых религий Академии общественных наук КНР. В 1999
г. он был признан выдающимся молодым ученым КНР, награжден преми-
ей Госсовета КНР. Область его научных интересов – мировые религии,
религиоведческие теории, история философских учений, атеистические
воззрения, конфуцианская религия30 .

Ли Шэнь в книге «Теория религии» (2006 г.), явившейся итогом его на-
учной деятельности за предшествующие годы, прежде всего стремится
развеять существующий миф о том, что до знакомства Китая с Западом,
до конца ХIХ в., в китайском языке не было слова, имеющего значение,
эквивалентное современному английскому слову «religion». На материа-
лах текстологических исследований он  приходит к выводу, что слово цзун-
цзяо, в современном языке имеющее смысл «религия», не пришло из ино-
странного языка вследствие знакомства Китая с западной культурой. Со-
гласно Ли Шэню, в истории Китая инициаторами применения понятия цзун-
цзяо к религиозному сообществу были китайские буддисты. Религиовед
на основе изучения буддийских сочинений отмечает, что в эпоху Пяти
династий (907–979 гг.) и династии Северная Сун (960–1127 гг.) слово цзун-
цзяо стало в качестве самоназвания общеупотребительным буддийским
термином. К началу династии Южная Сун (1127–1279 гг.) конфуцианцы
тоже начали применять данный термин по отношению к буддизму. Таким
образом, первоначально слово цзунцзяо имело конкретный денотат – буд-
дизм. Более того, в то время слово цзунцзяо обозначало именно чань-
буддизм (禅宗 ) и использовалось наряду с прежними понятиями для опре-
деления буддизма и его последователей – ши-цзя (释家  – буддисты), ши-
ши (释氏  – Будда, буддисты), фу-туу (浮屠  – буддизм, Будда)31 .

Постепенно значение слова цзунцзяо расширяется, его используют
применительно к чуждым буддизму учениям в значении «другие религии»
(外宗教). Как утверждает Ли Шэнь, к началу династии Юань (1279–
1368 гг.) сторонники даосизма начинают именовать свою традицию цзун-
цзяо. В период династий Юань и Мин (1368–1644 гг.) слово цзунцзяо уже
широко применяется в даосизме в качестве самоназвания. В «Полной биб-
лиотеке четырех [императорских] сокровищниц [знаний]» (四库全书)32 ,  ли-
тературно-историческом памятнике доцинского периода, Ли Шэнем об-
наружено 230 употреблений слова цзунцзяо, указывающих на буддизм и
даосизм33 .

По мнению Ли Шэня, в период династии Цин (1644–1911 гг.) значение
слова цзунцзяо все больше расширяется, а вследствие знакомства ки-
тайской культуры с христианством его начинают использовать и в отно-
шении христианской религии. Ли Шэнь приводит интересный пример. Он
пишет, что «в конце ХIХ века (в период ста дней реформ 1898 года) кон-
фуцианец Су Юй34  публикует «Сочинение о защите святого учения»
(翼教丛编 ), где, кроме упоминаний о буддизме (佛教  – фоцзяо), даосизмеме
(道教  – даоцзяо), конфуцианстве (孔教  – кунцзяо), говорит и о христиан-
стве, называя его «западной религией» (泰西之教  – тайсичжицзяо), или
«чуждой религией» (异教  – ицзяо), а конфуцианство именует «святым уче-
нием» (圣教  – шэнцзяо)». Ли Шэнь также отмечает, что в 1905 г. после
ликвидации системы экзаменов кэцзюй новой государственной системой
образования была разработана «Образовательная программа», в одном
из пунктов которой указывалось, что в иностранных школьных заведениях
есть дисциплина «религия», китайские канонические книги – не что иное,
как китайская религия (中国宗教 ). Здесь слово цзунцзяо, как отмечает
исследователь, уже используется в универсальном смысле. Ли Шэнь при-
водит другой пример, наглядно демонстрирующий эволюцию смыслов по-
нятия цзунцзяо. В «Сводной истории династии Цин» ((清史稿 )35 , состоя-
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щей из 536 цзюаней, в части, посвященной выборному праву, слово цзунц-
зяо используется в универсальном смысле. Например, в 142 цзюане гово-
рится, что «в китайской религии (中国宗教 ) почитается Конфуций с акцен-
том на учение о нравственных нормах (纲常礼教 )». В цзюане 113 (созда-
ние выборного права с целью осуществления конституционного правле-
ния) перечисляется, кто не имеет права выбирать и быть избранным, – в
частности, в качестве члена парламента, среди них – «буддийские, даос-
ские и другие религиозные наставники»36 .

Ли Шэнь делает вывод, что используемое китайцами слово цзунцзяо
эквивалентно английскому слову «religion». По мнению религиоведа, сло-
во цзунцзяо, как и английское слово «religion», означает связь человека и
божественного. Однако английское понятие «religion», как отмечает Ли
Шэнь, предполагает благоговейный трепет, уважение и страх человека по
отношению к божеству, что свидетельствует о взаимоотношениях чело-
века и божества, строящихся «снизу вверх». Китайское понятие «рели-
гия» также означает взаимоотношение человека и божества, но строящи-
еся по линии «сверху вниз»37 .

Уделяя пристальное внимание специфике китайских религиозных реа-
лий и выражая резкое неприятие привычки судить о религиях, меряя их
западными стандартами, Ли Шэнь формулирует свое понимание сущнос-
ти религии и предлагает свою дефиницию. В книге «Теория религии» он
посвящает отдельную главу теме дефиниции термина «религия». Будучи
прекрасным знатоком существующих определений религии, выдвинутых
известными западными исследователями (Фридрихом Максимилианом
Мюллером, Вильгельмом Шмидтом, Уильямом Джеймсом, Эмилем Дюр-
кгеймом и др.), а также тех подходов, что разработаны в марксистском
учении о религии, Ли Шэнь ищет новые решения проблемы.

Китайский религиовед указывает, что обычный принцип построения
определения заключается в нахождении сущности определяемого объек-
та, не характерной для других объектов. Эта единая сущность должна
быть свойственна всем объектам, подводимым под одно определение.
Однако в своих проявлениях религия многообразна. Поэтому, отмечает
Ли Шэнь, очень сложно дать определение религии, поскольку в многооб-
разии форм сложно найти ее единую сущность. «Под единой сущностью
религии многие понимают веру в божество, но в буддизме нет веры в
божество. Поэтому определение религии на основании принципа веры в
божество неприменимо к буддизму. Или буддизм не является религией?»
– размышляет Ли Шэнь. Он полагает, что сколько существует религий,
столько существует и определений, подчеркивая, что единая сущность,
не характерная для других объектов, должна выступать коренным отли-
чием религии от других объектов. Определение, пригодное для религии, а
также применимое для определения других объектов, уже не может быть
расценено как удовлетворяющая дефиниция религии. Сложный объект
находится в сети сложных взаимоотношений с другими объектами. Каж-
дая связь отражает сущностные особенности объекта, поэтому также
может выступать определением  объекта. Эти определения отражают те
или иные стороны объекта, т.е. его частные сущностные признаки. Опре-
деления различаются между собой, но не находятся в противоречии. Они
не являются исчерпывающими, но в то же время не являются недосто-
верными. Поэтому различные определения религии – «религия есть иска-
женное мировоззрение», «религия есть опиум народа», «религия есть внут-
ренне безграничное врожденное свойство», «религия есть общественная
организация, созданная на основе веры в божество» – отражают сущность
религии с различных сторон38 .

Кроме того, утверждает Ли Шэнь, определения религии не могут быть
статичными, они меняются в силу исторического развития, поскольку
меняется уровень познания человека. Потребность в коррекции опреде-
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лений появляется в ходе развития общества, степень удовлетворенности
определением зависит от самого общества, поскольку потребности об-
ществ различны. Сущность природных, естественных объектов проще
выразить в определении. Сложнее дело обстоит с объектами, созданны-
ми человеком. Такие сотворенные человеком объекты, как, например,
философия, политика, литература, наука, право, крайне сложны, дать им
определения чрезвычайно трудно. Поэтому люди дают несколько опреде-
лений этих феноменов, каждое их которых описывают их суть с разных
сторон. Таким путем нужно следовать и при определении религии, кото-
рая намного сложнее, чем политика или философия39 .

Свой подход Ли Шэнь называет функциональным методом. Он раз-
мышляет: зачем люди создали веру в богов? Чтобы потом в них верить и
им поклоняться? Просить материальной и духовной помощи? И делает
вывод: «Для религии, как и любого явления общества, характерно назна-
чение, в основе которого лежит человеческий утилитаризм. Нет социаль-
ного бытия вне человеческой пользы и выгоды. Вопрос только в том, у
кого какая польза или выгода»40 . Он подчеркивает, что суть религии – ее
функция. Эту мысль он поясняет на примере цзунцзяо, что дает ему воз-
можность сопоставить содержание китайского понятия цзунцзяо с содер-
жанием других религий и затем вывести единую сущность всех религий.

В понятии цзунцзяо (宗教 ) иероглиф цзяо (教) выражает самую важ-
ную функцию религии. Иероглиф цзяо имеет значение цзяоюй (教育  – об-
разование, просвещение) и цзяохуа (教化  – воспитание, перевоспитание).
В современное время под иероглифом цзяоюй понимается обучение в
смысле получения знаний в школе, в древности же между цзяоюй и цзяо-
хуа не было существенной разницы, потому что в Древнем Китае школа
предполагала не только получение знаний, но и воспитание добродетели и
безупречного поведения. Нравственное воспитание даодэ цзяохуа
(道德教化 ), распространяемое на все общество, также называлось цзяо-
юй (教育). Анализ трактата «Мэн-цзы» (孟子-尽心上) и «Книги перемен»
(周易文全 (卷一 ) позволяет Ли Шэню утверждать, что цзяо несло значе-
ние «нравственного воспитания народа с помощью божеств». Поэтому
нравственное воспитание, по утверждению китайского исследователя, соб-
ственно и являлось религией41 .

«Функциональное» значение иероглифа цзун (宗 ) в слове цзунцзяо Ли
Шэнь находит в словаре Сюй Шэня (许慎))42 , где иероглиф цзун означает
«осуществлять жертвоприношения в храме предков». Первоначальное зна-
чение слова цзунцзяо, согласно трактовке исследователя, имеет смысл
«строить храм (помещение), чтобы поклоняться божествам и тем самым
осуществлять воспитание». Ли Шэнь считает, что такое понимание цзун-
цзяо сопоставимо с древнекитайским выражением шэньдао шэцзяо
(神道设教), которое он обнаруживает в трактате «Ицзин». Ли Шэнь пояс-
няет, что первоначальный смысл этого выражения – «использовать сле-
пую веру в божество в качестве метода воспитания», а в современном
китайском языке оно трактуется как «осуществлять воспитание посред-
ством приобщения к божественной (святой) истине». Именно в этом вы-
ражении Ли Шэнь усматривает точное изложение основной функции и, со-
ответственно, сущности религии 43 .

В еврейском лексиконе те слова, что выражают религиозный смысл,
зачастую связаны со значениями «божественный закон», «божественный
наказ». В этих значениях еврейское понимание «религиозного», по мне-
нию Ли Шэня, очень близко китайской концепции религии. Поскольку вос-
питание и сдерживание человека через божественный наказ и божествен-
ный закон есть ни что иное, как «воспитание посредством приобщения к
божественной (святой) истине». Поэтому, утверждает Ли Шэнь, шэньдао
шэцзяо – суть всех религий, разница лишь в том, каким образом воспи-
тывать. Он пишет: «Люди создали божеств по своему образу и подобию,
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считая, что то, что дорого и любимо человеком (жертвенные дары, риту-
альные танцы), будет нравиться божеству. Но главное в религии, сотво-
ренной человеком, – безупречное нравственное поведение. Люди счита-
ли, что добродетельное поведение есть самый лучший дар божеству. А
высокоморальное поведение – это воля божества. Но в чем конкретно
воля божества – это у разных народов выражается по-разному»44 .

Экспликация единой сущности всех религии дает возможность Ли Шэню
критиковать установившуюся практику определения религий с точки зре-
ния христианских критериев и утверждать, что несоответствие христиан-
ским атрибутам вовсе не означает отсутствия религии как таковой или ее
дефектность. Религиовед поясняет, что обрядовая деятельность, вырос-
шая из ритуала жертвоприношения, конечно, является религиозной дея-
тельностью. Но преподношение божеству добродетельного поведения,
будучи разновидностью религиозной деятельности, вряд ли требует обря-
довой деятельности. Поэтому, возможно, для одних религий обрядовая
деятельность – неотъемлемый элемент, но для других она не обязатель-
на. Наличие религиозной организации также не может выступать обяза-
тельным признаком религии. Христианской религии нужна была организа-
ция с целью  распространения собственного учения. В отличие от христи-
анства национальные религии или государственные религии, – например,
древнегреческая, древнеегипетская, древнеримская религии, китайское
конфуцианство, индийская брахманская религия – не имели собственной
религиозной организации. Наличие религиозного чувства, по мнению Ли
Шэня, также не является общеобязательным атрибутом. Он приводит в
пример буддизм, в котором чувство рассматривается в качестве источ-
ника зла45 .

Таким образом, Ли Шэнь акцентирует внимание на том, что различие
религий определяется спецификой культур и, как следствие, спецификой
мировоззрения людей. Христианское Царство Небесное и буддийская нир-
вана являются для разных групп верующих идеалами. Но использовать
одни идеалы для опровержения других идеалов ошибочно. Религиозных
организаций множество. Одни создаются вне государственного устрой-
ства, другие соединяются с ним. Но, так или иначе, использовать какую-
либо форму организации для отрицания других форм тоже ошибочно. Пред-
ставлений о «пристанище душ»  очень много. Одни религии говорят о «рае
и аде», в других есть нечто, имеющее сходство с «раем и адом», в треть-
их нет ничего похожего. Поэтому концепция «рая и ада» тем более не
может быть существенным признаком, отличающим религию от нерели-
гии 46 .

Чэнь Мин о сущности религии в контексте
современного диалога религии и взаимодействия культур

Чэнь Мин 陈明 (1962 г.) в 1992 г. закончил докторантуру Академии об-
щественных наук КНР, в настоящее время является председателем Цен-
тра конфуцианских исследований Института мировых религий Академии
общественных наук КНР. Область его научных интересов – история кон-
фуцианской мысли, конфуцианская религия и конфуцианская традиция, ре-
лигиозные теории, философские системы47 .

В ряде своих публикаций Чэнь Мин анализирует различные точки зре-
ния относительно сути религии и выдвигает мысль, что определение ре-
лигии или понимание того, что же является ее сущностью, отличающей
этот феномен от других явлений человеческой культуры, так или иначе
связано с диалогом религий. Современный диалог религий, предусловием
которого стало взаимодействие культур и народов, представляет собой
спор о богах, или, точнее, спор о предельных ценностях. Чэнь Мин поясня-
ет, что этот спор происходит в ситуации различия культур и несходства
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условий существования религий. В настоящий период в силу доминирова-
ния Запада христианство и другие религии находятся в неравных услови-
ях – христианство занимает привилегированное положение. Почему, од-
нако, христианская богословско-обрядовая система должна воспринимать-
ся в качестве стандарта? Почему несправедливо ущемляются права дру-
гих религий? Почему бы за эталон не взять, например, даосизм или кон-
фуцианство? – размышляет Чэнь Мин. Он не согласен с тем, что китай-
ские локальные религии осознанно или неосознанно оцениваются с точки
зрения западного восприятия и западной классификации48 .

В особенности часто, по мнению Чэнь Мина, подверстывание под за-
падные критерии применяется, когда дело касается конфуцианства. Спо-
ря о том, является ли конфуцианство религией, многие ученые стремятся
подвести  конфуцианство под критерии, свойственные христианству, но не
пытаются понять, что есть конфуцианская религия в ее своеобразии. В
действительности, как утверждает Чэнь Мин, сегодня мы имеем не диа-
лог религий, а столкновение, или, точнее, конфликт религий, когда христи-
анская религиозная система навязывает свои стандарты. Каждая рели-
гия является системой функционально значимой символики, но разница в
символических системах не должна предполагать конфликт, когда одна
сторона не принимает отличия другой стороны. Поэтому современный так
называемый диалог религий означает дилемму, заключающую вопрос –
что должно быть в основе? Христианский стандарт или локальные харак-
теристики?49

Чэнь Мин не принимает западные стандарты, используемые зачастую
для выведения дефиниции религии, поскольку они ущемляют право на сво-
еобразие религий других культур. В определении религии должны учиты-
ваться культурные особенности локальных реалий. Чэнь Мин считает, что
спецификой китайской религиозной традиции выступает шэньдао шэцзяо
– «воспитание посредством приобщения к божественной (святой) исти-
не», когда сущностью религии является не познание Бога, а воспитание
человека. В указанном выражении Чэнь Мин видит суть отличия западно-
го и китайского видения религии. Он пишет: «Надо четко понимать, что у
западного Бога и цезаря есть четкое разделение труда, а в Китае – шэнь-
дао шэцзяо»50 .

Вне всяких сомнений, указывает Чэнь Мин, главное в религии – ценно-
сти и смыслы, фундирующие правильное функционирование социума. Суть
религии  – в  нравственном воспитании каждого и общества в целом. В
этом современное назначение религии. Исследователь анализирует слово
цзунцзяо и поддерживает точку зрения китайских ученых (в том числе,
Ли Шэня), настаивающих на первостепенном значении функциональных
сторон религии. Он считает, что цзяо (воспитывать) в слове цзунцзяо
несет самую главную смысловую и функциональную нагрузку. Цзяо свя-
зывает человека и шэнь в единое целое – цзунцзяо51 .

Чэнь Мин подчеркивает, что, с точки зрения многообразия религий,
каждая религиозная традиция обладает специфичной системой веры, прак-
тики, этических концепций, формой искусства и характером культуры.
Каждая религия обладает некой истиной спасения. Религия изначально не
являлась знаменателем, эквивалентным определенной богословско-обря-
довой системе, в каждой культуре религия есть прилагательное, описыва-
ющее нечто живое, связанное с «вероубеждением», послушанием, почи-
танием. Поэтому он считает, что все религии должны существовать на
равных условиях, не должно быть приоритета стандартов западной куль-
туры, потому что «боги и божества всех религий – это лишь форма абсо-
лютного сакрального (绝对神圣者)»52 . Исследователь полагает, что вве-
дение в китайский научный оборот понятий «сверхъестественное», «транс-
цендентное», а также расширенная трактовка религиоведческого понятия
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шэнь, как, например, у Хэ Гуанху, необходимы затем, чтобы диалог шел
на равных и более эффективно53 .

Чэнь Мин выдвигает мысль о том, что в современных условиях много-
образия культур и религий не нужно выяснять, в чем суть религии или
пытаться дать самое точное ее определение. Он пишет: «Надо религию
как концепцию отложить в сторону, термин «религия» всегда будет под-
вержен дискуссии и различным трактовкам. Сейчас мы должны обратить
внимание на другие две самостоятельные данности – накопленные тради-
ции и веру отдельного индивида; исследовать религиозную жизнь челове-
ка – вот что действительно нужно делать. Нужна ли религия современно-
му человеку? – на вопрос должен быть дан четкий ответ»54 .

Чэнь Мин считает, что в современное время высоких технологий необ-
ходимо помнить, что человек уникален, он по-прежнему, как и несколько
веков назад, представляет собой пример сосуществования материально-
го и духовного, материальных запросов и духовных потребностей. Отли-
чительной чертой человека является религиозная вера, которая базирует-
ся на его мировоззренческой позиции и определяет его нравственные пред-
почтения и ценностные ориентации. Религиозно-духовные ценности выс-
тупают основой социализации и инкультурации человека. Исследователь
подчеркивает: «Суть веры и религии – не в понимании, не в отражении
объективного мира, а в творении новых ценностных смыслов, сообщаю-
щих нашей жизни ее высшую значимость. Различаясь по основанию и бу-
дучи связанными в традиционных культурах с определенной и конкретной
теологической системой, все религиозные учения одинаковы по сути –
они обеспечивают духовную трансформацию личности. Духовность дела-
ет человека целостным и гармоничным, она обогащает каждого, и пото-
му обогащается общество и культура в целом»55 .

Некоторые выводы
1. Область китайских религиоведческих изысканий расширяется, спе-

циализируется и структурируется на отрасли знания, среди которых в ряде
публикаций сейчас выделяются культурология религии, философия рели-
гии, социология религии, психология религии.

2. Следует констатировать, что в нынешнем состоянии континенталь-
ного китайского религиоведения марксистский атеизм остается домини-
рующей позицией. Ясно, что это обусловлено общей идеологической ситу-
ацией в КНР. Поэтому в религиоведении КНР сохраняются традиционные
марксистские характеристики религии – «религия есть опиум народа»,
«всякая религия является не чем иным, как фантастическим отражением
в головах людей тех внешних сил, которые господствуют над ними в их
повседневной жизни, – отражением, в котором земные силы принимают
форму неземных» и др. Большинство религиоведов континентального Ки-
тая по-прежнему изучает религию в рамках марксистской парадигмы и
отстаивает атеистическое видение религии.

3. Однако марксистские трактовки постепенно избавляются от прежнего
догматизма. В известной степени можно говорить об идеологической от-
крытости религиоведческого знания, следствием которой стал процесс
переоценки традиционных марксистских трактовок. Этот процесс, узако-
ненный на идейно-политическом и академическом уровнях, обозначен по-
нятием «китаизация марксистских религиоведческих концепций».

4. Религия в рамках переосмысления марксистского наследия по-пре-
жнему квалифицируется как «опиум народа», однако частично меняется
смысл этой характеристики. Однозначно негативная смысловая нагрузка
трансформируется в нейтральную констатацию того очевидного факта,
что религия в обществе выполняет социальную функцию, включающую
управление обществом, социализацию индивидов и другие задачи.



84

5. Марксистская религиоведческая методология в научной мысли КНР
сосуществуют с западными концепциями. Они оказывают существенное
влияние на развитие китайской религиоведческой теории. Классические
западные интерпретации религии усваиваются и перерабатываются, от-
крывая новые возможности для развития. Идеи западного религиоведе-
ния стимулируют переход от понимания религии как упрощенной и извра-
щенной формы сознания к толкованию ее как сложной и значимой части
социокультурной системы. С другой стороны, западные религиоведчес-
кие подходы нередко подвергаются критике за христиано- и европоцент-
ризм.

6. Ведущие китайские религиоведы настаивают на том, что интерпре-
тации и дефиниции религии не могут быть статичными, потребность в их
постоянной коррекции существует естественным образом в силу разви-
тия обществ и различий в культурах. При осмыслении сущности религии
исследователи акцентируют внимание на особенностях локальных реа-
лий.

7. Трактовка сущности религии в контексте китайской религиозной спе-
цифики требует, согласно позиции многих китайских религиоведов, обра-
щения к ключевым категориям и смыслам китайской культуры. Среди
ключевых китайских категорий, раскрывающих суть религии, в ряде ав-
торитетных публикаций выделяется понятие шэнь. Среди важнейших
смыслов внимание обращается на древнее выражение шэньдао шэцзяо
– «воспитание посредством приобщения к божественной (святой) исти-
не». В нем, как полагают некоторые ведущие религиоведы Китая, заклю-
чается универсальная сущность и выражается основная социальная фун-
кция религии. Именно «воспитание» как распространение нравственности
определяет образ действия человека в рамках каждой отдельной религи-
озной традиции. «Воспитание» – суть всех религий (Ли Шэнь); в понима-
нии места и роли «воспитания» скрывается главная причина отличия за-
падного и китайского осмысления феномена религии (Чэнь Мин).

8. Китайским религиоведческим сообществом признано, что «роль ре-
лигии в современности велика, она должна рассматриваться в контексте
глобализирующегося мира и в рамках понимания путей укрепления ста-
бильности общества» 56 . Религия продолжает транслировать культуру,
соединяя традиции и современные общества в культурно-исторические
целостности.

9. Сутью религии выступают ценностные установки. Для Китая, по
согласованному мнению ряда религиоведов, характерна специфическая
ситуация, когда действительно верующих мало, действительно неверую-
щих тоже мало, но есть огромное количество тех, кто находится посере-
дине и придерживается рационально-прагматических подходов к жизни. В
этом огромном пространстве рационально-прагматических жизненных
установок идеи о приоритете нравственных ценностей как основе религии
очень актуальны.
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Сердюков Ю.М.

ПРОБЛЕМА ТРАНСЦЕНДЕНТАЛЬНОГО СУБЪЕКТА
В ИСТОРИКО-ФИЛОСОФСКОЙ ПЕРСПЕКТИВЕ

(от И. КАНТА до С. ГРОФА)

Аннотация. В статье рассматривается эволюция концепции
трансцендентального субъекта от ее возникновения в философии
И. Канта до 80-х гг. ХХ в. Основное внимание уделяется идее транс-
цендентального как бессознательного в философии мистики К. Дю-
Преля и трансперсональной психологии С. Грофа.

Ключевые слова: трансцендентальный субъект, религиозный опыт,
околосмертный опыт, бессознательное, философия мистики, транс-
персональная психология.

Это первая из двух моих статей, принятых редакцией журнала «Рели-
гиоведение» к публикации и объединенных общей темой – постижением
глубинных структур субъективной реальности в религиозном и около-
смертном опыте. Формат журнальной статьи – ограниченность объема и
смысловая завершенность текста – обязывает автора быть лаконичным.
Поэтому я отказался от перечисления и детального описания концепций
трансцендентального субъекта и сосредоточил внимание на немногих клю-
чевых идеях, оказавших существенное влияние на философское и научное
понимание проблемы трансцендентальных оснований нашего Я.

1. Апология трансцендентального субъекта
В кантовской философии феноменальное и трансцендентальное разли-

чаются по их отношению к опыту: трансцендентальное является основа-
нием всякого возможного опыта и от него не зависит, а феноменальное,
наоборот, производно от опыта. Поскольку трансцендентальный
субъект1  – душа, квинтэссенция трансцендентальных оснований личнос-
ти, находится за пределами ощущений, а значит и опыта, то достоверное
знание о нем невозможно, и рассуждения о душе приводят к паралогиз-
мам – ложным по форме умозаключениям, отграничивающих область
достоверного знания от предположений2. Этот вывод Канта, казалось бы,
ставил точку в вопросе о познаваемости трансцендентального субъекта.
Но точка оказалась лишь запятой, поскольку через некоторое время ситу-
ация существенно изменилась.

Интенсивное проникновение индийской философии в европейскую
культуру3 инициировало систематическое изучение проблемы личного ре-
лигиозного опыта. Нельзя сказать, что эта ситуация была беспрецедент-
на. Еще Платон предложил термин «бессознательное» для описания опы-
та души, но возникший в IV в. до н.э. рационалистический подход к изуче-
нию бессознательного в Средние века и эпоху Возрождения почти угас.
Он воскрес только в Новое время благодаря развернувшейся в европейс-
кой философии дискуссии по проблеме врожденного знания, с одной сто-
роны, и знакомству европейцев с менталитетом индийской и китайской



89

культур, с другой. Именно эти обстоятельства инициировали возникнове-
ние концепции бессознательного Г. Лейбница4, которая, в свою очередь,
оказала существенное влияние на идеи Шеллинга5, Гербарта, Эдуарда фон
Гартмана, Карла Дю-Преля, и, опосредованно, Уильяма Джемса. Для на-
шей темы особенно важны идеи трех последних мыслителей, поскольку
Гартман, Дю-Прель и Джемс, согласуясь с Кантом в постановке и интер-
претации проблемы познания, расширяют понятие опыта, и, вводя в него
вслед за Шеллингом и Фихте опыт душевной жизни субъекта, удачно со-
четают метафизику с неплохой для того времени эмпирической базой.

Осмысливая феномен личного религиозного опыта, Э. фон Гартман
писал, что и Фихте и Шеллинг подводят «мистическое или непосредствен-
ное знание под понятие опыта, ибо оно находится данным в непосред-
ственном сознании и нисколько не зависит от сознательной воли, т.е., что
она ничего не может изменить в нем, все равно, дано ли оно изнутри или
извне. Так как сознание знает, что такое знание не почерпнуто из внешне-
го чувственного восприятия и представляется ему непосредственным зна-
нием, то, конечно, оно может быть внушено только Бессознательным. Итак,
мы нашли теперь сущность мистического: оно состоит в пополнении со-
знания содержанием (чувство, мысль, желание), которое независимо от
нашей воли всплывает из Бессознательного»6.

По мнению Гартмана, единство человека с Бессознательным может
быть почувствовано лишь в мистике, ядро которой лежит в самой глубине
человеческой природы7 и отличной от религии. Религия «зиждется на вере
в откровение, решительно не имеет ничего общего с мистикой: ибо для
верующего авторитет внешнего откровения настолько его удовлетворяет,
что нет надобности в мистицизме»8.

С другой стороны, именно порождение этого мистического чувства
непосредственного единения с Богом, или близости к нему, и наслажде-
ния, в нем заключающегося, и составляют единственную внутреннюю цель
религии: поэтому, нисколько не впадая в ошибку, ему можно дать специ-
альное имя чувства религиозного9. Следовательно, истинной целью рели-
гии является постижение Бессознательного.

По мнению Гартмана, мистическое шире религиозного, и имеет по от-
ношению ко всей совокупности индивидов общий характер, в то время как
любая религиозная конфессия ограничена. Мистическое в самой природе
человека, и постижение его сущности равнозначно объяснению природы
субъекта. Именно постигаемое в мистическом опыте10 Бессознатель-
ное лежит в основании специфицирующих Homo Sapiens признаков – раци-
ональности и всего сознания в целом, ибо «то, что производит сознание,
должно лежать позади сознания, а потому и недоступно сознательному
наблюдению»11.

Развитие Карлом Дю-Прелем и Уильямом Джемсом идей Э. фон Гар-
тмана конкретизирует и уточняет представление о существе личного ре-
лигиозного опыта. По мнению названных мыслителей, бытие в структуре
личности бессознательного и осознанного означает метафизическую двой-
ственность субъекта, который в одно и то же время и в одном и том же
отношении (к самому себе) является единством феноменального (являю-
щегося, эмпирического) и трансцендентального (скрытого, души) субъек-
тов.

Двойственный характер субъекта имманентен его природе, а потому
независим от воли и желаний. Самопознание становится возможным имен-
но благодаря этой двойственности, поскольку феноменальные структуры
становятся объектом изучения со стороны трансцендентального субъек-
та, представляющего собой истинное жизненное начало индивида.

Трансцендентальный субъект, во-первых, индивидуален, а не расплы-
вается в мироздании, во-вторых, он независим от чувственного аппарата,
в-третьих, трансцендентальный и феноменальный субъекты действуют
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одновременно. Деятельность трансцендентального субъекта остается
скрытой от внешнего наблюдения, поскольку между двумя уровнями лич-
ности находится порог сознания. Этот порог отграничивает феноменаль-
ный субъект от субъекта трансцендентального и является непреодоли-
мым барьером для рациональности. Но трансцендентальный и эмпири-
ческий субъекты не изолированы друг от друга. Они связаны личным ре-
лигиозным опытом: между сознательным и бессознательным лицами Я
могут существовать мистические отношения. Поэтому мистическая связь
представляет собой уникальный канал передачи в феноменальный субъект
всех бессознательных интуиций, предположений, иррациональных фанта-
зий, образов и поступков.

Трансцендентальный и феноменальный субъекты разнятся не только в
отношении их доступности сознательному наблюдению. Они также не-
однородны по способу своего существования. Феноменальный субъект
временен и изменяем, его содержание ограничено чувственным опытом и
комплексом логических структур ментальности. Это содержание прехо-
дяще: оно возникает с рождением физического тела, параллельно с ним
развивается и вместе с ним умирает.

Иное дело субъект трансцендентальный. Его составляют пять компо-
нентов, не выводимых, по мнению Дю-Преля, из личного опыта индивида.

1. Способность познания, объясняемая теологами, натуралистами,
представителями многообразных философских систем и направлений по-
разному, но одинаково причисляемая к имманентным (трансценденталь-
ным) свойствам личности.

2. Врожденное знание. Его основу составляют априорные формы
чистого чувственного созерцания – пространство и время, и врожденные
формы рассудочной деятельности – представление о постоянстве объек-
та, элементарные логические и математические структуры и пр. Сюда
же относятся воспоминания мест, людей, событий, находящихся за преде-
лами жизненного опыта отдельного человека, а также сведения о суще-
ствах «потустороннего» мира.

3. Нравственный императив. Об отличии нравственного повеления
от рациональности и связанной с ней целесообразности в европейской фи-
лософии говорилось практически постоянно. В Новое время это отличие
лучше всего была выражено Кантом, чью идею прекрасно перефразировал
Сабатье: «Детерминизм знания делает нравственную деятельность неразум-
ной, а нравственная деятельность оскорбляет детерминизм знания»12.

4. Воля. Концепции запредельности воли сознанию следовали: мисти-
ки13; представители рационалистической теологии14; философы эпохи Воз-
рождения и Нового времени до Канта и сам Кант. Обосновывая тезис о
трансцендентальном характере воли, Дю-Прель ссылается на авторитет
Шопенгауэра: «Открытая Шопенгауэром метафизическая воля есть инди-
видуальная воля нашего трансцендентального субъекта»15.

5. «Сверхъестественные», или паранормальные способности че-
ловека, к которым относятся телепатия – восприятие одним человеком
мыслей другого при отсутствии всякой связи по каналам чувств; яснови-
дение – приобретение знания об объекте или событии без использования
органов чувств; психокинез – способность человека влиять на физические
объекты или события путем одних лишь волевых или мысленных усилий.
Например, усилием воли заставить свое тело летать (левитация), путем за-
говора, молитвы или просто внутреннего усилия излечить болезнь, изменить
погоду, превратить один материальный объект в другой, приостановить или
ускорить интенсивность жизненных процессов в своем теле и пр. Даже Кант,
весьма скептически относясь к «ясновидцам», «прорицателям», «колдунам»
и т.п. (что прекрасно видно на примере его полемики со Сведенборгом16),
писал: «Души умерших и чистые духи никогда не смогут непосредственно
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встать пред нашими внешними чувствами, не могут вступить в общение с
материей – и тем не менее они влияют на дух человека»17.

Названные особенности психической жизни позволяют говорить, по
мнению Дю-Преля, о несводимости трансцендентального субъекта к бытию
однажды рожденного и однажды умершего тела, о его существовании вне
жестких рамок пространственно-временного континуума, – в вечности.

Если это так, то именно порог сознания отделяет наше временное бы-
тие от жизни в вечности, и «умирая, мы погружаемся в сверхчувственный
мир не впервые; мы живем в нем и теперь, хотя земное лицо наше не
подозревает этого»18. Не знает же подавляющее большинство людей об
этом потому, что «с рождением мы утрачиваем память о трансценден-
тальном нашем существовании, подобно тому, как при пробуждении от
сомнамбулического сна сомнамбулы утрачивают память об этом сне»19.

Вневременность и сверхчувственность трансцендентального субъек-
та, возможность взаимодействия феноменального и трансцендентального
уровней, есть те уникальные свойства личности, которые делают возмож-
ным ее непосредственный контакт со сверхчувственными формами
сверхъестественного мира, реальность бытия которых подтверждается, в
свою очередь, содержанием мистических представлений20. Согласно Дю-
Прелю, «между лицами нашего субъекта возможны прямые магические
отношения; между нашим трансцендентальным субъектом и существами
трансцендентальными – если считать их, подобно земным существам,
связанными в общество – также могут существовать прямые отношения;
а значит, между трансцендентальными существами и нашим земным су-
ществом, при посредстве нашего трансцендентального существа, возмож-
ны косвенные отношения»21.

Дальнейшие выводы Дю-Преля, к которым присоединяются многие
религиозные философы, таковы. Вся совокупность трансцендентальных
субъектов (их количество неисчислимо) и другие трансцендентальные
существа образуют особое измерение реальности, в котором существуют
также идеальные формы (сущности) материальных тел22. Полнота реаль-
ности представляется, таким образом, совокупностью эмпирической дей-
ствительности и трансцендентального и не сводится к тому, что может
быть противопоставлено разуму в качестве явлений.

Совокупность трансцендентального и феноменального измерений ре-
альности есть тот действительный мир, в котором предначертано жить че-
ловеку, и с которым он связан двойственным образом как посредством фе-
номенального, так и посредством трансцендентального своего субъекта.

Эта двойственность находится в основании самой природы реальности, и
потому определение одной из ее сторон, трансцендентального, в качестве
сверхъестественного настолько условно, что может быть оправдано лишь в
случае признания естественным, или природным небольшой части Универ-
сума, ограниченной способностью восприятия человека, его органами чувств.

Такое, в значительной мере больше научное, чем теологическое истол-
кование реальности с учетом материала мистической практики, приводит
к весьма оригинальной концепции высшего сакрального объекта христи-
ан, поскольку, с одной стороны, при изучении феномена личного религиоз-
ного опыта никак нельзя обойти вопрос о существе и природе Бога, а с
другой стороны, не-религиозный и не-мистический подход приводит к да-
леко не ортодоксальным выводам, общим результатом которых является
определение Бога в качестве некоторой гипотетической величины, связу-
ющей многообразие бессознательного, а потому являющейся его онтоло-
гическим центром23.

Знание о существовании сверхчувственного измерения реальности об-
ладает не меньшей достоверностью, нежели знание о существовании пред-
метного мира, и если заключение об истинности существования после-
днего основано на предположении об адекватности чувств, т.е. опыта в
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его истолковании Кантом, то истинность суждений о трансцендентальных
сферах базируется на достоверности жизни души. Продвижение субъек-
та к глубинам Я, самопознание, одновременно является проникновением в
сверхчувственные сферы реальности, к тому, знание о чем не может быть
достигнуто в пределах чувственного опыта и оформлено в системе логи-
ческих категорий. И чем дальше наш уход к собственным глубинам, тем
менее формализуемо и выражаемо получаемое знание.

Покоящаяся в вечности душа подобна неизменным сущностям пред-
метного мира, и это подобие, во-первых, является причиной возможности
знания о трансцендентальном (подобное познается подобным), во-вторых,
по отношению к феноменальному субъекту она априорна, ибо ее нахожде-
ние в пределах души (трансцендентального субъекта) вечно. Логика здесь
такова: достижение знания есть движение, движение есть изменение, но
изменяться может лишь временное, а не вечное. Душа же вечна, следо-
вательно, душа не достигает знания о трансцендентальных сущностях, а
вечно их имеет. В этом аспекте трансцендирование выступает уже не
только в качестве самопознания, но и является надежным каналом про-
никновения к сути вещей, способом постижения Истины.

Два способа гносеологического отношения человека к реальности не
противоречат, а дополняют друг друга, поэтому мистические состояния
не отрицают того, что непосредственно воспринято нашими чувствами24.
По мнению У. Джемса, некоторыми неизбежными психическими отклоне-
ниями мистических состояний не отнимается у состояния сознания, выз-
ванного трансом, та ценность, которую оно может иметь для нас как рас-
ширение границ нашего познания25.

Своеобразие личного религиозного опыта состоит в том, что мисти-
ческие состояния, достигшие своего полного развития, являются абсо-
лютно авторитетными для тех лиц, которые их испытывают. Для лиц же,
не переживших мистического опыта, чужой мистический опыт лишен той
авторитетности, которая заставила бы их принимать без критики все ми-
стические откровения. Мистический опыт подрывает авторитетность не-
мистического или рационального сознания, основанного только на рассуд-
ке и чувствах. Он показывает, что последний представляет собой только
лишь один из видов сознания и устанавливает возможность существова-
ния истин другого порядка, которые являются для нас несомненными ис-
тинами, поскольку соответствуют нашей внутренней жизни26. Признака-
ми мистических состояний являются: неизреченность; интуитивность;
кратковременность; бездеятельность воли27.

**
Сформулированная У. Джемсом концепция личного религиозного опы-

та дополнила и расширила представление о трансцендентальном как бес-
сознательном, но не внесла ясности в вопрос о природе и происхождении
трансцендентального субъекта. На рубеже XIX–XX вв. ученые и филосо-
фы, признающие значимость этой проблемы, либо по-прежнему считали
сущность трансцендентального субъекта сверхъестественной, либо отно-
сили этот вопрос к разряду принципиально неразрешимых. Ситуация из-
менилась с возникновением психоанализа, в котором бессознательное стало
основным предметом не только умозрительного, но и экспериментально-
го изучения.

2. Ограничение трансцендентального субъекта
Фрейд и его последователи скептически относились к религиозному

опыту, расценивая его как выражение в лучшем случае защитных меха-
низмов, в худшем – серьезной психопатологии. Религиозные переживания
рассматривались ими как патологические регрессии, близкие к психоти-
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ческим. Мистический опыт диагностировался как невротическая регрес-
сия к единству с грудью, а просветление трактовалось как регрессия к
внутриутробным стадиям28. Такое понимание личного религиозного опы-
та было основано на фрейдистской концепции бессознательного. В общих
чертах она такова.

Согласно Фрейду, основу феноменальной деятельности субъекта со-
ставляют два типа стремлений: агрессивность и сексуальность. Агрес-
сивность направлена на сохранение идентичности личности, а сексуаль-
ность – на сохранение идентичности рода.

На ранних стадиях развития культуры агрессивные и сексуальные уст-
ремления человека обладают высокой степенью свободы. Но со време-
нем они частично табуируются и заключаются обществом в жесткие рам-
ки моральных и правовых ограничений, и потому не получают той степени
свободы реализации, которая присуща им изначально.

Закрепощение двух основных имманентных сил человека не приводит
к уменьшению их активности и объема. Напротив, оставаясь не менее
могущественными, сексуальность и агрессивность находят новые пути
выхода из глубин личности в мир. В качестве наиболее распространенно-
го способа этой реализации Фрейд называет сублимацию, то есть снятие
напряжения путем активности личности в области науки, искусства и пр.
Если напряжение не снимается посредством внешней активности, то оно
становится деструктивным и начинает разрушать внутренний мир чело-
века.

Обычным результатом деструкции являются неврозы и другие, более
серьезные отклонения в психическом состоянии, терапия которых предпо-
лагает определение некоторого факта, оказавшего наиболее существен-
ное воздействие на его судьбу человека. Обычно это событие связывает-
ся с периодом полового созревания в период детского или подросткового
возраста, когда человек еще не осознает своих стремлений, недостаточно
контролирует свое поведение и не имеет сил для активного противодей-
ствия негативным влияниям извне.

Поскольку такие воспоминания неприятны, то они вытесняются, засло-
няются другими, более приятными фактами биографии. Но вытесненные
в область подсознания, воспоминания о полученной когда-то травме не
исчезают из психики, более того, на протяжении всей последующей жизни
они самым активным образом воздействуют на поведение индивида, на-
правляя его деятельность нежелательным образом. Поэтому воспомина-
ние и осознание полученной некогда травмы являются первостепенным
условием ее успешной нейтрализации, и важнейшая задача психотерапев-
та – создание для пациента всех необходимых условий для активизации
памяти и снятия препятствий, сдерживающих проявление вытесненных
образов. Помогают деятельности психотерапевта набор методик гипно-
за, интерпретации сновидений, умение завоевать доверие пациента и пр.

Содержание области подсознательного состоит из представлений, на-
меренно или спонтанно вытесненных за пределы осознанного. В вытес-
ненной, или латентной форме эти представления существуют до тех пор,
пока контролируются Эго. Как только контроль в процессе сна, гипноза
или аффекта снимается или ослабевает, они из латентного состояния пе-
реходят в явное и часто пугают человека откровенно-личным безобрази-
ем своих форм, что вполне естественно ввиду стремления забыть далеко
не самые приятные факты собственной биографии. А если учесть, что
вытесненные представления во время своего скрытого существования
живут особой жизнью, видоизменяются, ассимилируются с другими, при-
обретают образы, с давних пор культивируемые обществом в качестве
символов порока, то их негативное влияние на психику вполне понятно.

Так Фрейд объясняет некоторую часть выходящих за пределы личного
опыта человека представлений, а также мотивы рационально необъясни-
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мого поведения личности в различных ситуациях. Но классический психо-
анализ не дает исчерпывающего ответа на вопрос о структуре бессозна-
тельного, о чем сам Фрейд прямо говорит в одной из своих известных
работ: «остается верным, что все вытесненное бессознательно, но не все
бессознательное есть вытесненное. Даже часть Я (один Бог ведает, на-
сколько важная часть) может быть бессознательной и без всякого сомне-
ния и является таковой»29. Сущность и происхождение этой части Я попы-
тался объяснить К.Г. Юнг – ученик З. Фрейда и основатель аналитичес-
кой психологии.

Еще в период своей близости к Фрейду Юнг заметил, что далеко не
все феномены ментальности можно объяснить, исходя из пусть даже за-
бытого (вытесненного) опыта личной жизни, поскольку в сновидениях и
других спонтанных проявлениях душевной активности субъекта встреча-
ется информация, которая никаким образом не могла быть интериоризи-
рована. Юнг также обратил внимание на повторяемость отдельных сим-
волов в культурах народов и племен, нигде и никогда прежде между собой
не контактировавших.

Эти наблюдения привели его к выводу о том, что существуют врож-
денные психические структуры личности, имеющие универсальный ха-
рактер, и общим способом их выражения является символ. Врожденные
психические структуры личности были названы Юнгом архетипами, уро-
вень их существования коллективным бессознательным, а теоретичес-
ким стержнем аналитической психологии стало учение об архетипах кол-
лективного бессознательного, дополненное новым толкованием либидо,
под которым Юнг, в отличие от Фрейда, понимал уже не только сексуаль-
ную энергию, а метафизический принцип психики, психическую энергию
вообще30.

По мнению Юнга, именно универсальный характер архетипов обуслов-
ливает единство ментальных структур коллективного бессознательного,
где формируются основные мотивы и формы деятельности личности.
Архетипы коллективного бессознательного имманентны субъекту, они
являются врожденными способностями человека к организации опыта по
некоторой схеме. В этом смысле концепцию Юнга можно рассматривать
как психологическую интерпретацию априорных структур трансценден-
тального субъекта, выполненную на уровне развития европейской психо-
логии первой половины двадцатого века. Она весьма убедительна, по-
скольку содержит многочисленные параллели с описаниями трансценден-
тальных состояний в йоге, буддизме, христианстве, не противоречит ос-
новным современным концепциям сознания и внятно объясняет много-
численные феномены из области «сверхъестественного».

Юнг говорит, что архетипы коллективного бессознательного наследу-
ются примерно так же, как цвет волос или предрасположенность к от-
дельным заболеваниям, но по другим, небиологическим законам. Однако
этих небиологических законов наследования врожденных психических
структур он не выявляет и не описывает, довольствуясь ссылкой на суще-
ствование психофизического параллелизма31.

3. Концепция трансперсонального опыта
С именем Юнга связано и возникновение одного из наиболее влиятель-

ных современных направлений в изучении бессознательных структур лич-
ности – трансперсональной психологии, в рамках которой предложено
понятие трансперсонального опыта. В философской, религиоведческой
и психологической литературе последних трех десятилетий понятие транс-
персонального опыта используется преимущественно для обозначения
глубинных слоев бессознательного и описания их единства с субстанци-
ей. Обоснованием достоверности трансперсонального опыта занимается
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несколько международных организаций32, он обсуждается на страницах
специальных журналов33, в многочисленных статьях и монографиях34, на
конференциях и семинарах35. Сформировалась устойчивая тенденция ин-
терпретации личного религиозного опыта как опыта трансперсональ-
ного36. Идеи трансперсональной психологии оказывают влияние на акаде-
мическую психологию37, коммерциализация увеличила ее популярность и
укрепила позиции в современной массовой культуре.

Наиболее известным и влиятельным представителем трансперсональ-
ной психологии (далее – ТП) сейчас является Станислав Гроф. Он создал
экспериментальную базу ТП и в книге «За пределами мозга»38 сформули-
ровал и обосновал ее теоретическое credo.

Основные экспериментальные результаты были получены С. Грофом и
его сотрудниками при исследовании воздействия на организм человека
психоделических препаратов, и лишь некоторые – вследствие использова-
ния нефармакологических методов (холономное дыхание, музыка, танцы
или работа с телом39). Самым могущественным инструментом воздей-
ствия на психику человека Гроф считает психоделики40, прежде всего –
ЛСД41. Он полагает, что психоделики раскрывают и делают доступным
непосредственному восприятию широкий диапазон обычно скрытых яв-
лений, относящихся к неотъемлемым способностям человеческого ума и
играющим важную роль в нормальной психической деятельности. Психо-
делический спектр охватывает весь диапазон человеческих переживаний
и включает феномены немедикаментозных контекстов: церемоний тузем-
цев, различных духовных практик, эмпирической психотерапии, современ-
ных лабораторных экспериментов, парапсихологических исследований и
биологически экстремальных или предсмертных ситуаций. В то же время
усиливающие и катализирующие свойства психоделиков позволяют доби-
ваться необычных состояний сознания экстраординарной интенсивности
и ясности в контролируемых условиях и с высоким постоянством42.

Воздействие психоделиков вызывает у человека неординарные состо-
яния сознания43, которые отличаются от обычных состояний (сон, бодр-
ствование) следующим:

в них можно испытать драматические эпизоды самого разного рода,
причем с живостью, реальностью и интенсивностью, сравнимыми с обыч-
ным восприятием материального мира и превосходящими его44;

«ньютоно-картезианские» последовательности внутренних событий
кажутся произвольными вставками в сложном континууме беспредель-
ных возможностей. В то же время они обладают всеми характеристика-
ми, которые мы ассоциируем с восприятием материального мира «объек-
тивной реальности45;

происходит трансцендирование пространства и времени, когда ли-
нейный континуум между микроскопическим миром и макрокосмом, ко-
торый кажется абсолютно обязательным в обычном состоянии сознания,
как бы не принимается во внимание. Размер воспринимаемых объектов
покрывает весь возможный диапазон – от атомов, молекул и отдельных
клеток до гигантских небесных тел, солнечных систем и галактик… Уча-
стник ЛСД-сеанса может ощущать себя единичной клеткой, эмбрионом и
галактикой, и эти три состояния могут возникнуть одновременно или по-
очередно из-за простого сдвига фокуса46;

происходит трансценденция различий между материей, энергией
и сознанием. Тот, кто изначально видит в материи основу существова-
ния, а в разуме – ее производное, способен впервые открыть для себя,
что сознание есть независимый принцип в смысле психофизического ду-
ализма, и в конечном счете принять его за единственную реальность. В
универсальных и всеохватывающих состояниях ума трансцендируется
сама дихотомия между существованием и несуществованием; форма и
пустота предстают эквивалентными и взаимозаменимыми47;
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возникают комплексные переживания с конденсированным или состав-
ным содержанием, например, переживание дуального единства с другой
личностью, единства сознания группы индивидов или единства сознания
всего человечества;

происходит трансценденция различия между Эго и элементами
внешнего мира или, говоря обобщенно, между частью и целым. Пережи-
вание себя в качестве бесконечно малой частицы Вселенной вовсе не
кажется несовместимым с ощущением себя в то же самое время любой
другой ее частью или же тотальностью всего существующего48.

В психоделических переживаниях выделяется четыре основных уров-
ня, соответствующих уровням бессознательных структур личности49. Со-
держание двух первых уровней – уровня абстрактных или эстетичес-
ких переживаний и психодинамического или биографического уровня
было описано до Грофа и объясняется посредством анатомии и физиоло-
гии органов чувств, а также психоаналитической интерпретацией феноме-
нального опыта субъекта.

Третий уровень – перинатальных переживаний, интересен тем, что
во многом объясняет происхождение архетипов коллективного бессозна-
тельного, выделенных К.-Г. Юнгом. На этом уровне бессознательного
сохраняется опыт биологического рождения, к которому при определен-
ных условиях человек может получить доступ в течение всей своей жиз-
ни. В современной клинической практике необходимые условия достиже-
ния этого уровня моделируются посредством уже названных механизмов,
а в традиционных обществах они обычно включаются в таинство маги-
ческого или мистического ритуала. По мнению Грофа, уровень перина-
тальных переживаний представляет собой важное пересечение индивиду-
ального бессознательного с коллективным бессознательным, традицион-
ной психологии с мистицизмом или с трансперсональной психологией. На
этом уровне существуют четыре динамические матрицы, управляющие
процессами перинатального уровня бессознательного. Они называются
«базовыми перинатальными матрицами» (БПМ) и играют важную роль в
психической жизни субъекта. Как пишет Гроф, «Помимо того, что эти
матрицы несут свое собственное эмоциональное и психосоматическое
содержание, они действуют еще и как принципы организации материала
на других уровнях бессознательного»50.

Первая базовая перинатальная матрица (БПМ-1) отражает суще-
ствование плода в условиях безмятежного внутриматочного состояния.
При проникновении в бессознательное она проявляется в видениях Цар-
ства Небесного, Рая, мистического союза и других подобных картинах в
различных мировых культурах.

Вторая базовая перинатальная матрица (БПМ-2) относится к са-
мому началу рождения, к его первой клинической стадии. Здесь исходное
равновесие внутриматочного существования нарушается вначале тревож-
ными химическими сигналами, а затем мышечными сокращениями. Очень
характерны для этой стадии переживания трехмерной спирали, воронки
или водоворота, неумолимо затягивающих в центр. Эквивалентом такого
сокрушительного вихря является опыт, в котором человек чувствует, как
его пожирает страшное чудовище, например, гигантский дракон, левиа-
фан, питон, крокодил или кит. Находясь под влиянием этой матрицы, инди-
вид избирательно слеп ко всему положительному в мире, в своем суще-
ствовании. Среди стандартных компонентов этой матрицы – мучитель-
ные ощущения метафизического одиночества, беспомощность, безнадеж-
ность, неполноценность, экзистенциальное отчаяние и вина.

Третья базовая перинатальная матрица (БПМ-3) относится ко вто-
рой клинической стадии родов. На этой стадии сокращения матки продол-
жаются, но, в отличие от предыдущей стадии, шейка матки теперь рас-
крыта, и это позволяет плоду постепенно продвигаться по родовому кана-
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лу. Для БПМ-3 характерны символические мотивы неистовых сил приро-
ды (вулканы, электромагнитные бури, землетрясения, волны прилива или ура-
ганы), яростные сцены войн и революций, технологические объекты высокой
мощности. Соответствующие архетипические темы – картины Страшного
суда, необыкновенные подвиги великих героев, мифологические битвы кос-
мического размаха с участием демонов и ангелов или богов и титанов.

Четвертая базовая перинатальная матрица (БПМ-4) по смыслу
связана с третьей клинической стадией родов, с непосредственным появ-
лением на свет. В этой последней стадии мучительный процесс рождения
подходит к концу, продвижение по родовому каналу достигает кульмина-
ции, за пиком боли, напряжения и сексуального возбуждения следуют вне-
запное облегчение и релаксация. Символическим выражением БПМ-4
является опыт смерти-возрождения; в нем представлены окончание и
разрешение борьбы смерти-возрождения. На данном уровне бессознатель-
ного человек испытывает глубокое чувство духовного освобождения, спа-
сения и искупления грехов, что сопровождается потоком положительных
эмоций в отношении самого себя, других или существования вообще.

Четвертый уровень – это уровень трансперсональных переживаний,
не объяснимых ни внутриутробным, ни послеродовым опытом человека.
Трансперсональные переживания этого уровня объединяются расширени-
ем сознания за пределы Эго и трансценденцией границ пространства и
времени и различаются по типам трансперсонального опыта. Первый
тип содержит информацию, выходящую за пределы феноменального опыта
субъекта, после его рождения. Он включает, во-первых, то, что, по сло-
вам Грофа, объяснимо, хоть и «с большой натяжкой» механизмом гене-
тического кодирования: воспоминания субъекта о реальных эпизодах как его
собственного существования в образе плода и эмбриона, а также воспомина-
ния на клеточном уровне и воспоминания из области опыта биологических
предков. Во-вторых, то, что механизмом генетического кодирования никак
объяснено быть не может, а именно воспоминания, в которых человек отож-
дествляется с различными животными, растениями, минералами, геологи-
ческими или другими природными объектами и процессами (вплоть до Все-
ленной в целом). Второй тип – это экстрасенсорное восприятие.

Подтверждаются данные трансперсонального опыта исследованиями
в области физики микромира (1), «теоретическим вызовом из области
современных исследований сознания»51 (2), магией, алхимией, шаманиз-
мом и другими вненаучными формами когнитивной деятельности челове-
ка (3) и околосмертным опытом (4).

Гроф полагает, что «физики разрушили догму о первичности неразру-
шимой твердой материи, которая служила основанием механистического
мировоззрения: в субатомных экспериментах материя дезинтегрируется
в абстрактные паттерны и формы сознания»52. Поэтому: «Не будет стран-
ным предположить, что связующим принципом в космической сети явля-
ется сознание как первичный и нередуцируемый атрибут существования»53.

Сознание присуще и органической, и неорганической природе, что под-
тверждается наличием в трансперсональных переживаниях сознания рас-
тений и неорганической материи (вплоть до ее молекулярных, атомных и
субатомных структур54) и тем, что, по мнению Грофа: «Любое устрой-
ство, состоящее из частей и компонентов, образующих достаточно слож-
ные замкнутые каузальные цепи с соответствующими энергетическими
связями, будет обладать ментальными характеристиками реагировать на
различия, обрабатывать информацию и саморегулироваться. В этом смыс-
ле можно говорить о ментальных характеристиках клеток, тканей и орга-
нов тела, культурных групп и наций, экологических систем или даже всей
планеты»55. Поэтому в память «должны теперь включаться элементы
наследственной, расовой и психогенетической памяти, сознательный ра-
зум молекулы ДНК и метафизика генетического кода, динамика архети-
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пических структур и факт перевоплощения по закону кармы»56. Связь со-
знания с мозгом уподобляется отношению телевизора к принимаемому
сигналу. Мозг (телевизор) не продуцирует сигнал (сознание), а является
не более чем его приемником. И как неполадки в приемнике влекут за
собой искажения в воспроизводстве сигнала, так и болезнь мозга приво-
дит к деформации сознания.

 Концепция первичности сознания позволяет заменить «механистичес-
кую парадигму» новой, холистической парадигмой, согласно которой часть
одновременно является целым. Именно благодаря первичности сознания
и холистической организации мира, «каким-то необъяснимым пока обра-
зом каждый из нас имеет информацию обо всей Вселенной, обо всем су-
ществующем, каждый имеет потенциальный эмпирический доступ ко всем
ее частям»57, и «в некотором смысле (человек – Ю.С.) является одновре-
менно всей космической сетью и бесконечно малой ее частью, отдельной
и незначительной биологической сущностью»58. К тому же «холономный
подход предлагает потрясающие новые возможности, касающиеся неко-
торых экстремальных паранормальных явлений, постоянно освещаемых в
духовной литературе и считающихся абсурдом в механистической науке.
Психокинез, материализация и дематериализация, левитация и другие
сверхнормальные способности (или сиддхи), демонстрирующие власть ума
над материей, вполне заслуживают в этой связи научной переоценки»59.

В рамках холистической парадигмы возможности человека безгранич-
ны. Если предположить, что часть одновременно является целым, а целое
– частью, то их свойства совпадают, и каждая песчинка мира одновре-
менно является Вселенной. Это без особого труда объясняет и реальные,
и гипотетические явления и процессы: коль скоро бесконечное (Вселен-
ная) содержится в конечном (любом природном или искусственном объек-
те), то последнему можно приписать какие угодно свойства, и, соответ-
ственно какое угодно воздействие на другие объекты. Например, облада-
ющий сознанием минерал может превратиться в человека (ведь он со-
держит в себе всю Вселенную!), а затем вновь стать минералом или пол-
ностью раствориться во времени и пространстве. Причем темпоральных
ограничений для таких метаморфоз не существуют: если мы можем вер-
нуться назад в представлении, например, что-то вспомнив, то значит воз-
можно обращение назад и в системе природных и искусственных тел. Ведь
сознание первично, и, заключая от понятия или представления к чувствен-
ным объектам, мы уже не нарушаем законы логики и не вступаем в конф-
ликт со здравым смыслом! В трансперсональной психологии колдовство
приобретает статус науки. И это не случайно, поскольку «мировоззрение
современной физики приближается к мистическому мировоззрению»60 и
четкая граница между психологией и парапсихологией, при условии при-
знания трансперсонального опыта, исчезает или становится произволь-
ной61.

По мнению С. Грофа, холистическая парадигма не только практически
и теоретически обоснована, но и методологически оправдана. Изменение
общества, его переход к постиндустриальной цивилизации должны повлечь
за собой замену старой ньютоно-картезианской парадигмы, парадигмой
новой – холистической, где место субстанции займет информация.

Заключение
В современной фрагментированной культуре мировоззренческий посыл

холизма оказался кстати. Он почти сразу приобрел широкую популярность
и многочисленных последователей в разных слоях общества. Сейчас транс-
персональные организации существуют почти во всех странах, где ведут
интенсивную просветительскую и коммерческую работу. Их деятельность
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весьма успешна. И не только потому, что принцип холизма закрыл миро-
воззренческую лакуну, но и во многом из-за некритического отношения
адептов к эмпирическим и теоретическим основаниям холистической па-
радигмы. А их не стоит безусловно принимать на веру.

Например, в результате двухсотлетнего исследования паранормальных
явлений – от создания по инициативе Французской академии наук и Коро-
левского медицинского общества комиссий по изучению опытов Франца
Мессмера по «животному магнетизму» до современной деятельности
КСАЙКОП62, не удалось получить достаточно надежное подтверждение
ЭСВ63. Поэтому до сих пор экстрасенсорное восприятие и другие «пара-
нормальные» феномены в научных концепциях не легитимны: их возмож-
ность не отвергается, но и не принимается в расчет при формировании
теорий.

С трансперсональным уровнем психоделических переживаний ситуа-
ция несколько иная. Они, несомненно, существуют как минимум в каче-
стве феноменов субъективной реальности. Но оправдано ли их выведение
за пределы психики субъекта и биологического основания психической
деятельности – головного мозга? Свой вариант ответа на этот вопрос мы
предложим читателю в следующей статье.
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Сторчак В.М.

РЕЛИГИЯ И НАУКА В КОНТЕКСТЕ ДИХОТОМИИ ВЗАИМООТНОШЕНИЙ
СОЗНАТЕЛЬНОГО/БЕССОЗНАТЕЛЬНОГО

Аннотация. В статье рассматриваются теоретические вопросы
эволюции религии. Основное внимание уделяется проблеме диалек-
тического взаимодействия в этом процессе рационального и ирра-
ционального, науки и религии.

Ключевые слова: бессознательное, квазирелигия, наука, религия,
секуляризация, сознание, эволюция.

В современных исторических условиях религия (в большей степени
христианская) хотя и переживает определенные проблемы, по-прежнему
остается наиболее массовой, гибкой и, в известной мере, универсальной
системой человеческого восприятия мира. В процессе эволюции она при-
нимала различные содержания и очертания, вероучения и обрядовые фор-
мообразования. В связи с этим логически встает вопрос: а в чем причина
эволюции религии? Что заставляет одни религии сходить с общественно-
го Олимпа, уступая место пассионарно заряженным (Л.Н. Гумилев) ново-
образованиям, потеснивших прежних, некогда любимых и обожаемых бо-
гов?

Данная статья посвящена проблеме дихотомии сознательного (раци-
онального) и бессознательного (иррационального)  в науке и религии
как причины эволюции последней.

Важной проблемой изучения эволюции религии является проблема се-
куляризации, суть которой состоит в освобождении различных сфер жизни
общества и личности от религии. Несомненными факторами, способству-
ющими процессу секуляризации сознания, являются такие общественные
явления современной жизни как урбанизация, рост территориальной и со-
циальной мобильности, новые типы информативных коммуникаций и т.д.
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Однако началом секуляризационных процессов в Европе принято считать
эпоху Возрождения. Она способствовала рационализации (обмирщению)1

жизненных, ценностных ориентиров и предпочтений средневекового чело-
века, мировоззренчески подготавливая его к Новому времени.

Еще Дж. Фрезер в работе «Дело Психеи» предсказывал выдающуюся
культурную ценность в эмоциональной составляющей понятия «табу». По
его мнению, оно исчезает в рациональном построении и упорядочивании
его более высокой культурой. «Я не думаю, – комментирует эту точку
зрения Н. Зёдерблом, – что в своей основе понятие табу исчезло, хотя
формы его изменились до неузнаваемости. Иррациональный момент ос-
тался. Если бы он мог быть совершенно изгнан из комплекса движущих
сил культуры в пользу рационального подхода, это бы означало конец куль-
туры…», ибо «…культура для своего прогресса требует больше веры и
усилий, чем это может дать простой расчет». По Зёдерблому, сила ирра-
ционального компонента в религии во всех его проявлениях заключается в
его непосредственной связи с реальной жизнью и ее задачами. «Слезы
австралийца, – продолжает он, – наблюдающего за правильно исполняе-
мым обрядом, означают нечто большее, чем случайное восприятие свя-
щенного. В этот момент он чувствует себя глубже перемещенным в та-
инственную действительность, на которой постоянно базируется его жизнь
и жизнь его рода. Его чувство в этот момент полностью насыщено рели-
гиозным восприятием». Отсутствие иррационального восприятия обряда
означает ничто иное, как «порыв связи времен», порыв «жизненного нерва
святости» между человеком и обрядовым действом, а это иссушает и
умертвляет веру: «Если отнять ее, – заканчивает свою мысль Зёдерблом,
– то религия становится бессильной»2.

С точки зрения швейцарского психоаналитика К.Г. Юнга, современный
человек лишил вещи тайны и сакральности, для него нет более ничего
святого. В прежние века, когда инстинктивные содержания наполняли ра-
зум человека, его сознание могло объединить их в соответствующую мо-
дель, образец. Сознание цивилизованного человека, воспитанного на иде-
ях эпохи Просвещения и позитивизма Новейшего времени, лишило себя
тех средств, с помощью которых оно ассимилировало дополнительный
вклад инстинктов и бессознательного. Этими органами ассимиляции и
интеграции были божественные символы, свято охраняемые общим со-
гласием. С ростом интеллекта и научного понимания эти символы потеря-
ли свое психическое содержание, а с ней и ту глубокую эмоциональную
энергию, которую давала эта символическая связь3. И если раньше ко-
лоссальная энергия бессознательного компенсировалась за счет дальней-
шей рационализации «виртуальных образов» (психических готовностей) в
мифических участиях духов и магических формулах, сакральных образах
исторически меняющихся богов, то теперь мир кажется продезинфициро-
ванным от всех «суеверных» существ4.

Механизм динамики рационального начала достаточно основательно
изложен представителями социологической школы М. Вебера. Согласно
Ф. Тенбруку, религиозные идеи подчинены своей собственной внутренней
логике. Процесс их логического развития, внутренней дифференциации,
приведения в связь с другими идеями есть одновременно процесс их про-
грессирующей рационализации. Это значит, что по мере превращения той
или иной религиозной идеи в более или менее религиозное мировоззрение
происходит «разволшебствление» («расколдование») первоначальных идей-
представлений, они лишаются постепенно магического ореола («ауры»),
покрова «тайны». В результате этого происходит процесс «обезбожива-
ния» мира. Самое важное здесь заключается в том, что все это соверша-
ется с силу внутренней логики («самологики») развития религиозных идей,
так сказать, без всякого постороннего вмешательства.
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Логика процесса «разволшебствления» здесь сводится к следующему.
Любая религиозная система завязана на определенное смысловое содер-
жание. Последнее образует систему ценностей, которая создает «карти-
ну мира» верующего, систему координат, позволяющей определять ос-
новные направления его жизнедеятельности, его важнейшие цели и на-
страивающей на решение поставленных задач. Так, через практическую
деятельность мирян, руководствующихся идеями и представлениями, ра-
ционально упорядочиваемыми в «картинах мира», рациональность прони-
кает в творимый ими – рукотворный, человеческий, исторический – мир:
смысловым образом организованный мир культуры. По мере осуществ-
ления поставленных целей и задач и воплощения их в действительность,
особенно частных, партикулярных, мимолетных, они утрачивают свою
притягательность, свою влекущую, побуждающую к действию силу. А
вместе с тем утрачивается и способность таких целей освещать более
отдаленные перспективы человеческой жизнедеятельности. Отсюда про-
истекает особое значение в человеческой жизни более отдаленных целей,
организующих ее как целое – новой религиозной системы, удовлетворяю-
щей новые запросы общества5.

Другой последователь М. Вебера – М. Ризебродт – исходит из того,
что механизм рационализации включает не только логические, но и вне-
логические элементы и «детали». А потому и сам процесс рационализа-
ции оказывается не только формальным (чисто логическая «экспликация»
идеи, извлечение заключенных в ней логических следствий), но и содер-
жательным – привносящим нечто существенно новое в ее «состав», ме-
няющим ее «структуру» и т.д. Этот содержательный момент несут в себе
те социальные силы, которые «со-определяют» рационализационный про-
цесс. Требование логической непротиворечивости, внутренней последова-
тельности «картины мира» выдвигается именно интеллектуалами в связи
с их стремлением к рационально артикулированным религиозным толко-
ваниям мира и этики6.

Согласно же В. Шлюхтеру, рационализация есть попытка справиться с
иррациональностью «мира», а точнее, с расколом «мира» на посю- и поту-
сторонний, реальный и идеальный, греховный и безгрешный. Неизбежным
следствием такой рационализации оказывается дальнейший раскол и диф-
ференциация «двух миров», обособление их друг от друга; возникновение
различных религиозных типов отношения к «миру», «стилей» и «образов
жизни», противополагающих себя друг другу. Эта рационализация с логи-
ческой неизбежностью ведет к обесцениванию реального (греховного)
мира. И чем сильнее происходит это обесценивание, тем настоятельнее
становится принуждение к религиозному компромиссу с «дольним» ми-
ром; тем насущнее становилась потребность – на почве этого дуализма
(и в то же время вопреки ему) создавать новое единство. Свои размыш-
ления по этому поводу Шлюхтер раскрывал на примере становления про-
тестантского мировоззрения7.

С точки зрения психоаналитической концепции, взаимоотношения со-
знания и коллективного бессознательного строятся по следующей схеме
развития. Человек первобытного общества лишь в незначительной мере
отрывается от «матери-природы», отделяя себя от нее и от жизни племе-
ни. С развитием сознания пропасть углубляется, и человек вынужден при-
спосабливаться не только к внешнему, но и к внутреннему миру, т.е. нуж-
но постоянно восстанавливать равновесие, гармоническое соотношение с
унаследованными им «бессознательными детерминантами поведения и
мышления»8. Диалектика «рационального-иррационального» взаимодей-
ствует здесь между собой согласно закону сохранения энергии, в данном
случае, психической энергии. Согласно этому закону, любая религиозная
система только тогда имеет право на существование и успешное разви-
тие, когда ее содержания (вероучение, обряды, ритуалы и т.п.) вызывают
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у верующего первобытные архетипические, нуминозно (Р. Отто) окрашен-
ные переживания. Чем выше интеллектуализация и рационализация веры,
тем больше энергии иррационального уходит в подсознание. «В современ-
ном человеке … есть не только современное сознание и современный
строй души, в нем есть также древний архаический человек, есть дитя с
инфантильными инстинктами, есть неврастеник и сумасшедший. И это
столкновение современной души и современного сознания с архаически-
ми, инфантильными и патологическими элементами создает необычную
сложность человеческой души», – рассуждал Н. Бердяев о дихотомии
«сознательного-бессознательного» и о причинах кризиса культуры и рели-
гии в ХХ веке. И далее продолжал: «Сознание сплошь и рядом не про-
светляет, не преображает, не сублимирует подсознательное, а утесняет,
вытесняет внутрь и этим порождает бесконечные конфликты в челове-
ческой душе. …сознание не только излечивает раны, сколько прикрывает
их. Человек перестает понимать, что его мучит. Социальное сознание,
торжествующее в цивилизациях, требует от человека, чтобы он вытеснил
происходящее в глубинах подсознательного, изгнал из своей памяти, со-
гласовал с требованиями цензуры сознания». По его мнению, именно в
бессознательном находятся источники для творческого вдохновения, твор-
ческой интуиции и экстаза. Пройдя же через сознание, творческий про-
цесс становится «вторичным и охлажденным». «Существует магия вооб-
ражения. Воображение магически творит реальность… воображение воз-
никает из недр бессознательного, из бездонной свободы. Воображение не
есть только подражание предвечно существующим прообразам, как ис-
толковывает его всякий платонизм, воображение есть создание образа
небывшего из недр небытия, из темной потенции… Внутренний творчес-
кий акт есть горение духа. Внешний творческий акт, подчиненный нор-
мам и законам, есть уже охлаждение. Когда пишется философская или
научная книга или художественное произведение, создается статуя и при-
нимает окончательную форму симфония, когда строится машина или орга-
низуется хозяйственное или правовое учреждение, даже когда организу-
ется жизнь церкви на земле с ее канонами, творческий акт охлаждается,
огонь потухает, творец притягивается к земле, вниз. Творец не может уле-
теть на небо, он должен нисходить на землю в реализации творческого
акта. В этом трагедия творчества… И это также есть один из конфликтов
бессознательного с сознанием. Сознание насилует бессознательное твор-
чество и искажает его результаты»9.

Формула взаимоотношений между «сознательным» и «бессознатель-
ным» в эволюции религии выглядит следующим образом: время суще-
ствования религиозной системы прямо пропорционально степени ее чув-
ственно-эмоционального отражения и духовного напряжения и обратно
пропорционально уровню ее рационального усвоения и интеллектуального
восприятия. Сообразно этому утверждению убедительно звучат слова К.
Леонтьева, написанные им в XIX в.: «Я опасаюсь для будущего России
чистой, оригинальной и гениальной философии… Она, может быть, полез-
на только как пособница богословия… Лучше 10 новых мистических сект
(вроде скопцов и т.п.), чем 5 новых философских систем (вроде Фихте,
Гегеля и т.п.). Хорошие философские системы, именно хорошие, – это на-
чало конца… Пошли Господи нам, русским, такую метафизику, такую пси-
хологию, этику, которые будут приводить просто-напросто к Никейскому
символу веры, к старчеству, к постам и молебнам и т.д. …Точные науки
ускоряют гибель. «Древо познания» иссушает мало-помалу «Древо жиз-
ни»»10.

Схожие мысли можно найти и у современника Розанова К.П. Победо-
носцева, который попытки рационализации веры и нахождения в ней «аб-
солютной истины» противопоставлял чувственно-эмоциональную и инту-
итивную народную веру в идеальные личности, обладающие чудодействен-
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ной силой, которые запечатлены в сказаниях, поэмах, исторических были-
нах, мифах, четьях-минеях и т.д. «Ученые не хотят понять, что народ
чует душой, что эту абсолютную истину нельзя уловить материально,
выставить осязательно, определить числом и мерою, – но в нее можно и
должно веровать, ибо абсолютная истина доступна только вере… Итак,
если подойдем с анализом к каждому подвигу, к каждому событию, к каж-
дому историческому лицу, – продолжает Победоносцев, – никто его не
выдержит, и героев не будет ни единого… Но в народном представлении
подвиг является именно цельным и живым проявлением силы: так верует
народ, и без этой веры жить не может, ибо в ней вся жизнь человека дер-
жится, посреди рыдания и жалости, и горя, и лжи, коею она материально
наполнена. Вот почему заблуждаются те, которые хотят разложить эту
веру в народе, отнять ее у него под предлогом заботы о мнимой истори-
ческой истине. Людям необходима вера в идеал истины и добра…
Отнять у людей этот образ, значит – отнять самую веру, которая в
нем выражается, веру в абсолютную истину, в цельное совершен-
ство (курсив мой – В.С.)». В отличие от теологов или строгих ревнителей
веры, считает Победоносцев, в народной массе религиозное представле-
ние, религиозное чувство выражается во множестве обрядностей и пре-
даний, которые с рационалистической точки зрения, в интеллектуальном
восприятии религии могут казаться суеверием и идолопоклонством. «Но
в той оболочке, нередко грубой, народного верования таится самое зерно
веры, способное к развитию и одухотворению, таится также вечная исти-
на. В обрядах, в преданиях, в символах и обычаях – масса народная ви-
дит реальное и действенное воплощение того, что в отвлеченной идее было
бы для нее не реально и бездейственно… Что, если, стремясь разом очи-
стить народное верование под предлогом суеверия, истребим и самое ве-
рование?», – вопрошает Победоносцев. Свои рассуждения автор подкреп-
ляет двумя замечательными притчами из арабского и персидского худо-
жественно-религиозного творчества11.

Вытеснение иррационального, чувственно-эмоционального начала в
религии создает предпосылку для возникновения неврозов и манифеста-
ции бессознательного. Когда этой болезнью заболевают массы, накоп-
ленный потенциал коллективного бессознательного детонирует и вырыва-
ется наружу. Происходит культурный (религиозный) взрыв, что приводит
к реформации или образованию новой религиозной системы, аккумулиру-
ющей в себя нуминозное, иррационально окрашенное содержание.

Примером вышесказанного может быть феномен христианства в Рим-
ской империи. Выражаясь категориями Л.Н. Гумилева, пассионарно заря-
женная энергия прошлого (античной культуры и религии) прошла уже ста-
дию своего подъема и вступила в стадию «надлома» и «инерции». Это
выразилось не только в реставрации местного искусства керамики или
языка, но в более глубоком и существенном кризисе самой римской куль-
туры. Политеизм и синкретизм позднего Рима были попытками влить све-
жую кровь в старые меха античной культуры. Последней такой попыткой
была реформа Юлиана Отступника произвести реставрацию римской веры
путем введения митраизма, попытка, которая не увенчалась успехом.
Психический вакуум успешно стал заполняться новым, преследуемым
доселе, христианским вероучением. «Возникший из христианских конфес-
сиональных консорций, новый этнос проявил энергию, казалось бы, полно-
стью утраченную в Римской империи. Эта энергия толкала египетских
монахов Фиваиды и сирийских начетчиков с берегов Оронта и Ефрата в
Ирландию, в Индию, Среднюю Азию и даже Китай. Это была духовно-
интеллектуальная экспансия, тем более удивительная, что она не подкреп-
лялась силой оружия, не преследовала никаких практических целей или
материальных интересов. Поводы этой деятельности лежали в ней са-
мой. Это были деяния ради удовлетворения осознания того, что выполнен
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долг. Такая искренность влияла на сердца обращаемых и обеспечила про-
поведи православия успех, неизмеримо превосходивший физические зат-
раты за счет высокой пассионарности проповедников»12, – писал по этому
поводу Гумилев.

Рационализм человека всегда подпитан стремлением к постижению
истины – последней инстанции, от которой можно получать все правиль-
ные ответы на поставленные человечеством основополагающие вопро-
сы. Но, достигнув очередной «истины», он сталкивается с угасанием ир-
рационального начала, с угасанием пытливого порыва и творческого энту-
зиазма в достижении этой истины. «Реализм отвергает всякую систему,
всякую метафизику; реализм есть отчаяние, самооскопление, вот почему
он упрощение!», – писал философ К.Н. Леонтьев. В XIX в. материализм и
рационализм заняли место «умерших» христианских богов. Но, скинув од-
них богов, новая мировоззренческая система для того, чтобы выжить, с
неумолимой необходимостью должна создавать новых кумиров и новые
мифы. «За скептицизмом и реализмом обыкновенно следует возрожде-
ние, – продолжает свою мысль Леонтьев, – одни люди переходят к новым
идеальным системам, у других является пламенный поворот к религии.
Так было в древности; так было в начале нашего века, после реализма и
материализма XVIII столетия. И метафизика и религия остаются реаль-
ными силами, действительными, несокрушимыми потребностями чело-
вечества. Тому же закону подчинены и государственные органы, и целые
культуры мира»13. Изгнав поверженных богов из своего мировоззренчес-
кого содержания, материализм ХХ в. возвел в культ самого человека, воз-
величив его до небес «сверхчеловечества». «И вот, поставивши этого
человека и у начала его, и у исхода, в сплошную среду животной жизни,
унизив его до пределов гниения, – рассуждал К.В. Победоносцев, – они
стали приветствовать его величие: «Как ты велик, человек, в атеизме и в
материализме, и в свободе самочинной, ничему не покоряющейся нрав-
ственности! Но посреди всего этого странного величия человек этот ока-
зался подавлен грустью. Он утратил Бога, но сохранил потребность рели-
гии. Так ощутительна эта потребность, что возможна, как мы видим, ре-
лигия даже без Бога…»14.

Трансформируясь во времени, религия с конца XVIII в. стала облекаться
в секулярные15  или квазирелигозные формы. Эта мысль особым рефре-
ном проходила через призму российских философских идей конца XIX –
первой трети ХХ в. То же можно сказать и о западной философской мыс-
ли. Р. Белла выделяет пять этапов развития религии: примитивный, архаи-
ческий, исторический, раннесовременный и современный. Квазирелигиоз-
ные системы, по его мнению, относятся к раннесовременному и/или со-
временному этапу. Процесс секуляризация для него влечет за собой не
ликвидацию самой религии, а изменение ее содержания16. «Невозможно
быть нерелигиозным человеком, – пишет специалист в области социоло-
гии религии Б. Уилсон. – …Если отказываются от старых религий (напри-
мер, христианства или буддизма), то заменяют их новыми, например, мар-
ксизмом или секуляризмом… секуляристы поклоняются повседневному
миру, включая самих себя. «Секуляризм» – это просто новое имя того,
что раньше называлось «идолопоклонством» (культ природы и человека).
Эта религия распространяется там, где наука и техника сделали мир по-
вседневной жизни относительно безопасным для человека. Последовате-
ли ее перестали удивляться (это главное условие их веры), повседневную
жизнь они воспринимают просто на веру; «вопросов о смысле» избега-
ют»17. Схожие мысли можно найти и у Д. Беллы. С его точки зрения, начи-
ная с XVII в. в Европе начинается «Великая Профанация» религиозной
веры. Она постепенно перетекает (переходит) в другие «религиозные»
формы: модернизм, рационализм, эстетизм, гражданские религии и поли-
тические религии. «Основание политической религии – мессианизм, кото-
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рый дает эсхатологическое обещание прыжка в царство свободы на зем-
ле посредством освобождения от всяческих видов необходимости», – пи-
шет Белл. Главная задача послереволюционного этапа истории – сохране-
ние религиозного запала нуминозной энергии. «Если происходит револю-
ция, – заканчивает он свою мысль, – то одной из основных проблем уста-
навливаемого хилиастического режима является удержание энтузиазма.
Это удержание возможно посредством создания атмосферы войны, моби-
лизации сил против внешних и внутренних врагов и других способов «ре-
витализации» веры»18.

Отдавая должное вышесказанному, необходимо отметить, что квази-
религиозные доктрины (при всей их разности с «классическими» форма-
ми религии) имеют или заключают в себя такое же иррациональное нача-
ло или иррациональную энергетику, как и религия. С самого зарождения
человеческого сознания, религия (в ее магической форме) и первые науч-
ные знания мало чем отличались друг от друга. Они были направлены на
достижение практических целей. Магия и наука предполагают, что одно
природное событие с необходимостью неизменно следует за другим без
вмешательства духовного или личного начала. В их основе лежит твердая
вера в порядок и единообразие природных явлений. Они основывают свои
представления на определенных законах, согласно которым происходят
последовательность объективных событий. Как и другие виды искусства
и ремесла, магия также руководствуется теорией, системой принципов,
которые определяют то, как совершается действие с точки зрения его
эффективности. И наука, и магия развивают специальные технические
приемы. То, что для мага представляют собой магические заклинания, то
для ученого есть теории и формулы, с помощью которых и тот, и другой
преобразуют мир. «Магию сближает с наукой то, что она всегда имеет
определенную цель, тесно связанную с человеческими инстинктами, по-
требностями и устремлениями»19.

В религиозном и научном опыте наблюдаются одни и те же внутренние
импульсы, сподвигающие их к самореализации и стремлению к раскры-
тию их содержания. К таким внутренним импульсам относятся удивле-
ние, изумление, осознание жизни и собственного существования, загадка
человеческого отношения к миру. Утверждение Сократа, что удивление
есть начало философии истинно не только в отношении к науке, но и в
отношении религиозного опыта. «Тот, кто никогда не поражался, не смот-
рел на жизнь и собственное существование как на феномены, требующие
ответов, – при этом, что парадоксально, единственными возможными от-
ветами являются лишь новые вопросы, – вряд ли поймет, что такое рели-
гиозный опыт»20, – писал в этой связи Э. Фромм. С удивлением связана
также «крайняя озабоченность» (П. Тиллих) смыслом жизни, самоосуще-
ствление человека, выполнение задачи, которую ставит перед ним жизнь.
Кроме «удивления» и «заботы» в религиозном и научном опыте имеется и
третий элемент, связывающий их между собой. Это – «единство», не только
с собой и не только с другими, но и со всей жизнью и, более того, со
Вселенной. «Парадоксальная природная ситуация данного отношения, –
продолжает Э. Фромм, – что оно включает одновременно острое, даже
болезненное осознание своего Я как отдельной и уникальной сущности и
стремление вырваться за границы этой индивидуальной организации, быть
единым во Всем. Религиозная установка в этом смысле есть одновре-
менно и наиболее полный опыт индивидуальности, и его противополож-
ность: …из напряжения между ними и возникает религиозный опыт. Это
гордость, цельность и в то же время смиренность, вырастающая из пере-
живания себя как всего лишь нити в ткани универсума»21.

Также как и религия, наука имеет свою «трансценденцию» освоения
внутренних человеческих импульсов и потребностей. Отлетая о реально-
сти, абстрагируясь, наука создает свои, «специфические» реальности, ко-
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торые зачастую невозможно воспринять опытным путем. «Физик не толь-
ко наблюдает мир, он создает и свободные от опыта абстрактные теории
о структурах мира. Трасценденция религиозная и трансценденция иссле-
довательская различаются только степенью, но вовсе не разделены не-
преодолимыми перегородками». Многие научные открытия достигаются
не посредством эксперимента, «…а с помощью медитации, погружения в
предмет, веры в невероятное»22.

Последнее, что объединяет науку и религию, это способность и по-
требность к мифотворчеству. Как подчеркивает лютеранский теолог Ф.
Хейрен, миф необходим для человеческого бытия как адаптивный меха-
низм, дающий опору человеческим надеждам в их столкновении с суро-
вой действительностью. Научные космологии, к примеру, несомненно от-
личаются от религиозно-мифических систем. «Однако это различие при
внимательном рассмотрении оказывается не столь большим. Подобно
мифам научные космологии также пытаются выразить то, что не подда-
ется выражению, осмыслить и зафиксировать ускользающее, текучее. Как
и мифы, космологические гипотезы также возникают в результате столк-
новения с реальностью мира»23. Как магия, так и наука открывают перед
своим «творцом» уверенность в познании причины вещей и возможность
в прикосновении к тайным пружинам, приводящим в движение огромный и
сложный механизм природы. Перспективы кажутся безграничными. «От-
сюда та притягательность, которой обе обладали для человеческого ума,
и тот мощный стимул, который они дали накоплению знаний. Через пусты-
ню разочарований они манят … вперед к бесконечным свершениям в бу-
дущем. Магия и наука как бы поднимают человека на вершину высокой-
высокой горы, где за густыми облаками и туманами возникает видение
небесного града, далекого, но сияющего неземным великолепием, утопа-
ющего в свете мечты»24, – восклицает Дж. Фрезер. Именно осознание
«всемогущества» и «конечности» истины постигнутого толкает творцов
науки и религии на утопические идеи, от которых один шаг до их мифот-
ворческой формализации и легитимизации в массовом сознании.

Как известно, мифотворческое сознание требует весомых и авторитет-
ных подтверждений, будь то солидное издание или же авторитетный чело-
век. «Нередко они (адепты новой веры. – В.С.) выбирают себе какого-
нибудь одного человека, который становится их «авторитетом», «учите-
лем» и «вождем». Тогда они начинают верить в него и в его формулы.
Все, что не укладывается в эти формулы, – или вовсе не существует для
них, или подлежит «искоренению»; все несогласные с ними объявляются
вредными лжецами или лицемерами. Такие полуобразованные фанатики
верят своему «учителю» с тою же легкомысленною неосновательностью,
с какою они верят во всемогущество мысли и в свою мнимою «науку».
Таинственная глубина материального и душевного мира остается им не-
доступной, и всё их воззрение на природу и на людей оказывается плодом
их суеверия. И нередко бывает так, что чем пошлее их миропонимание,
тем фанатичнее они верят в него»25.

Таким образом, на смену прошлым богам в новейшее время пришли
другие объекты для поклонения. Вера в прогресс и науку, в «сциентичес-
кие кумиры» стала заслонять собой прежние религиозные авторитеты.
Сознание XIX-XX вв. фетишизировало науку. У людей возобладала вера в
ее могущество и всезнание, в абсолютизацию ее методов и приписывания
ей роли высшего авторитета в системе культурных ценностей, поскольку
меняются только формы веры, суть их осталось той же. «Мы удивляемся,
– писал по этому поводу П.А. Сорокин, – абсурдности верования «перво-
бытного человека». Будущие поколения будут во многом удивляться не-
лепости наших верований. Хотя знания и растут, но так как область явле-
ний, куда могут перекочевать верования, бесконечна, то нужно бесконеч-
ное время, чтобы уничтожить их абсолютно»26. В итоге своих рассужде-
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ний П.А Сорокин сделал следующие умозаключение, которое касается
будущего религии: вера (верования) человека – есть вечный атрибут его
существования, а степень веры – величина постоянная: «Там, где появля-
ются знания, они рано или поздно вытесняют верования и становятся об-
щеобязательными. …Но верования, изгнанные из одной сферы, подобно
чертям, бегущим от ладана, водворяются в другой. В итоге область их не
уменьшается, и человек не становится более логичным»27. Помимо тра-
диционных, уже известных человечеству религий, существуют и будут
существовать и дальше другие формы веры, которые носят секулярный
или «квазирелигиозный» характер – религии «сциентизма», «демократиз-
ма», «либерализма», «коммунизма» и «государства».

Государство и социально-политические идеологии выступают в XIX-
XX вв. перед человеком посредством некой «среды», которая действует
на него с механической силой принудительного характера. Здесь принуж-
дение выступает не как зависимость субъективно-психических сил раз-
личных, конкретных людей (родители, учителя и т.д.), а как действие не-
кой объективной, транспсихической, сверхчеловеческой реальности и воли,
властвующей над людьми. Такого рода взаимоотношение личности и го-
сударства, личности и общества как к некому сверхъестественному су-
ществу сродни взаимоотношению человека и Бога. «Не случайно, – отме-
чал Франк, – всегда и везде – сознательно или бессознательно, в согласии
ли с умышленной волей людей или вопреки ей – общество в своей основе
носит сакральный, священный характер, социальное единство в его живой
глубине ощущается как святыня, как выражение сверхчеловечески-бо-
жественного начала человеческой жизни и, с другой стороны, религиозная
жизнь есть первичная социально объединяющая сила, непосредственно
связанная со сверхиндивидуальным единством “мы”»28 .

Иными словами, государство и общественные идеологии – это сверх-
личные субстанции, которые так же, как наука и религия мистическим
образом воздействуют на человека. Но это не чисто религиозное, а псев-
дорелигиозное (квазирелигиозное) образование. Государство, к примеру,
выступает как псевдоцерковь, где есть свое единство святынь: государ-
ственные символы (флаг, герб), обряды, праздники, культ героев и особо
почитаемых мест и т.д.: «И современное государство в культе знамени и
других символов государственного единства, в патриотизме, переживае-
мом всегда не как просто человеческое чувство любви к родине, а как
служение святыне родины, имеет свою живую основу в единстве веры»29 .
Именно чувственно-эмоциональное переживание квазирелигиозного содер-
жания придает им статус «легитимного» существования и ареол «непог-
решимости» в обществе, ибо, как правомерно полагал С.Л. Франк, рели-
гия человека – это социальный костюм, «…который можно снять и пере-
менить. Если бы этот костюм был чисто идеологическим, то такие веро-
вания менялись бы очень часто, ибо верования вообще изменчивы. Но в
религии суть дела не в верованиях, не в тех или иных комплексах идей, а в
чувственно-эмоциональных переживаниях веры человека. В последних –
коренное ядро религии. Верования, догмы, – это только вуаль, «идеологи-
ческое оправдание» и выражение чувств – эмоций человека. Неважно,
чтобы они были логичны, – важно, чтобы вера была горячей»30 .
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Аникеева Е.Н.

ИСТОЧНИКИ ИНДИЙСКОГО ТЕИЗМА В ПРЕДФИЛОСОФИИ:
ВЕДЫ И УПАНИШАДЫ

Аннотация. Исток индийского теизма (ишвара-вады) обнаружи-
вается в предфилософии: Ведах, Упанишадах, – где формируется
архетип (сущностные характеристики) божественной личности и
зарождается концепт Ишвары. Божественная личность в Ведах ха-
рактеризуется релятивизмом: 1) неопределенной численностью бо-
жеств; 2) отсутствием строгой иерархии в пантеоне, с самодерж-
цем на ее вершине; 3) большой степенью (поли)функциональности и
зависимости ведических богов от ритуала; 4) единым онтологичес-
ким безличным началом, стягивающим многообразие богов и божеств
в определенное единство панентеистического свойства. Онтологи-
ческий статус божественной личности в Ведах и Упанишадах но-
сит характер «атрибутивно-функционального теизма» (термин
А. Лосева), который в отличие от «субстанционального теизма»
монотеистической религиозности тесно связан с метафизикой без-
личного Абсолюта, первичного по отношению к личным богам.

Ключевые слова: Ишвара, ишвара-вада, теизм, пантеизм, панен-
теизм, релятивизм божественных личностей, атрибутивно-функци-
ональный теизм, субстанциональный (абсолютный) теизм.

Одной из актуальных задач религиоведения и философии является изу-
чение и понимание индийского теизма, называвшегося в индийской тради-
ции «ишвара-вада» (учение об Ишваре – личном Боге Создателе и Вла-
дыке) и получившего свое наивысшее развитие в индийских классичес-
ких философских школах преимущественно индуистского направления1 .
В этой связи немаловажную роль играет исследование истоков индийских
теистических учений в предфилософии: ведах, упанишадах2 , «Бхагавад-
гите»3 . В статье анализируется самый ранний пласт индийской предфило-
софии – Веды и частично упанишады в плане теистических предпосылок
с применением философского категориального аппарата (теизм, пантеизм,
панентеизм). Такой анализ будет эффективным, если рассмотреть онто-
логический статус личных богов и божественной реальности в ведах.

Опора на веды как на незыблемый авторитет (астика в противополож-
ность настике) – неотъемлемая характеристика индуизма и его первый
признак. Но благодаря феномену инклюзивизма (термин «инклюзивизм»
был введен индологом П. Хакером4 ) и релятивизма божественных персо-
нажей с культовой сцены индуизма произошел уход большинства веди-
ческих богов, что на первый взгляд кажется парадоксальным для преем-
ственности данной религиозной традиции. Поэтому сразу можно заметить,
что личные боги ведизма не являются доминирующими в континууме ре-
лигиозной традиции, где, следовательно, должны быть более фундамен-
тальные составляющие. Ведической религии, ее богам (в Ригведе их чис-
ло достигает до трех тысяч) посвящена обширная литература, где можно
встретить порой опровергающие друг друга теории. Среди интерпретаций



114

статуса ведических богов имеются, в частности, натуралистическая, сло-
жившаяся под влиянием М. Мюллера у немецких философов XIX в: веды
(самхиты) – поклонение природе, ее силам и человеческим свойствам
как ее частям в виде личных богов (согласно Мюллеру, индоевропейская
мифология с ее личными богами появляется в результате «неправильно-
го» употребления языка, тогда как «правильное» его употребление гово-
рило бы только о безличных силах природы). Ритуалистическая интер-
претация (Саяна, В.С. Семенцов5  и др.) рассматривает ведических и брах-
манистских богов контекстуально: ритуальные тексты (или текстовые
ритуалы) есть ключ к внешнему ритуалу в виде действия (например, жер-
твоприношения) и  внутреннему ритуалу в плане аскезы, жертвоприноше-
ния мыслью, созерцания, и подобного. А, например, Ф.Б.Я. Кейпер6  пола-
гает, что ведические космогонические мифы являются генетически-пер-
вичными для остальных мифологических сюжетов, что определяет пони-
мание онтологического статуса ведических богов.

Учитывая многообразие интерпретаций ведизма, следует сказать, что
трудно вывести какую-либо единую «формулу» относительно онтологи-
ческого статуса божеств, однако касательно одного аспекта этого стату-
са все же можно нечто утверждать с определенностью. Речь идет об
относительном характере ведических божеств, который мы предпочита-
ем называть релятивизмом божественных личностей и который означает,
что личные, или «персонифицированные», боги не имеют статуса абсо-
лютного бытия и зависят от других персонификаций либо от безличного
начала7. И хотя относительный характер божеств в онтологическом клю-
че по-разному констатируется либо истолковывается исследователями8 ,
но в общем и целом относительность ведических божеств редко подвер-
гается сомнению учеными. Скорее, можно утверждать с определеннос-
тью, что трудно найти такое толкование, в котором бы доказывался абсо-
лютный характер ведических богов и, значит, оспаривался бы их относи-
тельный характер.

Выделим ряд признаков относительности ведических божеств. Во-пер-
вых, неопределенная их численность, которая связана помимо прочих фак-
торов с «размытым» характером грани между ними и людьми. Во-вто-
рых, пантеон ведических богов отличается, например, от античного от-
сутствием строгой иерархии (но не отсутствием иерархии вообще) и са-
модержца на ее вершине, подобного Зевсу. В-третьих, большая степень
функциональности и зависимости от ритуала ведических богов и божеств
по сравнению с природно-сущностным их субстратом. В-четвертых, мно-
гообразие богов и божеств, в самих ведах объединяющееся в определен-
ное единство.

Это единство ведических богов многие исследователи называют без-
личным: «характерная черта ведийской мифологии… – весьма настойчи-
вый мотив единства – на безличной основе – всей совокупности функцио-
нальных богов»9. Такое безличное единство личных (персонифицирован-
ных) ведических божеств является принципиальным положением, и оно,
на наш взгляд, объясняет другие аспекты их онтологического статуса,
которые могут быть подвергнуты некоторому метафизическому проясне-
нию. Нужно начать с того, что нельзя не признать взаимную связь между
перечисленными свойствами ведических божеств. Рассмотрим указан-
ные четыре характерные особенности ведических божеств на примере
ригведийских дэвов в обратном порядке.

Последнее, четвертое из отмеченных свойств ведических богов – их
единство. Мы бы указали на троякое онтологическое значение этого един-
ства: а) единство с демонами, б) космологическое единство и в) единство
их общего онтологического «архэ».

А. Единство богов (дэва) и демонов (асура) очевидно из самих веди-
ческих текстов. Так, ряд гимнов Ригведы посвящен, как принято назы-
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вать, «Всем-богам»: III. 54-57 и др. В 55-м гимне  этой (III) мандалы
говорится, что «все-боги» имеют свое «великое могущество», которое
«едино», – что повторяется рефреном в данном гимне и в других местах
Ригведы. Автор первого полного перевода Ригведы на русский язык
Т.Я.Елизаренкова санскритское слово асуратвам (asuratvбm) переводит
русским словом «могущество» и комментирует его как «асурская сила»,
или  «чудесная сила»10. Буквально, слово бsura имеет значение и «бог»,
«божественный», и «демон» (asuratvбm – «асуричность»). Помимо того,
что ведические дэвы и асуры родственны по своему происхождению, они
обладают единой чудесной, «сверхъестественной» силой, которая безлич-
на. Известный индолог Д. Гонда рассмотрел вопрос о взаимопереходе ве-
дических «богов» в «силы» и обратно и показал через это, можно сказать,
диалектическое единство личного и безличного11. Здесь нельзя не видеть
пантеистически-безличностную основу ведических богов, проявляющую-
ся как в амбивалентности в отношении божественного и демонического
мира, так и в единой для них силе асуратвам. По контрасту происхожде-
ние и действие демонов в монотеистической религиозности имеют иную
онтологическую основу: здесь не только не признается «родственность»
демонов личному Богу, но и раскрывается обезличивающее действие бе-
сов на разумную тварь как средство ее погибели.

Б. Единство космологическое не только между богами, но и между
богами и людьми устанавливается в Ригведе как определенный косми-
ческий и одновременно нравственный строй. «Рита – норма всего, что в
мире истинно, этим законом приводятся в движение космические и жиз-
ненные силы, поддерживается космический и социальный порядок»12.
Риту (ср. род) должны соблюдать все естественные и сверхъестествен-
ные существа, это вселенское правило соответствует античной космии, и
оно противоположно хаосу, беспорядку – анрита, ниррита, или акосмии.
Считается, что концепт риты в ведах был некоторым прообразом закона
кармы, появившегося позднее в упанишадах. Соответственно, рита рас-
шатывается, нарушается асурами, что раньше срока приводит к хаосу,
потому боги-дэва противостоят асурам и блюдут данный всемирный за-
кон. Подавляющее большинство исследователей согласно с тем, что рита
– не промысел личного Бога, а натуралистический безличный закон, кото-
рому подчиняются ведические личные боги. Концепт риты придает веди-
ческим богам статус космологически-безличного единства, которое так-
же может квалифицироваться пантеистически.

В. Наконец, третий аспект единства ведических дэвов – общее онто-
логическое начало. Чаще всего при рассмотрении единства ведических
богов исследователи обращаются к знаменитому гимну-загадке Диргха-
тамасы, посвященному опять же «Всем-богам» (Ргв. I.164). Данный гимн
относится к так называемой брахмодье – словесно-ментальному (маги-
ческому? гностическому?) соревнованию жрецов. Толкованию этого гим-
на посвящена обширная литература, но тем не менее он остается неяс-
ным13 . Можно отметить, что особо излюблен философами стих 46-й дан-
ного гимна, который, как правило, приводится с некоторой купюрой для
«усиления» его философского звучания, вследствие чего стих выглядит
прямо-таки по-гегелевски (пер. Т.Я. Елизаренковой):

Индрой, Митрой, Варуной, Агни (его) называют,
А оно, божественное,…
Что есть одно, вдохновенные называют многими способами.
Агни, Ямой, Матаришваном (его) называют14 .
Это «божественное Оно» ригведийского гимна I.164 как бы напраши-

вается на «правильное» философское определение – быть Единым, еди-
ным Бытием, Единым Богом, Субстанцией и т.п. Так, к примеру, С.Рад-
хакришнан, приводя эти строки, «развивает» идею этого гимна так: «Он
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(Бог) един, однороден, вечен, необходим, бесконечен, всемогущ. Из него
все вытекает. В него все возвращается»15. То есть гимн-загадка Диргха-
тамаса указывает на безличное начало «Всех-богов». Нельзя не связать
этот и другие гимны Ригведы с цепью последующих самоинтерпретаций
в ведической традиции. Разумеется, «Божественное Оно» гимна-загадки
Диргхатамаса ведет к учению Упанишад о тождестве атмана-Брахмана,
которое является их сутью и сокровенным смыслом, выражающимся в
сакральных речениях: «Тат твам аси» («То есть ты»), «ахам Брахмасми» («я
есмь Брахман»). «То» из первого изречения – указательное местоимение
среднего рода для обозначения безличной субстанции, чаще всего выражен-
ной концептом Брахмана, также существительным среднего рода, содержа-
щимся во втором речении. Концептуальная безличностность Божественного
«Оно» и Брахмана практически не нуждается в доказательствах.

На данных примерах можно было убедиться, что личные ведические
боги (дэвы) едины своей природой, единосущной демонам (асурам), при-
родно-нравственной закономерностью (ритой) и общим космологически-
безличным началом. Относительно-личный характер ведических богов
далее раскрывается через третье свойство из вышеперечисленных – че-
рез их полифункциональность и функциональную зависимость от ритуала.
Например, Солнцу в ведах соответствует несколько богов: Сурья, Сави-
тар, Пушан и т.д. Первый из них – астрономический бог, Савитар – побу-
дитель земной природы, ее жизненного начала, Пушан – бог «для челове-
ков» – водитель путешествующих и кочевых скотоводов (по типу Сварога
в славянском язычестве). Т.Я. Елизаренкова констатирует: «Функции мно-
гих ведийских богов пересекаются»16. Это означает, что, помимо множе-
ственности богов, относящихся к одному предмету или явлению, функции
каждого из них, закрепленные за определенными их именами, не един-
ственны, а тоже множественны, и потому наблюдается перекрещивание
их функций, т.е. ведические боги полифункциональны. Здесь же отметим
и такую немаловажную особенность ведического языка и санскрита как
полисемантизм и множественную синонимичность (выраженную в десят-
ках и даже сотнях терминов). А (взаимо)влияние языка на культуру и культ
не может подвергаться сомнению.

Но полифункциональность богов еще недостаточно свидетельствует в
пользу их безличности, если не рассматривается их онтологический ста-
тус. Вообще говоря, с точки зрения метафизики традиционной индийской
религиозности, статус и ведических богов, и популярного пантеона неве-
дического происхождения довольно невысок, он колеблется от высшего,
но сансарного круга «небесного» бытия в большинстве классических фи-
лософских школ до ложной реальности (вьявахарика-сатья) в адвайта-ве-
данте. Но только в мимансе ведические боги низводятся лишь до вер-
бального статуса, приобретая таким образом новую онтологическую ре-
альность. Можно рассмотреть подробнее данную позицию этой философ-
ской школы. Традиционная, ортодоксальная (астика) школа миманса, раз-
вивавшая ритуалистический путь ведической герменевтики (карма-кан-
да), отрицала онтологическое существование ведических богов (дэва) по
типу сущностной реальности. Поскольку в данной школе сами веды счи-
тались вечными и почитались как связные священные звуки (шабда) и
священные обряды (яджня), то дэва существуют здесь не как сущности,
но сводятся к своим именам, которые и есть те самые звуки (шабда)
священных текстов-заклинаний, произносимых в ведических ритуалах.

Мимансак IX в. Шабара утверждал: «Веды показывают, что яджня
должна считаться первичной, а упоминания о божестве – вторичным.
Неверно утверждать, что боги являются побуждающими силами. Важнее
всего само ритуальное действие» (комментарий на «Миманса-сутру»:
«Шабара-бхашья» II.1.517). Мимансаки в данном случае опровергают ве-
дантистов, приписывавших ведическим богам субстанциальный характер.
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Комментируя далее «Миманса-сутру» (X.4.23), Шабара спрашивает, что
же представляет собой то, что мы называем «дэва»18. Может быть, про-
должает он, богами следует считать «Агни» (бога огня)  и др., которые в
мантрах, брахманах и пуранах описаны как находящиеся на небе? Эта
точка зрения не состоятельна, говорит Шабара, так как здесь Агни и т.п.
находятся в ряду огня, ветра, солнца, луны… «дня», «тигра», которые тоже
включены в перечень «божеств». Но применяемое к этим вещам слово
«дэва» теряет божественное значение, потому что они (огонь и др.) также
употребляются и в повседневных выражениях. Далее Шабара задается
вопросом, является ли тот или иной «дэва» смыслом или объектом этих
слов, и можно ли употребить вместо «Агни» другие синонимы огня («вих-
ни», «шучи») в ведической яджне. По мнению Шабары, такая замена со-
вершенно недопустима, потому что в яджне важным является звук «агни»,
а не объект, обозначаемый этим словом. Ибо яджня – это действие, кото-
рое происходит с самим словом «Агни» и другими священными словами,
а не с его смыслом. Таким образом, Шабара и другие мимансаки уста-
навливают вербально-ритуалистическую реальность. В философии миман-
сы более ярко, чем в других индийских философских школах, видно фун-
кциональное значение ведических богов, и личностный их статус в ритуа-
листически-текстологической реальности нивелируется еще в большей
степени, чем в природно-субстанциальной реальности.

Второе свойство ведических богов – слабовластие в их пантеоне.
Обычно главой ведического пантеона называют Индру. Но соперничав-
шие между собой Индра и Варуна ни вместе, ни по отдельности не приоб-
рели окончательно статуса абсолютного самодержца, или верховного пра-
вителя над другими богами по типу Зевса. Данная характеристика веди-
ческих богов обычно рассматривается в связи с отмеченным впервые
Максом Мюллером на почве ведической религии явлением, которое полу-
чило название генотеизма, или катенотеизма: почитание того бога выс-
шим и как бы единственным и тогда, которому и когда отправляется служ-
ба. Обратимся к тексту Ригведы. Одним из ярких «генотеистических» ее
гимнов является посвященный богу огня Агни, поистине «гераклитовс-
кий» II.1. 1; II.1. 3 (и далее) (пер. Т.Я. Елизаренковой):

Ты, о Агни, (рождаешься) вместе с днями, ты, радостно пылающий
нам навстречу,…

Ты, о Агни, – Индра, бык существ,
Ты – Вишну, широко шагающий, достойный поклонения…
Ты, о Агни, – Рудра, Асура великого неба…
Ты – бог Савитар, ты наделяешь сокровищами.
Ты, как Бхага, о господин людей, владеешь добром…
Ты, о господин добра, – Сарасвати, убивающая врагов…
Ты и похож (на них) и равен им величием,
О Агни прекраснорожденный, и превосходишь (их), о бог…19.
В Ригведе есть немало и других «гераклитовских» гимнов. И не только

Огонь или другое великое божество, но порой даже «мелкие» боги стано-
вятся «объектами» подобного генотеизма.

Иногда данные свойства ведических богов называют признаками «не-
достаточно развитого политеизма»20. На наш взгляд, следует различать,
во-первых, генотеизм как явление внутри религиозной жизни и сознания,
т.е. поочередное превращение какого-то бога в главного в зависимости от
исполняемого ему ритуала (назовем это «историческим» генотеизмом);
во-вторых, интерпретацию генотеизма творцом этого понятия или други-
ми авторами (обозначим его как «типологический» генотеизм). А.П. За-
бияко вполне оправданно, на наш взгляд, использует понятие «генотеизм»
в историческом аспекте, усматривая проявление аналогичных генотеиз-
му свойств в неиндийских религиях – древнеегипетской, месопотамской21.
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Но вопрос об интерпретации данного понятия является, несомненно, дис-
куссионным. М. Мюллер, выводя генотеизм как закономерность, прояв-
ляющуюся в ведической религии, и считая, что поскольку строгой иерар-
хии и подчинения одному богу в Ригведе нет, связывал это с определен-
ным этапом развития не только индийской, но и любой другой религиозно-
сти в направлении от анархической стадии к более «развитой» форме.
Иными словами, генотеизм есть первая и общая стадия эволюции боль-
шинства религий, которые впоследствии будут развиваться гетерогенно:
в направлении к политеизму либо монотеизму. Такая схема М. Мюллера
оспаривается в современной литературе. В частности, Т.Я. Елизаренкова
констатирует, что теория генотеизма М. Мюллера вызвала «серьезные
возражения» и не подкрепляется серьезными аргументами22.

На наш взгляд, сейчас еще рано строить какие-либо общие теории раз-
вития религий по принципу «типологического» генотеизма, но следует при-
стально изучать генотеизм исторически как явление в религиозном со-
знании. Исторический генотеизм ярко демонстрирует, как минимум, отож-
дествление личностей одних богов с другими, показывает их релятивизм
еще глубже, чем функциональность божеств, и подчеркивает пантеисти-
ческий характер их онтологического статуса.

Теперь о первом из перечисленных свойств ведических богов – труд-
ности их тотальной фиксации и подсчета. Об этом говорит хотя бы тот
факт, что многие ведические мудрецы риши и даже простые люди могут
превращаться, согласно ведической мифологии, в богов и в силу употреб-
ления ими бессметного напитка – амриты, и в силу знания магических
ведийский мантр. Релятивизм богов и людей (риши) в ведической религии
отчасти напоминает феномен античного эвгемеризма, также подчеркива-
ющего относительность персонифицированных божеств. Переход личнос-
ти человека – риши на уровень бога, характерный для ведического созна-
ния, в брахманизме дополняется обратной картиной: низведением богов
из райских обителей в сансарную «трясину» земного существования, т.е.
в низшую онтологическую реальность. Эти обстоятельства показывают,
что очертить не только численность, но реальность божественного бытия
в ведизме весьма трудно, если боги так «постоянны» в своем непостоян-
стве. И все же, несмотря на неопределенную численность и происхожде-
ние ведических богов, они занимают, хотя и попеременно, довольно опре-
деленное метафизическое пространство, которое можно в какой-то мере
зафиксировать вопреки относительности населяющих его субъектов. Это
метафизическое пространство ведических богов – не мир неподвижных
платоновских эйдосов-сущностей, а система динамического равновесия,
интенсивность реальности которой зависит в большой степени от ритуа-
ла, включая словесный ритуал.

Трудности в идентификации ведических богов возникают потому, что
для нас (простых смертных) почти невыполнимой выглядит задача прове-
сти различия между их именами, магическими формулами и эпитетами:
из одних каким-то образом вырастают другие, и боги в результате то по-
являются, то исчезают по определенным законам религиозного сознания,
преимущественно скрытым пока от нас. Как замечает С.Л. Невелева, в
ведийской, а впоследствии в индуистской мифологии происходит «эволю-
ция» от эпитета одного бога к имени другого, нового бога, и наоборот23 .
Более того, индологические исследования приводят к таким выводам, что
численность ведических богов постоянно меняется в зависимости от
приносимых им жертв и ритуалов. И хотя идея сугубо ритуалистического
характера ведийской, в том числе ригведийской, поэзии защищается «ор-
тодоксальной индийской традицией», но «этот взгляд отвергается запад-
ными учеными»24. Как пишет далее Т.Я. Елизаренкова относительно Риг-
веды, «остается предположить, что перед нами образцы чистой религиоз-
ной поэзии»25. Понятие «чистая религиозная поэзия», на наш взгляд, оста-
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лось не совсем проясненным, если учесть, что, как пишет сама Татьяна
Яковлевна, «деятельность поэта… изофункциональна деятельности жре-
ца: один воздействует на богов словом, другой – принесением жертвы…
Первоначальное  назначение поэтического творчества риши было, судя по
всему, именно ритуальным»26. Можно заметить в этой связи, что решение
данного индологического вопроса могло бы продвигаться вперед быст-
рее, если бы ученые в свой арсенал привлекали больше философско-рели-
гиозных и религиоведческих понятий и категорий.

Так или иначе, от каких бы причин – ритуалистических либо поэтичес-
ких, – ни зависел процесс появления и изменения ведических богов, реля-
тивизм их личности продолжает сохраняться. Неопределенное их число в
качестве первой из перечисленных характеристик тесно смыкается с тре-
тьей – полифункциональностью ведических богов, и эти, как и другие, ха-
рактеристики «плавно» перетекают одна в другую. В ведической религии
в целом (как и в других политеистических религиях) природные элементы
персонифицируются (олицетворяются), а личные боги деперсонифициру-
ются (обезличиваются), и переход из класса личностей в класс безлич-
ных сущностей и наоборот выглядит весьма «естественным». Поскольку
ведизм, в частности Ригведа, является «великим началом индийской ли-
тературы и культуры» (Т. Елизаренкова), можно считать, что заложенный
в ведах онтологический принцип относительности богов прочно вошел и
закрепился в последующих периодах индийской предфилософии и филосо-
фии.

 Следует указать на две тенденции в упанишадах, которые напрямую
связаны с исследуемым нами вопросом: выделение идеи единого безлич-
ного начала (атман-Брахман и др.) и зарождение концепта Ишвары (лич-
ного Бога). Необходимо отметить, что эти две тенденции не противоре-
чат друг другу, но являются взаимодополняющими (развернутое обосно-
вание этого выходит за рамки данной статьи). С. Радхакришнан подчер-
кивает, что некоторые ведические боги являются «неуловимыми», они
находятся «в сумерках», которые превратились в упанишадах в «ночь»
(апофатику)27. Действительно, божественная реальность в упанишадах
более унифицирована, и здесь нет такого огромного количества личных
богов, как в самхитах. Однако преемственность упанишад с ранними ве-
дами несомненна. Приведем стихи из Шветашватара упанишады (IV. 1-
2), которые перекликаются с отмеченным выше ригведийским гимном-
загадкой Диргхатамаса (Ргв. I.164), где утверждался единый онтологи-
ческий источник «Всех-богов» (в круглых скобках приводим санскритс-
кие русифицированные термины – Е.А.) (пер. А. Сыркина):

[Тот], который един…
И [в котором] в конце и в начале сосредоточена вселенная…
Это, поистине, огонь (Агни), это солнце (Сурья), это ветер (Ваю), это и

луна (Сома);
Это, поистине, чистое, это Брахман, это вода, это Праджапати28 .
Наряду с концептом Единого безличного начала в этой же упанишаде

утверждается идея личного Ишвары. Термин Ишвара: «Господь», «Вла-
дыка» (санскритский корень слова – оsh, выражающий «власть», «господ-
ство», «могущество», а также «господина», «хозяина»29), – коррелят имен
Господа, Пантократора («Вседержителя»), Адонаи в других религиях. В
качестве термина и концепта «Ишвара» появляется в брахманистской
традиции. Поскольку упанишады – не систематический трактат, а про-
дукт гносиса, священный текст (шрути), то целостного изложения ишва-
ра-вады там нет, но есть отдельные теистические вкрапления. Кульмина-
ционной в теистическом плане является Шветашватара упанишада, о ко-
торой крупный историк индийской философии М. Хириянна говорит:
«Шветашватара упанишада отвечает всем требованиям теизма»30. На
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типичный для упанишад вопрос о том, «в чем причина», ибо все стремят-
ся узнать сакраментальную вещь о сути атмана и Брахмана, мудрец Шве-
ташватара (имя которого дано названию этой упанишаде) отвечает, что
не стихии мира (бхуты), время (кала), необходимость (нияти) и т.п. явля-
ются основой мироздания, но он утверждает Ишвару как таковую основу.
В то же время личный Ишвара тождествен (единосущен) безличному ат-
ману–Брахману и имеет высшие божественные титулы – Хара, Рудра,
Шива и пр.

Следует сказать, что олицетворенность (временное приобретение лич-
ностного признака) и иерархическая эманативность (личный Ишвара ниже
безличного Брахмана) показывают, что данная теистическая идея и кон-
цепция в брахманизме не согласуются с монотеистической, в частности с
христианской, где личный Бог понимается субстанциально, «ипостасно».
В этой связи мы считаем, что к индийской религиозности и к индийскому
теизму вполне применимо то методологическое разграничение между ипо-
стасно-субстанциональным пониманием личности (в христианстве) и ат-
рибутивно-функциональным ее пониманием (в античной культуре), кото-
рое было сформулировано и развернуто А.Ф.Лосевым в «Истории антич-
ной эстетики»31. Философ совершенно справедливо относит субстанциаль-
ное, или ипостасное, понимание личности к христианству, а иная – атрибу-
тивная, или функциональная, концепция личности – это такое ее понима-
ние, когда личностное бытие не субстанциально, а есть проявление свойств
безличного Абсолюта. Такой безличный Абсолют или состояние имеется
в индийской религиозности – Брахман, нирвана, а Ишвара и персонифици-
рованные боги носят по отношению к ним атрибутивный характер. Индий-
ский теизм в противоположность субстанциональному (абсолютному) тес-
но соседствует с пантеистическими и панентеистическими тенденциями.
Релятивизм божественных личностей в предфилософии Вед и Упанишад
закладывает основы атрибутивно-функционального теизма в индийской
философии.
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Цыренов Ч.Ц.

ЧЖЭН СЯНЬЧЖИ И ЕГО СОЧИНЕНИЕ
«РАССУЖДЕНИЯ О БЕССМЕРТИИ ДУШИ»

Аннотация. Статья посвящена малоизученному синобуддийскому
сочинениею «Шэнь бу ме лунь», написанному буддийским мыслите-
лем и государственным деятелем Чжэн Сяньчжи (364–427 гг. н.э.). В
сочинении отражена религиозно-философская полемика периода
Южных и Северных династий вокруг синобуддийского тезиса «о бес-
смертии души». Предложены реконструкция понятийного аппарата
исследуемого сочинения, а также приблизительная дата создания
«Шэнь бу ме лунь». Установлено, что «Шэнь бу ме лунь» написана
под влиянием раннесредневекового китайского учения сюаньсюэ («уче-
ние о сокровенном»). Выполнен перевод основных тезисов сочинения.

Ключевые слова: душа и телесная форма, огонь и хворост, прин-
цип-ли, Ван Би, Го Сян, наличие и отсутствие, великий предел, муд-
рость и глупость.

Статья написана при финансовой поддержке программы фунда-
ментальных исследований Президиума РАН. Проект № 33.4, номер
гос. регистр. 01201252890.

Крушение конфуцианской империи Восточная Хань (25–220 гг. н.э.) при-
вело к ослаблению позиций конфуцианства как официальной идеологии
государства. Влияние даосизма в этот период значительно возросло, в
3 в. н.э. возникло даосское учение сюань-сюэ (玄学 Учение о Сокровен-
ном). Буддизм также стал очень востребованным учением в условиях
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хаоса и междоусобиц периода Южных и Северных династий. Многие дао-
сы и конфуцианцы пытались ограничить растущее влияние буддизма и орга-
низовывали диспуты при дворах правящих династий. Их критика была на-
правлена на базовые буддийские положения – на тезис о бессмертии души
человека после смерти тела.

Вместе с тем необходимо отметить, что некоторая часть конфуциан-
ской элиты восприняла буддийское учение и выступила в защиту нового
вероучения. Одним из таких конфуцианцев был видный государственный
деятель Чжэн Сяньчжи (364–427 гг. н.э.), второе имя – Даоцзы. Известно,
что он был выходцем из семьи высокопоставленного чиновника и занимал
важные административные и военные посты при дворе Южных династий
(Восточная Цзинь (317–420 гг. н.э.) и Лю Сун (420–479 гг. н.э.). Чжэн Сянь-
чжи считается, наряду с Хуйюанем (334–416 гг. н.э.) и Шэнь Юэ (441–
513 гг. н.э.), одним из ведущих апологетов буддизма. Основные философ-
ские идеи Чжэн Сяньчжи отражены в его сочинении «Шэнь бу ме лунь»
(«Рассуждения о бессмертии души»), которое является важным источни-
ком сведений по истории развития и взаимодействия религиозно-философ-
ских концепций раннесредневекового Китая.

Актуальность избранной темы обусловлена тем, что философские кон-
цепции данного сочинения важны для понимания специфики процесса ин-
теграции буддийского вероучения в китайскую социокультурную среду.
Изучением данного сочинения в отечественной научной литературе зани-
мались Л.Н. Меньшиков, Е.А. Торчинов1, А.И. Кобзев и М.Е. Кравцова2.
Краткое изложение некоторых идей этого произведения приводится в ста-
тье Т.Г. Сторчевой3. В западной научной литературе необходимо отме-
тить немецкого ученого Вальтера Либенталя4, который выполнил полный
перевод сочинения на английский язык. Из китайских ученых можно на-
звать Лю Лифу и Ху Юна5, давших краткую характеристику идей, изло-
женных в «Шэнь бу ме лунь». Цель нашей статьи заключается в анализе
текста «Шэнь бу ме лунь» и реконструкции его понятийного аппарата на
основе перевода тезисов сочинения.

М.Е. Кравцова отмечает, что Чжэн Сяньчжи был первым из мирян –
последователей буддизма, продолжившим разработку тезиса Хуйюаня о
«бессмертии души»6. Как известно, текст сочинения «Шэнь бу ме лунь»
сохранился в буддийской антологии «Хунминцзи»7 («Собрание сочинений,
светоч истины распространяющих», цзюань 5), составленной китайским
монахом Сэнъю в 515–519 гг., и в официальном жизнеописании Чжэн Сянь-
чжи в «Книге [об эпохе] Сун» («Сун шу», цзюань 64), написанной буддий-
ским мыслителем и литератором Шэнь Юэ (441–513) в 487–494 гг. Доба-
вим к этому, что текст «Шэнь бу ме лунь» и краткая биография Чжэн
Сяньчжи сохранились также и в собрании «Цюань шан гу сань дай цинь-
хань саньго лючао вэнь» (раздел 7, «Полное собрание сочинений эпохи
Сун» («Цюань Сун вэнь», цзюань 25), составленном известным цинским
филологом Янь Кэцзюнем (1762–1843). При этом следует отметить, что в
тексте «Шэнь бу ме лунь» по Янь Кэцзюню противоречивых фрагментов и
ошибок переписчиков гораздо меньше, чем в версии Сэнъю. При переводе
фрагментов «Шэнь бу ме лунь» мы опирались на версию Янь Кэцзюня.

Точная дата создания «Шэнь бу ме лунь» неизвестна, но тот факт, что
это сочинение вошло в состав сборников, посвященных династии Лю Сун
(«Сун шу» и «Цюань Сун вэнь»), дает основание полагать, что оно было
создано в сунский период жизни Чжэн Сяньчжи, т.е. в промежутке между
420 и 427 гг.

Хронологические рамки нашего исследования охватывают III–V вв.
н.э. и отражены в табл. 1.

Кроме Чжэн Сяньчжи, в табл. 1 включены сторонники буддизма – Хуй-
юань («Мин баоин лунь» и др.), Цзун Бин («Минфо лунь» и др.) и Сэнъю
(составитель антологии «Хунминцзи» и др.), а также противник буддизма
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– конфуцианец Хэ Чэнтянь («Да син лунь»). Помимо буддистов и конфуци-
анцев, в табл. 1 включены представители двух направлений учения сю-
аньсюэ («учение о сокровенном»): первое направление («почитающее от-
сутствие») представлено Хэ Янем и Ван Би, второе («почитающее нали-
чие») – Сян Сю и Го Сяном. Все перечисленные мыслители, как будет по-
казано, оказали определенное влияние на идеи сочинения Чжэн Сяньчжи.

Сочинение «Шэнь бу ме лунь» построено в традиционной форме диало-
га сторонника и противника буддизма. Оппонент буддиста выдвинул пять
возражений против тезиса о «бессмертии души». Все эти возражения ча-
сто использовались лидерами антибуддийской пропаганды во времена Чжэн
Сяньчжи. Буддист опроверг все возражения противника буддизма и одер-
жал верх в этой полемике.

В самом начале «Шэнь бу ме лунь» сделан выпад против учений Кон-
фуция и Чжоу-гуна, из-за которых сложилось расхожее заблуждение, со-
гласно которому душа прекращает свое существование одновременно со
смертью телесной формы человека8. Далее автор заявляет о своем наме-
рении рассеять все эти заблуждения и выражает надежду на то, что убеж-
даемые смогут осознать буддийскую истину. Он выдвигает несколько
важных тезисов по проблеме сущности души, а также аргументы, под-
тверждающие истинность заявленных тезисов. Затем автор излагает свой
главный тезис, на котором основаны все остальные тезисы и аргументы,
– «Принцип-ли искуснее телесной формы, а душа утонченнее принципа-
ли». Таким образом Чжэн Сяньчжи дополнил оппозицию «душа» – «теле-
сная форма» новой категорией «ли» и построил иерархию этих понятий по
убывающей: «душа» – «принцип-ли» – «телесная форма». Краткое изло-
жение тезисов сочинения приводится в приложении к статье.

На основе перевода и историко-философского анализа текста «Шэнь
бу ме лунь» мы составили табл. 2, в которой реконструированы основные
философские понятия, использованные сторонником и противником буд-
дизма.

Установлено, что система категорий сторонника буддизма (наличие и
отсутствие, корень и ветви, покой и движение и т.д.) заимствована у зна-
менитого комментатора «Даодэцзина» Ван Би (226–249 гг. н.э.). Высшей
категорией у Ван Би было «отсутствие» (потенциальное бытие), из кото-
рого возникало «наличие» (проявленное бытие).

Противник буддизма основывается на учении известного комментато-
ра «Чжуанцзы» Го Сяна (252–312 гг. н.э.), который, в противоположность
Ван Би, утверждал, что главной категорией является самодостаточное
«наличие», а «отсутствие», трактуемое как «ничто», никак не может по-
рождать «наличие». Эта понятийная оппозиция является отправным пунк-
том всех философских построений обоих участников полемики. Вопрос о

Таблица 1 

     Сев. 
дин. 

Сев. Вэй  
(386-534) 

Позд. Цинь 
(384-417) 

  

Дин-
тии 

Вост. 
Хань 

Троецарствие 
Вэй (220-264) 
Шу 
У 

Зап. Цзинь (265- 
316) 

      

     Южн. 
дин. 

Вост. 
Цзинь 
(317-420)  

Лю Сун  
(420-479) 

Южн. 
Ци (479-
502) 

Лян 
(502-
557) 

  Хэ Янь (190-
249) 

Сян Сю(227-300)  Хуйюань (334-416)   

  Ван Би (226-
249) 

Го Сян (252-312)  Чжэн Сяньчжи (364-427)   

     Хэ Чэнтянь (370-447)  Сэнъю (445-518) 
     Цзун Бин (375-443)  
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взаимодействии учения сюаньсюэ и китайского буддизма подробно рас-
смотрен Л.Е. Янгутовым9.

Рассмотрим подробно каждую категориальную оппозицию.
1. Категории «отсутствие» и «наличие» представляют собой главную

понятийную оппозицию в рассуждениях участников полемики в «Шэнь бу
ме лунь». Остальные категории, используемые оппонентами, раскрывают
конкретное содержание указанной оппозиции и являются ее коррелятами.
Их можно разделить на те, что относятся к сфере отсутствия (душа, та-
инственное, огонь, корень, отсутствие вещей, безначальное и покой), и те,
что относятся к сфере наличия (телесная форма, грубое, хворост, верхуш-
ка, наличие вещей, имеющее начало, движение).

2. Понятийные оппозиции «наличие вещей» и «отсутствие вещей» и
«безначальное» и «имеющее начало». Термин «отсутствие вещей» впер-
вые встречается в «Даодэцзине» (раздел 14), затем его использовал Ван
Би («Лаоцзы чжу»), а также Хуйюань («Монах не должен почитать импе-
ратора»). Чжэн Сяньчжи использовал данный термин для обоснования
своего тезиса о том, что мудрость и глупость являются атрибутом беско-
нечно перерождающихся душ. Его оппонент утверждал, что мудрость и
глупость заключены в физическом теле человека, а не в душе: «Когда
душа находится в телесной форме, то проявляется ее способность пони-
мания, когда телесная форма опирается на душу, то проявляется его фун-
кция. Душа следует за телесной формой. Поэтому существует мудрость
и глупость. Мудрость и глупость не заключены в душе. А душа использу-
ется телесной формой. Так было всегда, бесчисленное количество раз».
В ответ на эти рассуждения Чжэн Сяньчжи использовал философские и
исторические аргументы. Философские аргументы в пользу того, что муд-
рость и глупость заключены в душе, сводятся к следующим моментам:

«Ведь если уже существуют вещи, то уже невозможно управлять ими.
Только тогда, когда еще отсутствуют вещи, можно вернуть все вещи к

[истоку]. Если [у событий] уже есть начало, то невозможно повлиять ис-
ход [событий]. Только когда [у событий] еще нет начала, то исход и нача-
ло неисчерпаемы. Все это обусловлено принципом».

В данном фрагменте Чжэн Сяньчжи не использует термины «мудрость»
и «душа», вместо них он говорит о стадии, когда «вещи еще отсутству-
ют», на которой можно «вернуть все вещи к истоку». Он подчеркивает
приоритет «отсутствия» над «наличием». При этом мудрость здесь пони-
мается как то, что относится к сфере отсутствия (у), и только она способ-
на управлять вещами и событиями, так как она появилась прежде всех
вещей и способна управлять ими до проявления этих вещей в мире «нали-
чия» в конкретных формах. Очевидно, эти рассуждения восходят к кон-
цепциям «Даодэцзина», они согласуются также с идеями Ван Би («Муд-

Таблица 2 
Отсутствие 

无 у 
Наличие 

有ю 
отсутствие вещей 

无物 у у  
наличие вещей 

有物 ю у 
безначальное 
无始 у ши 

имеющее начало 
有始 ю ши 

покой 
静цзин 

движение 
动 дун 

корень 
本 бэнь 

верхушка 
末  мо 

таинственное 
妙мяо 

грубое 
粗 цу 

душа 
神шэнь  

принцип, идея 
理 ли 

телесная форма 
形син  
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рец воплощает в себе отсутствие», «Лаоцзы чжу»). Можно сказать, что
мудрость в данном фрагменте рассматривается в практическом плане
(«управление вещами»).

Исторические аргументы основаны на примерах древних совершенно-
мудрых правителей Яо и Шуня. Если мудрость и глупость заключены в
телесной форме, то они должны передаваться через тело к детям. Но
исторические примеры не подтверждают это предположение:

«[Мудрец] Яо породил [сына] Даньчжу. [Даньчжу] был жесток и не
ведал о гуманности и долге. [Обычный человек] Гу-соу породил [мудрого
сына] Шуня». В приведенных рассуждениях доказывается, что мудрость
не является атрибутом телесной формы, так как дети мудрецов бывают
глупыми (сын мудреца Яо по имени Даньчжу оказался глупым), тогда как
у обычных людей иногда рождаются мудрыми (обычный человек Гу-соу
породил мудрого сына по имени Шунь). Это очень сильный аргумент в
пользу того, что мудрость и глупость заключены в душе человека, а не в
его телесной форме. Противник буддизма не нашел никаких возражений
против исторических аргументов сторонника буддизма.

3. Категории «покой» и «движение» упоминаются в рассуждениях буд-
диста лишь один раз:

«Хотя движение и покой и поддерживают друг друга, но утон-
ченное и грубое различаются своими истоками». В философской сис-
теме Ван Би категория «покой» характеризуется как атрибут «отсутствия»,
а категория «движение» – как атрибут «наличия». Он считал, что «покой»
является исходным состоянием бытия, а «движение» вторично по отно-
шению к «покою». Исходя из этого, смысл данного фрагмента можно ин-
терпретировать следующим образом – хотя «отсутствие» и «наличие»
поддерживают друг друга, но душа и телесная форма имеют разные ис-
токи.

4. Оппозиция «корень» и «верхушка». Данная пара категорий также иг-
рает важную роль в философии Ван Би. В своем сочинении «Лаоцзы чжу»
(«Комментарий к Лаоцзы», раздел 40) он выдвинул известный тезис «от-
сутствие – это корень [наличия]». У Чжэн Сяньчжи эти категории упоми-
наются в контексте спора об истоках мудрости и глупости:

«Если начинать познание корня с верхушки, то движение утратит поря-
док».

5. Душа и телесная форма. Данная понятийная оппозиция осмысляется
метафорическим образом, который восходит к Хуань Таню(43 г. до н.э. –
28 г. н.э.) и Ван Чуну (ок. 27–104 гг. до н.э.), через сравнение души и тела
с огнем и хворостом. Примечательно то, что между душой и телесной
формой Чжэн Сяньчжи расположил категорию «ли» («принцип»):

«принцип более утончен, чем телесная форма, а душа более таинственна,
чем телесная форма».

В ответ на тезис противника буддизма о неразрывной связи между те-
лесной формой и душой, из которого следует, что в момент смерти тела
душа также прекращает свое существование, сторонник буддизма приво-
дит следующие рассуждения: «Хотя огонь и порождается хворостом, но
они не являются его основой. Огонь берет начало в самом себе»10. Далее
буддист апеллирует к древнекитайской мифологии: «Если [огонь] зависит
от хвороста и только потом проявляется, то не была ли еще до [изобрета-
теля огня] Суйжэня11 идея принципа добычи огня». В данном фрагменте
выдвигается оригинальная мысль, согласно которой идея принципа добы-
чи огня уже существовала априорно до первого факта добычи огня, а по-
этому ее существование не привязано к конкретному горючему материа-
лу (хворост). Таким же образом и душа человека существовала априорно
и не привязана к конкретной телесной форме. В этом заключается одна из
особенностей системы доказательств бессмертия души, высказанная в
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сочинении Чжэн Сяньчжи. Рассуждения Чжэн Сяньчжи по этой проблеме
можно представить в следующем виде:

Таблица 3 
神шэнь 
душа 

形син 
телесная форма 

火理 хо ли 
принцип добычи огня 

火хо 
огонь 

薪синь  
 хворост 

Таблица 4 
1. 2 3 4 

浑元 Хунь-юань12  
первозданный хаос Все-

ленной 

太极
13  

Великий предел 
两议 

Два начала 
(Небо и Земля) 

万物 
Вся тьма вещей 

 

Помимо рассмотренных выше категорий, Чжэн Сяньчжи затрагивает и
вопрос о феномене жизни как биологическом явлении. Он рассматривает
его как бесконечный круговорот зарождения, завершения и возрождения
жизни. Чжэн Сяньчжи использует элементы натурфилософии и уподобля-
ет круговорот жизни круговороту воды и огня в природе:

«Цветение и увядание, расцвет и упадок, смерть и жизнь сменя-
ют друг друга.

Они подобны воде и огню, которые  питают все живое и не исто-
щаются.

Здесь мы видим завершение и возрождение жизни.
одна телесная форма исчерпывается, другая телесная форма рож-

дается.
Живые существа не зарождаются сами по себе,
она поддерживается совокупностью всего живого (чжун шэн).
Разве природа огня не учитывает вещи, а принцип воды не следу-

ет пустоте? Поэтому никакая вещь не может исчерпать [ее]».
В данном фрагменте можно выделить такие категории как «живые су-

щества», «совокупность всего живого», «природа огня», «принцип воды» и
«пустота». Огонь направлен на то, что подвержено горению, вода направ-
лена то, что ничем не заполнено. В этом же пассаже упомянуто сочета-
ние «цзы шэн» (самозарождение), которое является одной из важнейших
философских категорий Го Сяна. Он считал, что все живые существа воз-
никли путем «самозарождения», без участия какой-либо высшей сущнос-
ти («у гэ цзы шэн» – «каждая вещь самозарождается»). Сторонник буд-
дизма опровергает правомерность данной категории и заявляет, что все
живые существа зародились от «совокупности всего живого» (чжун шэн).

В ходе доказательства тезиса о «бессмертии души» буддист упомянул
учение о космогенезе, оно представлено в следующем фрагменте:

«Великий предел – это мать двух начал. Два начала – это корень
всей тьмы вещей.

Тот великий предел – всего лишь частицы первозданного эфира
Вселенной, и только. [Частицы эфира] могут претерпевать различ-
ные превращения, но целостность единого при этом не меняется.
Таким же образом душа-шэнь и дух-лин проходят через наличие и
отсутствие».

Данные рассуждения можно представить в графическом виде (см.табл. 4).

В дополнение к изложенному необходимо отметить, что обоснование
выдвинутых тезисов буддиста и его оппонента иногда носит противоречи-
вый, нелогичный или незавершенный характер, в некоторых пассажах ло-
гические связи между отдельными аргументами отсутствуют.
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Основные тезисы сочинения «Шэнь бу ме лунь» (приложение) 
Краткое изложение тезисов сторонника буд-
дизма 

Краткое изложение тезисов противника 
буддизма 

1.Принцип-ли выше телесной формы,  
душа выше принципа-ли. 
Телесная форма груба, а душа утонченна. 
Телесная форма – это внутренние органы, 4 ко-
нечности и 7 отверстий. Вместе они обеспечи-
вают жизненные функции организма. 
Телесная форма связана с дыханием, а душа – с 
мышлением. 
Утонченная душа не может погибнуть вместе с 
грубой телесной формой. 

1. Хотя телесная форма груба, а душа 
утонченна, и они различаются своими 
истоками, но они соотносятся как «нали-
чие» и «отсутствие». А основой «нали-
чия» для человека является жизнь. Так 
может ли душа жить после прекращения 
жизни, как основы «наличия»? Душе не-
где пребывать после смерти тела.  

2.«Цветение и увядание, расцвет и упадок, 
смерть и жизнь сменяют друг друга. 
Подобно воде и огню, которые питают все жи-
вое и не истощаются 
Здесь мы видим завершение и возрождение 
жизни.  
одна телесная форма исчерпывается, другая 
телесная форма рождается. 
Живые существа не зарождаются сами по себе, 
они поддерживаются совокупностью всего жи-
вого (чжун шэн). 
Разве природа огня не учитывает вещи, а прин-
цип воды не следует пустоте? Поэтому никакая 
вещь не может исчерпать [ее]». 
Великий предел – это мать двух начал. 
Два начала – это корень всей тьмы вещей. 
Тот великий предел – всего лишь частицы пер-
возданного эфира Вселенной, и только. 
[Частицы эфира] могут претерпевать различ-
ные превращения, но целостность единого при 
этом не меняется. Таким же образом душа-
шэнь и дух-лин проходят через наличие и от-
сутствие». 

2. Никогда еще не было, чтобы душа и 
телесная форма расходились в чем-то 
друг с другом. Если это так, то жизнь 
души и телесной формы прерывается од-
новременно. 

3. Душа и телесная форма подобны огню и 
хворосту. 
Идея принципа добычи огня была еще до [изо-
бретателя огня] Суйжэня. Таким же образом 
душа существовала еще до появления телесной 
формы. 
Хотя огонь и порождается хворостом, но они 
не являются его основой. Огонь берет начало в 
самом себе.  

3. По какому принципу конкретная душа 
вселяется в конкретную телесную фор-
му? 

4. Душа и телесная форма сочетаются естест-
венным образом (цзы жань), подобно ходу че-
тырех времен года в отношении ко всей тьме 
вещей.  

4. Хворост не имеют стремления к кон-
кретному огню, а огонь не имеет стрем-
ления коснуться конкретной порции хво-
роста. Поэтому их сочетания неисчер-
паемы. Огонь, который перекидывается 
на другие порции хвороста, не тот, что 
горел в предыдущих порциях хвороста. 

 



129

Продолжение приложения 
5. Если [душа] использовала эту жизнь для со-
вершения добра или зла, то разве душа сама не 
сделает все возможное для спасения этой те-
лесной формы? 

5. Когда душа находится в телесной 
форме, то проявляется ее способность 
понимания, когда телесная форма опира-
ется на душу, то проявляется его функ-
ция. Душа следует за этой телесной фор-
мой. Поэтому бывают мудрость и глу-
пость. Мудрость и глупость не заключе-
ны в душе. 

6. Ведь принцип-ли безначален и бесконечен, 
таинственен и безграничен. Всегда рождается и 
всегда превращается. Счастье и несчастье сме-
няют друг друга, все это порождено спонтан-
ной естественностью(цзыжань). Так называе-
мая мудрость воистину должна иметь начало. 
Так называемый ум (цун-мин) берет начало в 
глазах и ушах. [Но] сущность глаз и ушей не 
заключены в уме (цун-мин). Так называемая 
мудрость и глупость воистину реагируют на то, 
что имеет начало. Можно понять, что происхо-
ждение мудрости и глупости связано с безна-
чальным. [Мудрец] Яо породил [сына] Дань-
чжу. [Даньчжу] был жесток и не ведал о гуман-
ности и долге. [Обычный человек] Гусоу поро-
дил [мудрого сына] Шуня. 

 

 
К таким же выводам приходит и китайский ученый Лю Лифу14. Так,

например, одно из рассуждений сторонника буддизма в сочинении Чжэн
Сяньчжи выглядит следующим образом:

«Мышцы и кости – это то, чем [тело]воспринимает физическую
боль.

Ногти и волосы – это то, что прекращает восприятие [физичес-
кой боли].

Почему это так?
Разве мышцы и кости – это не то, что считается жизнью,
а ногти и волосы, разве являются корнем жизни?
Если жизнь находится в корне, то можно понять, что [жизнь]

существует.
Если же жизнь – в ветвях, то можно понять, что [жизнь] пре-

кратилась».
Таким образом, можно подвести следующие итоги нашего исследования.
Во-первых, установлено, что религиозно-философская аргументация в

«Шэнь бу ме лунь» построена на близком к буддизму мистическом уче-
нии сюань-сюэ. При этом сторонник буддизма стоит на позициях Ван Би,
а его оппонент придерживается взглядов Го Сяна. Чжэн Сяньчжи твор-
чески развил буддийский тезис Хуйюаня о «бессмертии души», основыва-
ясь на исторических и философских аргументах. Таким образом, можно
сказать, что Чжэн Сяньчжи внес значительный вклад в пропаганду и рас-
пространение буддийского учения в китайском обществе.

Во-вторых, тот факт, что аргументация участников полемики построе-
на на основе терминологии учения сюань-сюэ, свидетельствует о том, что
данное учение сохраняло свои позиции в китайском обществе вплоть до
начала V в. н.э.

В-третьих, исходя из того, что сочинение «Шэнь бу ме лунь» включено
китайскими историографами в сборники, относящиеся к эпохе Лю Сун,
выдвинуто предположение о датировке создания данного сочинения в пре-
делах между 420 и 427 гг., так как именно эти годы жизни Чжэн Сяньчжи
пришлись на династию Лю Сун.



130

Следует подчеркнуть, что в понимании и интерпретации отдельных
понятий сочинения «Шэнь бу ме лунь» все еще остается много вопросов.
Чтобы ответить на них, необходимы дальнейшие историко-философские
исследования и переводы данного сочинения.
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Пишун С.В.

ПРИРОДА ФИЛОСОФСКОГО ЗНАНИЯ В ИНТЕРПРЕТАЦИИ
САНКТ-ПЕТЕРБУРГСКОЙ ШКОЛЫ ДУХОВНО-АКАДЕМИЧЕСКОГО ТЕИЗМА

(Взгляд Ф.Ф. Сидонского и В.Н. Карпова)

Аннотация. Статья посвящена истории русской философии. Ав-
тор обращается к трудам русских религиозных мыслителей
Ф.Ф. Сидонского и В.Н. Карпова. Основной его вывод состоит в том,
что Ф.Ф. Сидонский и В.Н. Карпов являются основателями философ-
ской школы в Санкт-Петербургской духовной академии. Их исходная
задача  состояла в выработке ясного и вместе с тем глубокого опре-
деления философии и ее отдельных отраслей. Следует отметить,
что при решении этой задачи оба философа проявили, хотя и с раз-
ных позиций, творческую оригинальность.

Ключевые слова: философия, история философии, русская фило-
софия, теизм, духовная академия, православие.

Среди специалистов, занимающихся исследованием русской интел-
лектуальной и духовной культуры XIX в., все чаще можно встретить точ-
ку зрения о том, что именно православные высшие учебные заведения
были ведущими философскими центрами в нашей стране на протяжении
почти всего XIX столетия. Духовно-академическая философия представ-
ляется конгломератом различного рода учений, концепций, теоретических
схем, основанных, тем не менее, на единой теистической доктрине.

Начало расцвета русского духовно-академического теизма XIX в. свя-
зано с философской деятельностью двух выдающихся профессоров Санкт-
Петербургской духовной академии – Ф.Ф. Сидонского и В.Н. Карпова.

Федор Федорович Сидонский (1805–1873) закончил учебу в Санкт-Пе-
тербургской духовной академии в 1829 г. Он был оставлен в ней бакалав-
ром вначале по предмету английского языка, а затем был переведен пре-
подавать философию. В 1833 г. он выпустил книгу «Введение в науку фи-
лософии», которая в свое время была признана одной из лучших русских
работ по «любомудрию» в первой половине XIX в. Настоятельное его
стремление представить философию как самостоятельную науку, занима-
ющую самое высокое положение в иерархии наук, вызвало недовольство
академического начальства. Известно, что отношение николаевской бю-
рократии и самого Николая I к философии было откровенно враждебным
из-за засилья в русских университетах  гегельянства. Самое удивитель-
ное заключается в том, что главная работа Сидонского как раз и была
направлена против тотального рационализма гегельянства. Тем не менее
Ф.Ф. Сидонский был вынужден уйти из духовной академии и стал приход-

10 Данный фрагмент упоминается в работе Е.А. Торчинова в контексте рассмотрения идей
противника буддизма Фань Чжэня(450?-515). См.: Торчинов Е.А. Китайская картина мира и
буддизм (к вопросу о характере взаимодействия культур Китая и Индии) // История филосо-
фии, культура и мировоззрение. К 60-летию профессора А.С. Колесникова. – СПб.: Санкт-
Петербургское философское общество, 2000. – C. 212.

11 Подробнее о Суйжэне см.: Духовная культура Китая: энциклопедия: В 5 т. – . …Т. 2.
Мифология. Религия / ред. М.Л. Титаренко, Б.Л. Рифтин, А.И. Кобзев, А.Е. Лукьянов,
Д.Г. Главева, С.М. Аникеева, 2007. – 869 с. – С. 574-575.

12 Первозданный эфир Вселенной (впервые термин встречается в «Ханьшу», глава «Сюйч-
жуань шан»).

13 Термин «Великий предел» Ван Би отождествлял с категорией «отсутствие».
14 Лю Лифу. Хун дао мин цзяо: «Хунминцзи» Исследование. – Пекин, 2004. – С. 121, 124.
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ским священником в Казанской церкви. Только в 1864 г. Санкт-Петербург-
ский университет, после восстановления в нем философской кафедры, при-
гласил Сидонского преподавать курс метафизики и присудил ему степень
доктора философии. Девять лет Сидонский преподавал на историко-фило-
логическом факультете университета и лишь за несколько месяцев до
смерти перешел на кафедру богословия1.

Исследования по творческому наследию Ф.Ф. Сидонского нам пред-
ставляются весьма перспективными в силу двух обстоятельств. Во-пер-
вых, значителен масштаб личности этого мыслителя, его по праву можно
назвать одним из выдающихся отечественных философов. Во-вторых,
прекрасно сохранился личный архив Ф.Ф. Сидонского, находящийся в Ру-
кописном отделе Российской национальной библиотеки (г. Санкт-Петер-
бург) (ф. 1183). Опубликованных работ у Сидонского немного. Среди них
упоминавшееся выше «Введение в науку философии», две статьи – «Кри-
тический этюд о «Немецкой психологии» М.М.Троицкого»2  и «Генетичес-
кое введение в православное богословие»3, а также русские переводы
«Психической антропологии» Шульце и рассуждений Ансильйона «Об от-
ношении между общим и частным». Но в  архиве Сидонского хранится
целый ряд не публиковавшихся его сочинений.

Касаясь содержания философских взглядов Ф.Ф. Сидонского, следует
прежде всего отметить, что под самой философией он понимал «учебное
решение вопроса о жизни Вселенной», связанное с тщательным рассмот-
рением существа «нашего ума и проведенное до определения законов, по
каким должна направляться наша человеческая деятельность»4. Данное
определение философии Ф.Ф. Сидонский выводит через применение исто-
рического метода, определение того, как в различные эпохи философы
формулировали стоящие перед ними задачи. Так как представленная выше
задача волновала философов во все эпохи (была, как пишет Ф.Ф. Сидон-
ский, «в разумении мира»), исходным моментом философского умозрения
оказывается для него «опытное постижение мира видимого»5. Вместе с
тем, признавая за опытом столь важную роль, петербургский мыслитель
старается показать ограниченность эмпирического познания. В данном
контексте следует возразить тем авторам (в частности В.В. Зеньковско-
му), которые называют Ф.Ф. Сидонского сторонником философского эм-
пиризма, близким к опытной философии начала XIX в. В научной литера-
туре встречаются даже утверждения, что Ф.Ф. Сидонский является «пе-
редовым мыслителем, на много лет опередившим даже западно-европей-
ских философов Милля и английских эмпириков»6. Но все же, как мы пола-
гаем, эти суждения отличаются крайностью. Ф.Ф. Сидонского нельзя на-
звать эмпириком или рационалистом. Он представляет тип философа, от-
стаивавшего позицию «философского синтетизма» (впоследствии вполне
ясно обозначенную В.Н. Карповым). В частности, Ф.Ф. Сидонский ука-
зывает на то, что «ум не довольствуется тем, что дает видеть опыт, уси-
ливается проникнуть во внутреннюю жизнь всего существующего, открыть
те представления, которые разрешают загадку всякого бытия, или разли-
вают свет на природу и законы наших познаний и действий»7. Это прояв-
ление активности интеллект а человека,  которым только
Ф.Ф. Сидонский и может «подразумевать значение частного во всей це-
лости бытия» и тем самым воспроизвести мысленно мир природы, фило-
соф называет «выспренностью». «Выспренность» и опыт взаимодополня-
ют друг друга. Как полагает петербургский мыслитель, «если возраста-
ют познания наблюдательные, ум должен пытать силы в порывах созер-
цательных; если же усилия разума оказываются безуспешными в прило-
жении к жизни, ум снова обращается в область наблюдений и критическо-
го разбора явлений и производит этот разбор до тех пор, пока оживленный
лучшими познаниями опыта опять невольно не пускается в область целе-
сообразных гаданий8. Отсюда и основной философский метод, которым
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предлагает пользоваться Ф.Ф. Сидонский, может быть обозначен как «ин-
дуктивно-дедуктивный», «опытно-умозрительный», или, как он сам его на-
зывает, «математический». Ф.Ф. Сидонский ищет «золотую середину» в
методологии и гносеологии, пытается соединить различные познаватель-
ные методы. Законы ума и законы природы должны согласовываться друг
с другом, и, в принципе, они не должны друг другу противоречить. Кроме
того, как утверждал Ф.Ф. Сидонский, «ум частного лица имеет настрое-
ние, согласное с настроением ума всего человечества»9. Кажущийся эм-
пиризм Сидонского связан не столько с его философским мировоззрени-
ем, сколько с намерением противостоять немецкому идеализму, особенно
гегельянству.

Настаивая на зависимости философии от природы, опыта и жизни, Си-
донский и значение «любомудрия» понимал по-сократовски, т.е. связывал
философию с жизненностью и практичностью, с намерением «указать и
открыть те отношения, в которых люди должны стоять между собою по
настроению собственной природы»10. Таким образом, он определял фило-
софию как «руководительницу жизни», прямо дающую человеку возмож-
ность обрести высшее счастье. По данному поводу он замечает: «Раз-
вить семя добра, в каждом из нас положенное природою, одушевить лю-
дей к действиям чисто человеческим, оживить чувство благородного так,
чтобы оно брало в нас перевес над всеми приманками чувственности,
истребляло всякое обленение, неприметно отдаляющее людей от высше-
го совершенства, – есть хотя и не прямое назначение сей науки, но оно
зиждется на изысканиях, собственно принадлежащих ей»11.

Сидонскому пришлось в условиях николаевской реакции (отношение
тогдашнего правителя России к философии хорошо известно, взять хотя
бы закрытие философских кафедр в университетах в 1850 г.) отстаивать
право «любомудрия» на существование. Нападки на философию он назы-
вает «предрассудками» и уже во «Введении» замечает: «Знаю, что фило-
софия е есть наука общеугодная, что она подвергалась недоразумениям,
превратному суду. Со своей стороны, могу только сказать, что все науки
свет; философия по преимуществу свет. Кто не боится света, тот не мо-
жет не полюбить философии. Ее свет, тягостный вначале, скоро облегча-
ет зрение и услаждает взоры неподдельным величием видов»12.

После ухода Ф.Ф. Сидонского из Санкт-Петербургской духовной ака-
демии наиболее значительным философом в академии оказался переве-
денный сюда из Киевской духовной академии В.Н.Карпов.

Василий Николаевич Карпов (1798–1867) был сыном священника с.
Хреново Воронежской губернии. В 1821 г. закончил Воронежскую духов-
ную семинарию, где в то время преподавал шеллингианец протоиерей Иоанн
(Зацепин), который старался привить своим ученикам интерес к немецкой
классической философии13. На основании рекомендации руководства се-
минарии Карпов был направлен в Киев для прослушивания академичес-
кой программы. В Киевской духовной академии он проходил курс филосо-
фии у протоиерея Иоанна (Скворцова), дававшего своим ученикам навы-
ки строгого философского мышления. Вероятнее всего, именно от Сквор-
цова Карпов воспринял двойственное отношение к антропологии Канта.
По словам архим. Гавриила (В.Н. Воскресенского), «слушая лекции о свой-
стве человеческой свободы и об отношении к так называвшейся тогда
воле низшей, он пришел к мысли о возможности изъяснить все, как нрав-
ственные, так и умственные антиномии, из взаимного отношения духов-
ной и животной жизни человека»14. Попытка с помощью кантовской «Кри-
тики чистого разума» разрешить противоречия между духом и плотью
показалась Карпову неубедительной, и он обращается к европейскому
объективному идеализму, особенно к платонизму. Не зря Карпова называ-
ли «русским платоником».
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В 1825 г. В.Н. Карпов окончил Киевскую духовную академию, после
чего был определен учителем греческого и немецкого языков в Киевскую
семинарию. В 1829 г. он вернулся в Киевскую академию в качестве бака-
лавра для преподавания французского языка. В 1831 г. ему было поручено
преподавание философии в той же академии. И, наконец, в 1833 г. он был
переведен в Санкт-Петербургскую духовную академию, в которой Кар-
пов преподавал вплоть до своей смерти в декабре 1867 г.

Будучи авторитетным ученым-духовником, Карпов активно сотрудни-
чал при составлении «Энциклопедического словаря» Плюшара, а также
при подготовке номеров ряда православных журналов (в частности,
«Странника», издаваемого тогда проф. В.В. Гречулевичем), редактиро-
вал двухтомник «Византийские историки». Кроме того, Карпов являлся
переводчиком многих классических философских трактатов. Например,
он перевел «Историю философии с древних времен» Г. Риттера, написав к
ней также интересное предисловие, в котором изложил свое понимание
задач философии и общенаучной теории (наукословия), а также обратился
к назначению историко-философской науки, которая должна представить
не хаотическое изложение разнообразных философских идей, но «одну
многовековую стройную, органически развившуюся систему философии
всех времен, потому что один и тот же ум должен был управлять ее хо-
дом и развитием»15.

Особенно известны его переводы сочинений Платона, за которые он
получил восторженный отзыв даже от В.Г. Белинского.  Для историко-
философской науки интерес представляла также статья Карпова «Фило-
софский рационализм новейшего времени»16. Его перу Карпова принадле-
жит еще несколько интересных работ, в частности «Душа и действующие
силы в природе»17, «Систематическое изложение логики», «Вступитель-
ная лекция в психологию»18, «О самопознании»19. Но наибольшее значе-
ние для отечественного «любомудрия» имеет книга В.Н. Карпова «Вве-
дение в философию», вышедшая в Санкт-Петербурге в 1840 г. и вызвав-
шая достаточно много откликов в печати того времени20.

Как вспоминал бывший студент В.Н. Карпова Д.И. Ростиславов, фи-
лософия, которую Карпов преподавал, носила у него название «философия
природы»21. Вначале Карпов высшим авторитетом в «любомудрии» при-
знавал Канта, но, «не полюбив его теории нравственного долга, обратился
к древнему Платону, который с тех пор сделался любимым его филосо-
фом»22. Признавая философию, как и все науки, выражением природы,
Карпов задачу философии определял в «исследовании природы» не в час-
тных видах явлений, а в целом – «как одно бытие, полное разнообразной
жизни и деятельности»23. Последовательно отстаивая эту точку зрения,
он определял предмет философского исследования в самосознании и ис-
следовании всего в целом – как одного бытия, полного разнообразной жизни
и деятельности, т.е. в исследовании мира метафизического, поскольку он
является сверхчувственным и мыслимым24. При этом под «метафизичес-
ким миром» он понимает «не то, что доступно чувству, и не то, что есть
дух, но что входит в область человеческого бытия и деятельности со сто-
роны обоих начал и что, воспроизведшись в новый ряд существ, является
сверхчувственным и отражает в себе те самые начала, из которых оно
развилось»25. Таким образом, он дает формулу «метафизического» как
«субъект-объекта», т.е. это мыслимое, соединяющее познание с бытием.
Отсюда началом философии, ее, как он пишет, «основоположением», явля-
ется сознание. Как считал Карпов, сознание или совесть в значении пси-
хического феномена, есть первая всеобщая и очевидная истина, являю-
щаяся «субъективным» началом философии, тогда как «объективной» сто-
роной начала философии Карпов признает истину в ее исконном смысле.
Однако, с другой стороны, сферу метафизического можно рассматривать
и сквозь призму собственного внутреннего мира, т.е. на основе самопоз-
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нания. Но если предмет философии и самопознания – мир метафизичес-
кий и если философствующий ум должен на основании самопознания со-
единить все науки в одно целое, или, что то же самое, исследовать приро-
ду как одну систему бытия, то естественным для Карпова является вы-
вод, что философия не может обойтись без системы. Таким образом, со-
гласно Карпову, философия «есть наука, рассматривающая все бытие как
одно гармоническое целое в сверхчувственном или мыслимом, сколько
оно может быть развито из сознания и выражено в системе»26. Как пола-
гает мыслитель, основная цель философского умозрения является чисто-
практической и заключается в определении места, значения и отношения
человека в мире27.  Вместе с тем Карпов весьма скептически относится
к возможности достижения философией каких-либо целей, утверждая, что
смысл философии состоит в самом стремлении к мудрости28. В конечном
итоге, считает Карпов, решение всех философских проблем можно найти
в истинах Откровения29.

Философия, согласно Карпову, есть наука о мыслимом, а в сферу мыс-
лимого входят как субъект, так и объект, поэтому весь курс философии
разделяется им на «философию мыслимо-субъективного» и «философию
мыслимо-объективного». Первая есть «наука самосознания», или психо-
логия в широком смысле слова; вторая интерпретируется Карповым как
«наука сознания», в свою очередь, состоящая из трех элементов, т.е. как
приложение пояснений рассудка к бытию объекта («философия природы»),
как приложение хотений воли к нравственно-практической деятельности
(«практическая философия»), а также как приложение чувствований сер-
дца к проявлениям их в опыте («историческое исследование феномена
эстетического» и «историческое исследование религии»).

Карпова можно признать одним из первых выдающихся отечествен-
ных психологов. Его вклад в развитие психологической науки отмечается
в ряде исследований30. Вместе с тем изначально он дает весьма широ-
кую трактовку психологии, или «науки о самосознании». Сюда относятся
как собственно психология, так и логика, берущая, как полагает Карпов,
свое начало в тех же самых психологических феноменах. Карпов рассмат-
ривает отдельно  психологию в узком смысле слова и логику. Первую он
определяет как «науку, рассматривающую многоразличные факты само-
познания и, соответственно характеру и достоинству каждого из них, гар-
монически соединяющую их в начале нравственной жизни человека, что-
бы таким образом объяснить по возможности его природу, происхожде-
ние и назначение и через то определить законы всесторонней его деятель-
ности»31. Из данного содержания психологии в узком значении слова Кар-
пов выводит ее задачу – быть «психической диагностикой нормального
состояния души; или лучше рефрактором, который тотчас показывает,
согласны ли с ее требованиями наши мысли, чувствования и желания, и
если не согласны, то в чем именно и какое произошло уклонение, чтобы
потом восстановить направление силы уклонившейся и устремить ее к
истинному совершенству человека»32. Как полагает мыслитель, для дос-
тижения этой цели психологическая наука обязательно должна иметь эм-
пирическую составляющую, она должна рассматривать все те явления, в
которых заключена внутреннее существование «Я», и далее «категоризи-
ровать» их, т.е. дать им теоретическое истолкование. На основе эмпири-
ческой психологии, по мнению Карпова, станет возможным создание «фе-
номенологии души», занимающейся исследованием и классифицировани-
ем отдельных явлений душевной жизни, «биологии души», рассматриваю-
щей жизнь души во всех ее видах, обнаруживающей проявления законов
душевной жизни в единичном душевном явлении и, наконец, «патологии
души»,  суть которой состоит в исследовании болезненных ее состояний33.

Одновременно Карпова можно назвать и одним из первых выдающих-
ся русских логиков. Он вел курс логики в Петербургской духовной акаде-
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мии и разработал собственную концепцию относительно предмета и со-
держания этой отрасли философии. Значение Карпова в качестве ученого-
логика также отмечено в исследованиях, посвященных его творчеству34.
По его определению, логика есть «наука, показывающая, какие формы
может принимать наше мышление при всякой данной материи, чтобы по-
том видеть, какие из возможных форм оно должно принять в известном
случае – согласно с направлением сил души, стремящихся познать какой-
нибудь предмет и проявить свое познание о нем»35. Согласно данному оп-
ределению, в логике с психологической и метафизической точки зрения
раскрываются условия и законы человеческого мышления в их согласии с
реальным бытием. В данном контексте Карпов проводит деление логики
на три составные части: как учение, показывающее пределы рассудка в
мыслительном процессе; как учение о формах мышления и как учение о
соединении форм мышления.

Весьма интересным является и выдвинутый Карповым синтетический
метод исследования в логике и философии. Именно поэтому его учение
исследователи называли «системой философского синтетизма»36.

Важнейшей оригинальной идеей Карпова можно также признать его
обоснование возможности и необходимости иметь в России собственную,
самобытную философию37. Он полагал, что «в области философии судьба
частных взглядов много зависит от господствующего духа времени и стра-
ны, от потребностей и направления жизни, а особенно религиозных убеж-
дений»38. Карпов указывает, что общечеловеческая философия пока еще
не создана. Национальных философий может быть множество, и каждая
из них имеет право на существование. И хотя могут быть поклонники и
последователи одних национальных философий в других странах (напри-
мер, немецкой или французской философии в России), тем не менее эти
поклонники и последователи – не более чем эпигоны, и особых творчес-
ких достижений ждать от них сложно.

Несмотря на свой «этнографизм» в понимании философии, Карпов по-
лагает, что формирование истинной философии – дело будущего и связано
с истинной верой, т.е. с православием. В настоящее же время «самобыт-
ная», оригинальная русская философия в лице лучших своих представите-
лей в идеале будет решать, как полагает В.Н. Карпов, следующую зада-
чу: «Философия отечественная, оригинальная должна иметь в виду опре-
деление места, значения и отношений человека в мире, поколику человек,
сам себе всегда и везде одинаковый, в развитии охарактеризован типом
истинно-русской жизни и, раскрыв требования его природы, прояснить ему
его обязанности по отношению к отечеству и религии»39.

Таким образом, Ф.Ф. Сидонский и В.Н. Карпов являются основателя-
ми философской школы в Санкт-Петербургской духовной академии. Их
исходная задача  состояла в выработке ясного и вместе с тем неупро-
щенного определения философии и ее отдельных отраслей. Следует от-
метить, что при решении этой задачи оба философа проявили, хотя и с
разных позиций, творческую оригинальность.
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УЧЕНИЕ СЛАВЯНОФИЛОВ В ИНТЕРПРЕТАЦИИ ПРЕДСТАВИТЕЛЕЙ
ДУХОВНО-АКАДЕМИЧЕСКОГО ТЕИЗМА

Аннотация. Автор статьи обращается к наследию представите-
лей русской духовно-академической науки, посвятивших свои иссле-
дования творчеству славянофилов, преимущественно А.С. Хомякову
и И.В. Киреевскому. Предпринимаются попытки систематизировать
материалы православных теистов из Санкт-Петербургской, Москов-
ской, Киевской и Казанской духовных академий, проводится их срав-
нительный анализ.

Ключевые слова: Алексей Степанович Хомяков, Иван Васильевич
Киреевский, религиозная философия, славянофильство, теизм, раци-
онализм, гносеология, онтология.

Учение славянофилов является неотъемлемой частью историко-куль-
турного наследия России XIX в. На сегодняшний день появляются пер-
вые попытки рассмотреть воззрения славянофилов с точки зрения пред-
ставителей русской духовно-академической науки. Каждая из четырех
духовных академий – Санкт-Петербургская (СПбДА), Московская (МДА),
Киевская (КДА) и Казанская (КазДА), – сформировала собственную школу
философской мысли, отличную от других. Ниже мы проанализируем точ-
ку зрения отечественных теистов всех четырех академий.

Санкт-Петербургская духовная академия. Национальная мысль
была важным предметом изучения в среде профессиональных филосо-
фов. Большой интерес профессоров и выпускников духовных академий
вызывала философия славянофильства. Среди представителей СПбДА,
рассматривавших учение славянофилов, можно отметить профессора
Н.И. Барсова, И.С. Пальмова и выпускника академии М. Краснюка.

 В 1869 г. в журнале «Христианское чтение» публикуется статья
Н.И. Барсова «Новый метод в богословии», в которой автор обосновыва-
ет идею необходимости обновления методов богословствования при об-
ращении к осмыслению проблем современности.

К числу оригинальных мыслителей, которые справлялись с этой зада-
чей, Барсов относит «корифея» славянофильского направления – Алексея
Степановича Хомякова. Автор статьи знакомит нас с богословскими воз-
зрениями Хомякова, отмечает существенные черты его теории, а также
ее главные пункты, им рассматривается взгляд Хомякова на различия
между католичеством, протестантством и православием. Иногда он об-
ращается к некоторым положениям теории И.В. Киреевского с целью
разъяснения идей А.С. Хомякова.

Особое внимание Н.И. Барсов акцентирует на работе профессора Ки-
евской духовной академии В.Ф. Певницкого, который в «Трудах Киевской
духовной академии» высказал свое мнение по поводу богословских сочи-
нений Хомякова. По мнению Певницкого, Хомяков представляет собой
богослова-дилетанта, а богословская теория его написана «мимоходом».
С такой позицией совершенно не соглашается Н.И. Барсов, который счи-
тает, что «богословские понятия Хомякова возникли у него не случайно»1,
и они «составляют плод долгого, внимательного изучения богословских
вопросов по первоначальным источникам вероучения»2, исходным пунк-
том своего учения Хомяков берет «религиозную православную идею»3.

По мнению Барсова, та часть работы А.С. Хомякова, в которой пояс-
няется различие между «православным раскрытием христианского уче-
ния и тем развитием, которого требуют от церкви протестанты»4, счита-
ется одним «из капитальных вкладов в сокровищницу нашей богослов-
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ской науки»5  и заслуживает отдельной похвалы. Тем не менее, по мнению
Барсова, несмотря на богатство всех «богословских идей Хомякова», это
не дает право «возводить его в звание учителя церкви»6.

Позже, в 1878 г., в «Христианском чтении» выйдет полемическая за-
метка Барсова под названием «О значении Хомякова в истории отече-
ственного богословия», в которой он говорит о том, что идеи Хомякова
«не только безупречны с точки зрения православного символического уче-
ния, но и прямо соответствуют ему, выражая его истинный смысл по от-
ношению к современным запросам критической и отрицательной мысли
рационалистической науки»7. Он отметит, что не каждый может изучить
Священное Писание так «глубоко, полно и целостно», как это сделал Хо-
мяков. Барсов продолжает отрицать обвинения в «протестантском рацио-
нализме или мистицизме», звучащие в адрес Хомякова. Напротив, петер-
бургский профессор уверен в том, что Хомяков «сумел угадать в литера-
туре святоотеческих творений светоч на пути к религиозной истине»8.
Профессор относится к богословским сочинениям Хомякова с понимани-
ем и считает, что в сочинениях его можно обнаружить ясное, точное оп-
ределение православия, которое «дает нам не только существенные и по-
ложительные признаки предмета, но и его отличительные черты»9.

Особый интерес, на наш взгляд, представляет и отзыв профессора ака-
демии И.С. Пальмова на книгу представителя Киевской духовной акаде-
мии В.З. Завитневича «Алексей Степанович Хомяков» (Т. 1. Кн. 1 и 2.
Киев, 1902 г.). Профессор анализирует труд Завитневича о А.С. Хомяко-
ве, рассматривает все содержание работы, доказывая, насколько хорошо
справился профессор Киевской академии со своей задачей.

Как и другие исследователи, И.В. Пальмов отмечает, что Хомяков был
оригинальным, разносторонним мыслителем, наделенным великим умом
и нравственным характером, но при анализе его трудов тоже встречают-
ся ошибки, указать на которые может только исследователь, обладаю-
щий некоторой «научно-исследовательской энциклопедичностью»10.

Из недочетов труда В.З. Завитневича Пальмов отмечает пассажи от-
носительно исторических и филологических трудов Хомякова, разбор со-
чинений без «мельчайших подробностей»11, отказ от историко-критичес-
кого исследования «всех сторон и подробностей воззрений» А.С. Хомяко-
ва12. Но даже несмотря на замечания, Пальмов считает работу Завитне-
вича достаточно интересной и содержательной.

Интерес к творчеству славянофилов можно наблюдать и со стороны
выпускников СПбДА. Так, в 1900 г. в журнале «Вера и разум» выходит
статья М. Краснюка «Религиозно-философское учение прежних славяно-
филов», в которой отмечается, что представители славянофильства, пе-
режив некоторое увлечение европейской философией, выработали вскоре
свое самобытное учение, противопоставив его всему иностранному. Иде-
ал славянофилов, по мнению М. Краснюка, выражается в согласии с «уче-
нием Православной Восточной Церкви без всякой условности и компро-
миссов»13, а цель их учения заключается не в создании нового богосло-
вия, а в полемике с западными вероисповеданиями. В своей работе
М. Краснюк попытался изложить не только философско-теоретические
воззрения славянофилов, но и оценить их социокультурное значение.

Итак, можно заключить, что представители Санкт-Петербургской ду-
ховной академии достаточно активно изучали славянофильское направле-
ние русской мысли. Серьезный интерес у академических философов вы-
зывала личность А.С. Хомякова, творчеству которого они давали весьма
высокую оценку. Положительный отклик, несмотря на рационалистичес-
кий характер сочинений, получила также философия И.В. Киреевского.

Московская духовная академия. Представители Московской духов-
ной академии (МДА) также проявили особый интерес к творчеству сла-
вянофилов. Среди тех, кто уделил особое внимание наследию славянофи-
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лов, отмечаем профессора А.В. Горского и профессора П.С. Казанского,
профессора М.М. Тареева, профессора богословия,  священника
А.М. Иванцова-Платонова и доцента МДА Ф. Андреева.

В 1900 г. в журнале «Богословский вестник» публикуется переписка
ректора академии А.В. Горского и профессора П.С. Казанского со славя-
нофилами, а также замечания Горского на богословские сочинения
А.С. Хомякова, которые были написаны под влиянием Петра Симонови-
ча. П.С. Казанский настаивал на опубликовании замечаний Горского для
того, чтобы подчеркнуть, что в сочинении Алексея Степановича Хомяко-
ва «Церковь одна» («Опыт катехизического изложения о Церкви») допу-
щены ошибки, требующие исправлений, а некоторые из его положений во-
обще нуждаются в соответствующих комментариях. Как отметил вскоре
Горский, автор обращает внимание на «внутреннее, одушевляющее и ожив-
ляющее начало Церкви» и совершенно упускает из виду «ее видимое орга-
ническое устройство»14.

В соответствии с взглядами профессора А.С. Горского по поводу неко-
торых положений, выдвинутых А.С. Хомяковым, можно выделить следу-
ющие критические замечания:

преобладание философских выводов над богословскими;
неполное, неточное определение «Церкви»;
членами Церкви являются разумные творения, к которым примыкают

и ангелы, а о живых людях речи нет15;
отсутствие четкого понимания «видимой Церкви» при делении ее на

видимую и невидимую;
отсутствие информации о «Церкви действительной», а также об иерар-

хии духовных начал16;
признание автором различий между таинствами и одновременное их

«смешивание»17;
«сливание» Божественного и человеческого в понятии о Церкви18;
несогласие с той мыслью, что каждый член Церкви свят, хотя «Цер-

ковь несомненно есть святая»19.
Таким образом, самым существенным недостатком идей А.С. Хомя-

кова Горский считал волюнтаризм20.
Один из инициаторов обсуждения сочинений А.С. Хомякова профессор

академии П.С. Казанский, в свою очередь, полагал, что на основополож-
ника славянофильства большое влияние оказала западная культура, воз-
действие которой не могло не проявиться в его работах.

Таким образом, представители МДА П.С. Казанский и А.С. Горский
опровергли учение о Церкви, представленное А.С. Хомяковым, считая его
не соответствующим богословским догмам.

Однако в московской православно-философской литературе встреча-
ется и позитивная оценка взглядов славянофилов, которая принадлежит
протоиерею А.М. Иванцову-Платонову. А.М. Иванцов-Платонов высоко
оценил как саму творческую личность Хомякова (назвав его даровитым
богословом, пусть и непрофессиональным), так и его сочинения, занима-
ющие существенное место в творчестве автора. Исследователь считал
сочинения Хомякова несистематичными и незаконченными, но, наряду с
этим, им отмечалось в них огромное количество «света и теплоты», «вы-
соты и глубины», «христианского смысла и христианской любви», «само-
стоятельности», «свободы», «глубокой верности и преданности учению
церкви»21. А.М. Иванцов-Платонов подчеркивает значимость религиоз-
но-философских воззрений А.С. Хомякова и считает, что сочинения его
«представляют наиболее полное выражение широкой православной рус-
ской мысли», которую Алексей Степанович обогатил «результатами со-
временного научного знания»22.

Самым известным противником главного идеолога славянофильства
А.С. Хомякова считается профессор Михаил Михайлович Тареев. В лек-
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ции, прочитанной в сентябре 1916 г., он знакомит слушателей со своими
основными направлениями в религиозной мысли и описывает основные
черты своего богословствования. Во время выступления им уделяется
внимание и славянофильству, а конкретно – богословствованию А.С. Хо-
мякова, которое, по М.М. Тарееву, является «сплошной фальсификацией
христианского учения» и считается «самым выразительным образчиком
протестантствующего произвола по принципу святоотеческого учения»23.
Он отмечает, что для Хомякова христианская Истина заключается в цер-
ковности, она есть «мысль церковной общины», для которой «первоисточ-
ником является Церковь»24.

К слову сказать, не раз православные теисты обвиняли и самого
М.М. Тареева в протестантизме, что можно было наблюдать в его рас-
суждениях хотя бы по поводу того, что верность преданию он не считал
обязательным пунктом православной веры, а святоотеческую мысль рас-
сматривал как средство «погашения» духовной мысли.

Весьма положительной оценкой славянофильства можно считать ра-
боту доцента МДА Ф.К. Андреева. В 1915 г. в журнале «Богословский
вестник» он публикует свою статью «Московская духовная академия и
славянофилы», в которой пишет об отношениях, связывавших представи-
телей МДА со славянофилами, акцентируя внимание на том, что встреча
и дискуссии славянофилов и теистов МДА не случайна. Основная задача,
которую ставит перед собой автор, заключается в выявлении основных
черт совпадения славянофильского и теистического направлений.

Все предложенные Андреевым сведения о славянофилах группируют-
ся вокруг семей таких «столпов славянофильства» как семьи Киреевских,
Аксаковых, Хомяковых и Самариных25. Несмотря на различного рода за-
мечания, Андреев считает, что мировоззрение, например, славянофила
Киреевского наиболее близко к общецерковному, чем учение другого иде-
олога направления – А.С. Хомякова26.

Несмотря на некоторую связь двух направлений русской религиозной
философии, полного принятия академиками учения славянофилов так и не
наблюдается27, считает Ф.К. Андреев. Тем не менее, по мнению профес-
сора, «Хомяков и Академия – это два бессменных стража у церковных
Врат»28.

Итак, представители Московской духовной академии оценивали идеи
славянофилов в целом достаточно настороженно. Из тех, кто выступал с
критикой и замечаниями, можно отметить П.С. Казанского, А.В. Горско-
го и М.М. Тареева. Весьма положительные рецензии о работах славяно-
филов можно видеть в работах свящ. А.М. Иванцова-Платонова, который
сожалеет о том, что творчество Хомякова не было оценено в полной мере
многими видными богословами того времени, а также доцента академии
Ф.К. Андреева.

Киевская духовная академия. Из представителей Киевской духов-
ной академии, изучавших творчество славянофилов, хотелось бы отме-
тить В.З. Завитневича, В.Ф. Певницкого, П. Линицкого и Ф.А. Терновского.

В 1864 г. в журнале «Труды Киевской Духовной Академии» появляется
статья профессора Ф. Терновского «Два пути духовного развития», в ко-
торой автор анализирует сочинения И.В. Киреевского. Профессор отме-
чает, что И. Киреевский в своей жизни прошел два пути духовного разви-
тия: один – связан с молодостью славянофила, это время увлечения фило-
софией Шеллинга, Гегеля, Шлейермахера; второй – связан со знакомством
его со старцами о. Филаретом и о. Макарием, под руководством которого,
собственно, проходило знакомство Киреевского с творениями Св. Отцов.
При анализе сочинений Киреевского «Обозрение современного состояния
литературы», «О характере просвещения Европы и его отношении к про-
свещению России», «О необходимости и возможности новых начал для
философии», Терновский отмечает параллель между двумя путями ду-



142

шевного развития: «между путем духовной раздробленности и духовной
цельности» или, говоря иначе, «между характером просвещения европей-
ского и древнерусского»29.

Ф. Терновский отмечает основные положения философской системы
Киреевского, которые касаются следующих вопросов:

отношение России и Европы к выделенным путям развития;
достоинства того или иного пути;
историческое значение России и Европы30.
Автор подробно рассматривает каждое из этих положений. Он не со-

глашается с идеями о различии духовного развития России и Запада, ко-
торые предлагает Киреевский, и считает несправедливым возлагать на
Россию «путь развития с характером духовной цельности», а на Запад
«путь духовного раздвоения»31.

По мнению Ф. Терновского, особого внимания заслуживают мысли
Киреевского по поводу отношений между верой и разумом, которые пра-
вославный мыслитель должен соединить, и тем самым «источник разу-
мения», «способ мышления возвысить до сочувственного согласия с ве-
рой»32.

Терновский приходит к выводу, что Киреевский, как никто другой, имел
полное право говорить о двух путях духовного развития, хотя бы потому,
что сам прошел по каждому из них. И, несмотря на то, что мыслил он, по
мнению автора, «односторонне», каждая из его мыслей «носит на себе
печать жизненного опыта, глубокого убеждения и полнейшей добросовес-
тности»33.

В 1869 г. в журнале «Труды Киевской академии» выходит статья
В.Ф. Певницкого «Речь о судьбах богословской науки в нашем отечестве»,
в которой высказывается мнение относительно религиозно-философских
воззрений славянофилов, в частности А.С. Хомякова.

Профессор характеризует А.С. Хомякова как человека глубоко мыс-
лящего, эрудированного, но, несмотря на ценность его богословских сочи-
нений, он не собирается признавать их, так как, по его мнению, они не
могут воздействовать на дальнейшее развитие науки. Мысли Хомякова,
по его мнению, представляют собой «отдельный поток, вытекший из глу-
бины религиозного сознания»34. Ни Хомяков, ни другие представители сла-
вянофильства, считает теист, не смогли раскрыть всего содержания сво-
его православного учения, которое рассматривают совместно с философ-
ской мыслью, и с помощью которой объясняют «чистую вселенскую
веру»35. Славянофилы, продолжает автор, естественным образом пыта-
ются объяснить церковную жизнь, в преувеличенной форме показывая то
или иное проявление христианства от национальных особенностей всех
народов36. Певницкий считает, что мысль славянофилов «следит не то,
какое влияние на народный организм производит сила христианства, а то,
как эта самая сила христианства подчиняется сложившейся силе народ-
ного организма, как чему-то роковому, непобедимому для нее»37. Украин-
ский исследователь отмечает, что люди всех национальностей имеют воз-
можность обратиться в Церковь. Сила какого-то народа в отдельности –
ничто по сравнению с христианской силой. Могут изменяться какие-то
внешние атрибуты, как это наблюдается в других странах, но содержание
самого христианства должно всегда и для всех оставаться одинаковым.
Независимо от национальностей, значение религии для всех должно быть
«всеобъемлющим». Таким образом, Певницкий указывает основные по-
ложения религиозно-философских работ Хомякова, которые он не прини-
мает и с которыми не соглашается:

философско-рационалистический подход, который применяется во всех
работах А.С. Хомякова;

опора богословских сочинений «на естественные соображения, на пос-
ледовательность выводов из утвержденных начал»38;
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преувеличение «зависимости такого или иного проявления христиан-
ства от национальных особенностей»39.

В 1882 г. выходит статья профессора П. Линицкого «Славянофильство
и либерализм», в которой исследователь дает сопоставительную характе-
ристику возникшим во второй трети XIX в. направлениям – славянофиль-
ству и западничеству.

Профессор рассматривает славянофильство в связи с либерализмом,
анализирует общие черты каждого направления. Так, в работах славяно-
филов он отмечает отсутствие систематического материала, объясняя
это практическим характером направления, которое изменялось «вместе
с переменою исторических обстоятельств и условий общественной жиз-
ни»40. Славянофильское направление, по мнению профессора, так и не сло-
жилось в определенную, законченную систему, в связи с чем до сих пор
появляются различные толкования данного учения. Уделяя большую часть
работы творчеству славянофилов, автор выделяет в нем следующие по-
ложения:

защита религиозного просвещения;
доказательство превосходства самобытного просвещения, основанно-

го на вере;
понимание самобытного характера самим народом41.
Анализируя сочинения И.В. Киреевского, профессор отмечает, что в

них «не достает ясности» и, соответственно, становится непонятным, «по-
тому ли основные начала европейского просвещения пали, что оказались
несостоятельными перед судом разума, или же потому что сам по себе
анализ имеет свойство оказывать лишь разрушительное действие в отно-
шении к тому, к чему прилагается»42. Некоторые выводы Киреевского
Линицкий считает «поспешными и не совсем верными»43.

П. Линицкий также анализирует взгляды И.В. Киреевского и А.С. Хо-
мякова на католичество и протестантизм. Так, у Хомякова, продолжает
профессор, он (то есть взгляд) такой же, как и у Киреевского, только в
отличие от последнего у Хомякова он «яснее выражен»44. Оба славянофи-
ла говорят о том, что протестантизм и католичество не имеют существен-
ных различий. В противопоставление двум европейским вероисповедани-
ям, для которых характерен рационализм, они ставят православие. Тем не
менее, уточняет Линицкий, оба этих вероисповедания – протестантство и
католичество – несмотря на свою близость, «взаимно отрицают друг дру-
га»45, несмотря на их общее рациональное начало, оба «одинаково далеки
от церкви»46.

Отдельно П.И. Линицкий рассматривает и предисловие Ю.Ф. Самари-
на к богословским сочинениям Хомякова, анализируя при этом и само
учение Хомякова о церкви. Несмотря на то, что Хомяков критически от-
носится к католичеству и протестантству, его учение о церкви, считает
Линицкий, «нельзя признать в равной мере далеким от того и другого»47 и
«если нельзя назвать это движение протестантским, то во всяком случае
оно значительно приближается к протестантству», что очевидно из «раз-
деления церковной иерархии от мирян»48.

В конце XIX в. в «ТКДА» начинает печататься уникальный труд про-
фессора академии В.З. Завитневича «Алексей Степанович Хомяков»
(1898 г.). Профессор дает весьма высокую оценку творчеству А.С. Хомя-
кова, даже, несмотря на то, что зачастую не соглашается с ним. Тем не
менее сам Завитневич признавался, что «до того проникся воззрениями
Хомякова, что хомяковские взгляды в значительной мере сделались его
собственными взглядами»49. Как и другие исследователи творчества Хо-
мякова, Завитневич соглашается с тем, что А.С. Хомяков «не был про-
фессиональным богословом»50, но, тем не менее, он уточняет, что фило-
софско-богословское мировоззрение А.С. Хомякова «доставило ему сла-
ву выдающегося богослова»51.
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В.З. Завитневич анализирует философские и богословские сочинения
Хомякова, выявляет главную задачу, над которой славянофил работал всю
свою жизнь, – «выяснить идеал русского просвещения, не отрицающего
значения материальной культуры, но отдающего предпочтение интересам
духа над интересами плоти»52. В своей работе профессор постарался вос-
произвести философско-богословскую систему мировоззрения Хомякова.
В отличие от других богословов, Завитневич отмечает, что учение о Цер-
кви Хомякова вполне можно считать законченным, так как мысли свои
представитель славянофильского направления «выразил с достаточною
полнотой и ясностью»53. Не упускает из виду профессор и тот факт, что
Хомяков «не любил облекать свои мысли в строго-определенные, вполне
законченные формы»54, что, конечно, затрудняло Завитневичу приводить
их в систему.

Завитневич анализирует взгляд Хомякова на онтологию и гносеологию,
отмечая огромную трудность при рассмотрении онтологической мысли
Хомякова, так как он не оставил после себя «даже отдельных заметок и
размышлений»55  по данному вопросу. Согласно онтологии Хомякова, вы-
ясняет Завитневич, человек был сотворен Богом, что «падение человека
– факт исторический и для уразумения его необходимо навести истори-
ческую справку»56, которая «дана нам в откровении у священного быто-
писания Моисея»57.

Кроме этого, профессор рассказывает о том, как Хомяков рассматри-
вает вопрос об абсолютной воле Бога58, о «спасении» человека59, о «воз-
можности явления Бога в условиях пространства и времени»60, об искуп-
лении61, о значении веры в чудо62 и др.

Стоит отметить, что и гносеология, и онтология Хомякова опирались
на религиозную мысль, которая проявлялась, впрочем, во всех областях
философствования не только Хомякова, но и других славянофилов. Профес-
сор академии В.З. Завитневич поставил перед собой серьезную задачу:

систематизировать творчество Хомякова;
восполнить все те пробелы, которые наблюдались в системе Хомяко-

ва, при этом делая все это «не выходя за границы плоскости намеченного
Хомяковым кругозора»63.

Несмотря на то, что вокруг работы В.З. Завитневича было много спо-
ров и критики, труд его поистине уникален и заслуживает большого ува-
жения.

Итак, представители КДА, как и представители МДА, в целом доста-
точно критично относились к творчеству А.С. Хомякова. Так, В.Ф. Пев-
ницкий критикует Хомякова за применение рационалистического подхода
в богословских сочинениях, а П. Линицкий считает учение русского мыс-
лителя близким к протестантизму. Что касается творчества И.В. Киреев-
ского, то со стороны профессора академии Ф. Терновского отмечается
бездоказательность некоторых теоретических выводов философии сла-
вянофила. Лишь профессор В.З. Завитневич высоко ценил творчество
А.С. Хомякова, защищая его от нападков православных авторов.

Казанская духовная академия. Пожалуй, одним из тех немногих, кто
достаточно тепло отзывался о славянофилах, можно считать доктора бо-
гословия, профессора Казанской духовной академии А.А. Царевского, по
мнению которого, А.С. Хомяков, Иван и Петр Киреевские, Ю.Ф. Самарин,
Константин и Иван Аксаковы, М.П. Погодин, Ф.И. Тютчев представили
«целую группу писателей в высшей степени симпатичных и незабвенных
в истории национального русского самосознания», которые «подвигом своей
жизни» запечатлели «искренность и правду своих убеждений»64.

А.А. Царевского, как и многих видных деятелей XIX в., волновал воп-
рос об историческом призвании России, ее назначении. По его мнению,
ответы на многие вопросы, касающиеся национальной темы, можно найти
в поэзии одного из видных деятелей славянофильства – А.С. Хомякова,
которого он считал одним «благоразумнейших» наших поэтов.
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В свою очередь, и профессор академии И. С. Бердников отмечал, что,
несмотря на то, что воззрения славянофилов «не в большом почете в на-
шем образованном обществе, заедаемом слепою подражательностью
Запада»65, они могут быть ценными для тех, кто дорожит интересами пра-
вославия и русской народности. Бердников считает, что представленная
теория славянофилов о церкви и государстве оригинальна, а все ответы,
представленные славянофилами, серьезны и глубоко продуманны.

Интересными, на наш взгляд, являются и труды выпускников Казан-
ской духовной академии Михаила Лебедева и Алексея Лушникова. Рабо-
та М. Лебедева, посвященная характеристике взаимоотношений между
церковью и государством по представлениям славянофилов, привлекла осо-
бое внимание со стороны профессоров академии и даже была рекомендо-
вана в качестве диссертации на степень магистра богословия66. К слову
сказать, позже М. Лебедев пересмотрел и дополнил работу необходимым
материалом, и в 1906 г. в журнале «Православный собеседник» она пуб-
ликуется под названием «К вопросу об отношении церкви к государству
(К характеристике славянофильских течений)», а в 1908 г. отдельным из-
данием выходит его книга «Взаимное отношение Церкви и государства по
воззрениям славянофилов. Опыт оправдания системы определения церк-
ви от государства». В итоге сочинение представляет собой труд, состоя-
щий из трех частей: в первой части дается исторический обзор практи-
ческого решения вопроса о взаимоотношении церкви и государства (Ви-
зантия, папство и протестантизм, Россия), вторая часть посвящена кри-
тике системы государственной церкви, третья часть отведена выясне-
нию практических последствий отделения церкви от государства.

Сочинение Лебедева представляет собой серьезный, тщательно про-
думанный труд, в котором автор смог представить систему воззрений
славянофилов. Очевидно, что М. Лебедев во многом разделяет мнение
представителей славянофильского учения по данному вопросу.

Заслуживает внимания и работа выпускника академии А. Лушникова,
в которой автор детально описывает развитие личности И.В. Киреевско-
го, осмысленно излагает его религиозно-философские воззрения. По мне-
нию профессора А.А. Царевского, сочинение Лушникова представляет
собой капитальный вклад в ученую богословскую литературу. Профессор
Царевский даже рекомендовал сочинение автора к напечатанию в каче-
стве магистерской диссертации.

Хотелось бы акцентировать внимание и на вступительной лекции
А. Лушникова по истории русской литературы в Казанской духовной ака-
демии «Историко-литературная почва первого славянофильства (К воп-
росу о происхождении и сущности так называемого славянофильства), цель
которой состояла в рассмотрении сущностей, коренных основ славянофиль-
ства, которые исследователь находит в творчестве таких литературных
деятелей как Крылов, Новиков, Жуковский, Карамзин, Грибоедов и др.
Анализируя литературно-философские кружки начала XIX в., автор под-
водит нас к учению славянофилов, всегда интересовавшихся вопросами
веры и знания, просвещения, устройства жизни и др. По его мнению, сла-
вянофильское учение – это учение, проникнутое духом православия, вли-
явшего на развитие жизни общества, со своей религиозно-нравственной
основой, идеал которого «был в согласии церковной жизни», в церковной
вере67.

Таким образом, представители Казанской духовной академии, проявив
особый интерес к творчеству славянофилов, давали вполне положитель-
ные отзывы об их учении. Серьезный интерес со стороны академических
философов вызывал как А.С. Хомяков, творчеству которого они давали
весьма высокую оценку, так и философия И.В. Киреевского.

Итак, творчество славянофилов не могло не привлечь к себе внимание
представителей духовно-академической философии. Анализ литературы
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представителей Санкт-Петербургской, Московской и Киевской духовных
академий показал, что в дореволюционный период не существовало еди-
ного мнения по поводу творчества славянофилов. Таким образом, пред-
ставители академий разделились на три лагеря: 1) Те, кто совершенно не
принимал идеи славянофилов, выступая с категоричной, резкой критикой:
М.М. Тареев, П.С. Казанский, А.В. Горский, В.Ф. Певницкий, П. Линиц-
кий. Противники академической среды критиковали работы А.С. Хомяко-
ва, считая их опасными для русского общества, отмечали, что его право-
славие строилось под влиянием западных традиций, критиковали за при-
менение рационалистического подхода; 2) Те, кто был умерен в своих взгля-
дах на творчество славянофилов, – например, Н. Барсов; 3) Те, кто поло-
жительно относился к славянофильскому направлению: свящ. А.М. Иван-
цов-Платонов, И.С. Пальмов, Ф.К. Андреев, В.З. Завитневич, А.А. Ца-
ревский.  Профессора данного направления защищали творчество
А.С. Хомякова, отмечая, что сочинения его представляют особый инте-
рес не только для профессиональных богословов, но и вообще для образо-
ванного общества.
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Элбакян Е.С.

ГЛОБАЛИЗАЦИЯ В ЭПОХУ РЕЛИГИИ,
РЕЛИГИЯ В ЭПОХУ ГЛОБАЛИЗАЦИИ

Аннотация. В статье рассматриваются проблемы глобализации,
влияние глобализации на различные типы религии и место религиоз-
ного фактора в глобализационных процессах современности. Под-
черкиваются многоаспектность и амбивалентность этих процессов,
невозможность дать им однозначную оценку.

Ключевые слова: религия, глобализация, интегративная функция
религии, коммуникативная функция религии, светскость, секуляри-
зация, клерикализация, теократия, новые религии, свобода совести.

Известно, что под глобализацией сегодня понимают процесс всемир-
ной экономической, политической и культурной интеграции и унификации.
Очевидно, что этот процесс, распространяющий свое влияние на экономи-
ческую, финансовую, политическую, правовую, социальную, культурную
сферы жизни общества, имеет как позитивные, так и негативные сторо-
ны.

Среди позитивных исследователями обычно называются прямые ино-
странные инвестиции, рост международной торговли, благодаря чему со-
здаются рабочие места и сокращается бедность, ускоряются социальные
преобразования, формируется и укрепляется средний класс; новые техно-
логии в сфере коммуникации, в частности Интернет и мобильные телефо-
ны, способствующие быстрому и бесцензурному распространению инфор-
мации и общению, развитию сотрудничества и взаимопонимания, оказа-
ния помощи и поддержки жителям разных стран и регионов мира; распро-
странение принципов прав человека на те страны и регионы, в которых
они ранее игнорировались; наконец, интернационализация этических цен-
ностей в сознании как личности, так и общества.

К числу негативных факторов относят ухудшение в целом экологичес-
кой обстановки на планете, в особенности в тех регионах, где функциони-
рует реальный производственный сектор транснациональных корпораций;
возникновение экономических диспропорций, что ведет к формированию
нового витка бедности, ибо иностранные инвестиции развитых стран в
экономику развивающихся, как правило, основную выгоду и прибыль при-
носят собственной стране, создавая в регионе инвестирования очевидные
экономические диспропорции; в то же время данный процесс способству-
ет созданию рабочих мест в развивающихся странах, однако одновре-
менно с этим происходит значительное сокращение рабочих мест в разви-
тых странах, ведущее к повышению уровня безработицы; отсутствие кон-
троля со стороны государств за международными финансовыми потока-
ми, что приводит к бессистемному перетеканию капиталов из одной стра-
ны в другую и ведет к постоянному колебанию и периодическому обру-
шению ряда валют; интернационализация преступности и рост организо-
ванной преступности; расширение потребительской культуры (по принци-
пу «иметь, а не быть»); более того потребительство становится обще-
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культурным феноменом в мировом масштабе, вытесняя национальные
культуры с их нравственно-духовными принципами; в системе образова-
ния предпочтение отдается техническим и управленческим навыкам и
умениям в соответствии с требованиями рынка; игнорируются традици-
онные академические дисциплины, в соответствии с этим развивается
тестовая форма проверки знания школьников, студентов, аспирантов; на-
конец, в глобализированном мире развитие болезней, в первую очередь
инфекционных, происходит гораздо быстрее и в меньшей степени подда-
ется контролю.

Глобализация меняет экономическую, социальную, культурную и ин-
формационную среду обитания человека. С одной стороны, она ведет к
возрастанию взаимозависимости между странами в сфере реализации их
национальных интересов, а с другой, – к неравномерному развитию миро-
вого сообщества. Глобализация, по существу, влечет за собой процессы
глобальной экономической, политической и культурной стандартизации
образа и уровня жизни по образцам, являясь реальным аспектом совре-
менной мировой системы, одной из наиболее влиятельных сил, определя-
ющих дальнейший ход развития человечества.

Какова же роль религии как социокультурного феномена в современной
глобализации, а также в историческом прошлом, когда сама религия выс-
тупала катализатором глобализационных процессов?

Попытаемся ответить на этот вопрос.
Религия является одним из пяти основных социальных институтов, на-

ряду с семьей, государством, образованием и производством. Социальные
институты в обществе исполняют определенные функции, совокупность
которых может расцениваться как социальная роль того или иного инсти-
тута. Функции социальных институтов весьма многообразны, ибо они вклю-
чены в различные сферы жизнедеятельности общества. Религия, напри-
мер, помимо основной функции «духовного окормления», оказывает влия-
ние на экономическую, политическую, семейную, культурную и прочие
важнейшие составляющие жизни социума.

Одной из ключевых социальных функций религии является интеграция.
Большинство социологов, начиная от отцов-основателей социологии как
отдельной науки Огюста Конта и Герберта Спенсера, рассматривали ре-
лигию в качестве средства достижения единства, объединения (интегра-
ции) общества, сплочения отдельных людей в массу верующих, рождаю-
щее ощущение «сопричастности» («партиципации»1 ), унифицирующее об-
раз жизни, ценностные и мировоззренческие ориентиры, социальные и нрав-
ственные нормы.

Понятие «партиципация», введенное Л. Леви-Брюлем, характеризует в
основном пралогическое мышление, устанавливающее сопричастность и
тождество между материальными предметами и духовными явлениями,
существами и силами, индивидом и тотемом, и носит мистический харак-
тер. Благодаря партиципации в архаическом сознании возникают образы
мифологических существ, формируются религиозные представления о
пространстве и времени, человеке и коллективе, причинно-следственных
связях и отношениях, сакральных предметах и поклонении им. Постепен-
ное развитие логического мышления ослабляет мистическое мировоспри-
ятие, однако партиципация как некий интегратор индивидов в единую об-
щину полностью не преодолевается, продолжая существовать в рамках
развитого религиозного сознания, в том числе и в коллективных представ-
лениях сторонников мировых религий. Отличительным признаком миро-
вых религий, позволившим им перешагнуть национальные, культурные и
государственные границы, наряду с упрощением обрядовой стороны и эга-
литаризмом, был их универсализм. Мировые религии обращены ко всем
народам независимо от национальности, языка, страны проживания и под-
данства. «Нет ни иудея, ни эллина» – таков лейтмотив мировых религий.
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Соответственно этому выстраивается их вероучение, которое должно на-
ходить отклик в душах людей разных национальностей, народов, рас, ре-
гионов проживания, гражданства, социальных статусов.

Благодаря этому возникновение мировых религий способствовало объе-
динению значительных масс людей, становящихся приверженцами того
или иного религиозного направления благодаря прозелитизму и миссио-
нерской деятельности основателей и первых последователей.

С другой стороны, уже изначально в мировых религиях была заключе-
на некая противоположная тенденция – к дезинтеграции, причем не толь-
ко с остальным («языческим») миром, но и в рамках собственной религи-
озной общины (в широком смысле слова). Но в целом эти процессы вели к
интеграции больших масс людей и унификации их шкалы ценностей, эти-
ческих норм, образа жизни. То есть, по существу, это были процессы гло-
бализации.

Так, возникнув в VI в. до н.э., буддизм превратился в господствующую
религию Индии, а его широкая экспансия в другие страны вела к некото-
рым, порой весьма существенным изменениям в вероучении. Эти измене-
ния происходили частично стихийно, частично организованно в форме ре-
шений буддийских соборов. Известно, что уже на Втором буддийском со-
боре, который, как гласит предание, состоялся через сто лет после смер-
ти Будды, произошел ожесточенный спор о строгости соблюдения устава,
и община распалась на несколько течений. Позже стали возникать и дру-
гие ответвления буддизма. К началу нашей эры таковых насчитывалось
уже свыше тридцати. Наиболее крупный раскол произошел в I в. н.э., ког-
да буддизм распался на два больших направления: тхераваду («истинное
учение», иногда называемую ханаяной – «узкий путь спасения», «малая
колесница) и махаяну («широкий путь спасения, «большая колесница»).
Позже возник так называемый тибетский буддизм со множеством школ и
направлений, чань(дзэн)-буддизм, амидаизм и др.

Христианство, возникшее в восточных провинциях Римской империи в
I в. н.э., служило идее объединения многонациональной, полиэтнической,
«языческой» Римской империи на основе единой религиозной идеологии.
Первоначальной почвой, на которой возникла христианская религия, было
иудейское сектантство. Анализ раннехристианских источников показыва-
ет, что на первоначальном этапе развития христианские общины не имели
тщательно разработанной догматики и системы культовых действий. Члены
большинства из них не считали себя отделившимися от иудаизма. Напро-
тив, они именовали себя истинными иудеями. Во второй половине I в. по
мере усиления христианского космополитизма и формирования собствен-
но христианских догматических представлений усиливается процесс от-
хода христианства от иудаизма и намечается окончательный разрыв с
ним.

Однако возникают разногласия уже в рамках собственно христианской
общины. Как до принятия Никео-Царьградского Символа веры, так и пос-
ле него между различными направлениями и группировками духовенства
велись ожесточенные споры по вопросам христианского вероучения. Только
в рамках христологических споров возникли арианство, несторианство,
монофизитство, саввелианство, монархианство и многие другие направ-
ления. Не говоря уже о великом расколе 1054 г., в результате которого
западная церковь стала называться римско-католической, а восточная –
православной,  каждая из них пошла с этого момента своим путем, и о
возникновении протестантизма в XVI в., изначально в трех формах (лю-
теранство, кальвинизм, англиканство), а затем – во множестве церквей и
деноминаций так называемого протестантизма «второй волны» и неопрте-
стантизма.

Ислам в период своего зарождения (VII в. н.э.) объединил под своими
знаменами разрозненные арабские племена, проживающие на Аравийском
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полуострове, в единое государство на основе единой религиозной идеоло-
гии. Но уже после смерти пророка Мухаммада (632 г.) в исламе произо-
шел раскол: выделились направления суннитов, шиитов, хариджитов, ко-
торые вели между собой кровопролитную борьбу и постепенно раздроби-
лись на ряд мазхабов (толков). Позднее возникли мистическое направле-
ние суфизм, состоящее из множества тарикатов (братств), и ряд других
направлений, – таких, как, например, ваххабизм или мюридизм.

Таким образом, несмотря на универсализм и эгалитаризм мировых ре-
лигий, интегрирующая функция в них сопряжена с не менее ярко выражен-
ный дезинтеграцией – как с не принадлежащим к данной религии миром
(жесткая дихотомия: «мы» – верные, правоверные, избранные, посвящен-
ные и «они» – неверные, «язычники», гяуры и т.д.), так и в рамках самой
религии, достаточно быстро дробящейся на множество конфессий, зачас-
тую жестоко враждующих между собой.

В некоторые периоды истории религиозная интеграция компенсирует
отсутствие этнического единства в рамках отдельного государства. На-
пример, католицизм и по сей день является фактором государственного и
регионального социально-психологического единства народов Латинской
Америки. Для моноконфессиональных стран характерно отождествление
в массовом сознании религиозного и национального компонентов, на осно-
ве которого зиждется идея национальной и религиозной исключительнос-
ти. Здесь интегрирующая функция   религии  обычно поддерживается со-
ответствующей системой обрядов и ритуалов, подкрепляющих чувство
партиципации. По мнению Э. Дюркгейма, именно религия конституирует
общество как социокультурную систему: она подготавливает индивида к
социальной жизни, тренирует послушание, укрепляет социальное единство,
поддерживает традиции, возбуждает чувство удовлетворенности.

Интегрирующая функция религии существенна для этнических или
религиозных меньшинств, находящихся на протяжении долгого времени в
этнически и религиозно инокультурной среде. В таких случаях обычно
складываются устойчивые этноконфессиональные общности, в рамках
которых именно религия оказывается интегративным фактором (диаспа-
ральный иудаизм, общины христиан в Ливане, индуисты-тамилы в Шри-
Ланке и др.). Объединяя людей в рамках санкционированного ею миро-
воззрения, сложившихся под ее влиянием социальных, этических и духов-
ных ценностей, любая религиозная концепция освящает устоявшиеся нор-
мы и существующие порядки и тем самым содействует социальной, идей-
ной и политической интеграции.

Выступая в качестве источника социокультурного единения на базе тех
или иных ценностей, нормативных установок, вероучения, культа и орга-
низации, религия одновременно противопоставляет эти общности другим
общностям, сформировавшимся на базе иной ценностно-нормативной си-
стемы, вероучения, культа и организации. Это противопоставление может
служить и часто служит источником конфликта между различными кон-
фессиями, усиливая внешнюю дезинтеграцию, в то время как внутренняя
интеграция в результате такого противостояния «чужакам», как правило,
только укрепляется – борьба с «чужими» и «чуждыми» создает внутри-
групповое чувство общности. Таким образом, интегрирующая функция
религии, проявляющаяся в сплочении единоверцев, их партиципации, в то
же время дополняется дезинтегрирующей функцией, противопоставляю-
щей членов религиозной общины остальному миру, и нередко в весьма
агрессивной форме.

Эффективность социальной интеграции на основе религии велика в об-
ществах традиционного типа, где таким образом поддерживается коллек-
тивная идентичность и солидарность социальной группы. В обществах же
социально дифференцированных и сложных, в условиях религиозного и
национально плюрализма, традиционные религии уже неспособны в пол-
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ется универсальным интегративным фактором, ибо «общественная соли-
дарность» может устанавливаться и поддерживаться на иной основе, –
например, на принципе права. Так, уже с середины XVII в. в Западной
Европе возникает движение секуляризации.

Термин «секуляризация» (франц. secularisation, от позднелат. saecularis
– мирской, светский) был впервые использован в 1648 г. на переговорах по
поводу заключения Вестфальского мира, подразумевая отчуждение цер-
ковной собственности (как правило, земельных угодий) в пользу светско-
го (нецерковного) владельца. В этом смысле все реформационные движе-
ния в Европе XVI в. носили секуляризационный характер. Требование се-
куляризации выдвигали Д. Уиклиф, Я. Гус, М. Лютер. Секуляризацию про-
вели немецкие князья, поддерживающие реформационное движение в Гер-
мании. В XVI в. широкая секуляризация имела место в Швейцарии, Шве-
ции, Дании, Норвегии, Нидерландах, Англии. Следующий этап в развитии
европейской секуляризации начался в период Великой французской рево-
люции. Секуляризация осуществлялась и при объединении Италии в сере-
дине XIX в. Следствием этого стала ликвидация Папской области.

В России секуляризация также имела место. Так, в 1701 г. Петр I, стре-
мясь ослабить влияние православной церкви в обществе, начал осуще-
ствлять  политику частичной секуляризации. После 1721 г., когда был со-
здан Синод, бóльшая часть вотчин вернулась церкви, однако с условием
выплат доли доходов в казну. В 1764 г. Екатерина II подписала указ, со-
гласно которому все церковные и монастырские вотчины и крепостные
крестьян (около 1 млн. мужчин) передавались государству. В 1917 г., в
соответствии с положениями Декрета о земле, советское государство на-
ционализировало все церковные и монастырские земли, а Декретом от 20
января (2 февраля) 1918 г. церковь была отделена от государства, а школа
– от церкви. То есть законодательно был введен и ныне закрепленный в
статье 14 Конституции РФ принцип светскости.

Помимо первого значения (отчуждение церковной собственности), тер-
мин «секуляризация» имеет и другие значения как более узкого (переход
лица из духовного состояния в светское), так и более широкого (любое
освобождение от влияния религиозно-церковных институтов) характера.
Длительные дискуссии вокруг данного термина привели к тому, что в це-
лом под секуляризацией стали понимать ослабление ориентации индиви-
дов, групп и всего общества на сверхъестественные инстанции и силы,
что означает отказ от религиозного миропонимания и мироориентации2 .
Речь в данном случае идет о секуляризации на уровне сознания, на уровне
рефлексии и саморефлексии. Согласно определению Брайана Уилсона,
данному в 1960-х гг., секуляризация – процесс, в ходе которого религиоз-
ное мышление, практика и религиозные институты утрачивают свою со-
циальную значимость. К 1990-м гг., после долгих споров, устанавливает-
ся консенсус относительно понимания секуляризации. Основным значени-
ем понятия становится процесс утраты религией своей социальной значи-
мости. Иными словами, речь никоим образом не идет об исчезновении
религии как таковой, но лишь о том, что функционирование общества, про-
шедшего через секуляризацию, не зависит более от религии в определяю-
щей степени. То есть религия вполне может оставаться значимым явле-
нием для того или иного индивида, однако это не распространяется на
общество в целом, независимо от уровня и характера религиозности его
граждан.

Таким образом, секуляризация как мощный процесс и неотъемлемая
часть социальной модернизации, постепенно набирающий силу в Запад-
ной Европе, начиная с эпохи Возрождения, заключается в снятии святос-
ти, освобождении от влияния религии, формировании приверженности свет-
скому влиянию и, как правило, происходит в форме отчуждения церковной



154

собственности в пользу светского владельца. Сегодня под секуляризаци-
ей понимается «любая форма освобождения различных сфер жизни обще-
ства и личности, государства, политики, права, культуры, просвещения и
семейно-бытовых отношений от влияния религии и церковных институтов,
от их санкционирования религиозными нормами. Секуляризация проявля-
ется как процесс лишения религиозных институтов ряда социальных фун-
кций, сокращения культовой практики, вытеснения религиозных представ-
лений и замены их светскими взглядами, утверждения в общественном и
индивидуальном сознании нерелигиозного мировоззрения»3 . Важно обра-
тить внимание на то, что «внешней» секуляризации  во многом предше-
ствует секуляризация «внутренняя», т.е. снижение духовности самой ре-
лигии, когда говорят, что «Дух ушел из церкви». Без «внутренней» секуля-
ризации «внешняя» вряд ли была бы возможной и уж точно не столь мощ-
ной.

По мнению известного социолога Питера Бергера, «под секуляризаци-
ей мы понимаем процесс освобождения определенных сфер общества и
культуры от господства религиозных институтов и символов. Если речь
идет об институтах и обществах, относящихся к новейшей истории Запа-
да, то здесь, конечно, секуляризация проявляется в утрате христианской
церковью сфер, прежде находившихся под ее контролем или влиянием: в
отделении церкви от государства, в экспроприации церковных землевла-
дений, в освобождении системы образования из-под власти церковных
авторитетов. Но, если мы говорим о культуре и символах, то под секуля-
ризацией понимается нечто большее, чем социально-структурный процесс.
Она оказывает влияние на всю совокупность культурной жизни и идей. Ее
можно наблюдать по снижению роли религиозной тематики в искусстве,
философии, литературе, и, что самое важное, – по развитию науки как
автономного, чисто секулярного взгляда на мир. Более того, в данном слу-
чае мы имеем в виду, что у процесса секуляризации есть и субъективная
сторона. Как существует секуляризация общества и культуры, так же су-
ществует секуляризация сознания. Проще говоря, это означает, что со-
временный Запад порождает все больше индивидов, которые в своем от-
ношении к миру и к самим себе не пользуются религиозными интерпрета-
циями»4 .

Более того, вполне возможна достаточно широкая трактовка секуляри-
зации, когда под ней понимается освобождение сознания от любых «догм»:
религиозных, квазирелигиозных, идеологических.

В процессе секуляризации вертикальное измерение человеческой жиз-
ни (человек-Бог) постепенно дополняется, а затем замещается горизон-
тальным измерением (человек-человек), вечность уступает место вре-
менности, «град Небесный» становится «градом земным». На этом фоне
формируется так называемая светскость, под которой принято понимать
правовой принцип, подразумевающий равноудаленность государства и всех
его институтов от любых религиозных объединений и мировоззрений, а
также его независимость от церковно-духовных представлений и теологи-
ческих концепций. Принцип светскости и свободы совести был впервые
провозглашен в 1789 г. в Декларации прав человека и гражданина (статья
10.). В ней говорится о том, что никто не может  преследоваться за свои
убеждения, в том числе религиозные, при условии, что их обнародование
не угрожает общественному порядку. Сам же термин «светскость» («ла-
ицизм» от франц. laïque – светский, мирской) впервые был использован
Фернаном Бюиссоном в 1887 г. в «Педагогическом словаре». Ранее он
употреблялся в качестве прилагательного (например «светское государ-
ство», «светская школа», «светская мораль»). Одним из основных прин-
ципов светскости является недопущение религиозного регламента для
общественных и государственных институтов – искусства, образования,
армии и т.д. Крайней формой этого следует считать антиклерикализм,
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который возникает в качестве реакции на попытки введения такого регла-
мента. Однако одним этим светскость, конечно, не исчерпывается, ибо
она лежит в основе формирования внерелигиозной морали, внерелигиозно-
го образования, республиканских идей и принципов гуманитарных свобод
– в том числе свободы совести, вероисповедания.

Свобода совести, защищая суверенитет и автономию личности, явля-
ется важнейшей составляющей свобод современного человека, краеуголь-
ным камнем в системе гуманитарно-правовых ценностей демократичес-
кого типа общества. Принцип свободы совести опирается на несколько
оснований:

толерантность (в том числе веротерпимость);
отделение государства и науки от религиозных организаций;
свободный выбор убеждений и следование им;
свободное распространение своих убеждений;
свобода творчества;
равенство всех религий и идеологических систем перед законом.
Идеи свободы совести и отделения церкви от государства получили

широкое распространение в рамках протестантизма. Так, в Аугсбургском
исповедании веры (лат. «Confessio Augustana», нем. «Augsburgische
Konfession»), написанном Ф. Меланхтоном при непосредственном учас-
тии М. Лютера, содержится идея разделения церковной и светской влас-
тей. Со ссылкой на евангельские тексты указывается недопустимость
претензий церкви на светскую власть (статья XXVIII «О церковной влас-
ти (о епископских полномочиях)».

В рамках светского государства, на фоне общей рационализации соци-
альных представлений, не только в сфере «чистой» науки, происходит, во-
первых (как уже отмечалось) значительное усиление антиклерикального
движения, а во-вторых, дифференциация различных сторон жизни обще-
ства. В религиозной сфере идут процессы плюрализации и приватизации
религии, невозможные в обществе средневековой теократии. Появляется
множество религий, с одной стороны, и в то же время религия становится
частным делом отдельных граждан и социальных групп, – с другой. Се-
куляризованное светское общество отныне становится профанным и не-
зависимо от неведомого трансцендентного Бога развивается по своим
собственным законам. Но именно при таком типе организации общества
возможны гарантии гражданам прав свобод вероисповедания, независи-
мо от их религиозной принадлежности, т.е. религиозной свободы.

Светскость, не устраняя религию из публичного пространства, меняет
лишь ее место и роль в данном пространстве, ибо религия перестает быть
государственной, социально обязательной, а ее нормы не представляются
более высшими этическими принципами, обязательными для всех. От-
ветной реакцией на секуляризационные процессы и возникновение свет-
ского общества и государства, светской морали, светского образования
выступают сакрализация и ресакрализация, клерикализация и как ее пре-
дельная форма – государство теократического типа. Теократию можно
охарактеризовать в широком смысле как соединение светской и духовной
власти в одном лице. Условно теократию можно разделить на два вида:
1) прямая теократия (власть первосвященников – верховных жрецов в
Иудее в V-I вв. до н.э.; власть фараонов в Древнем Египте, которые выс-
тупали одновременно и как земные и как небесные владыки; власть им-
ператоров в Древних Китае и Японии, которых также были одновременно
и религиозными жрецами и др.); 2) делигированная теократия  (монархия,
санкионированная Богом, через помазание на царство, что, в частности,
было характерно для царской России).

Так или иначе, но для теократии, к которой приводят процессы клери-
кализации, свойственен авторитарно-тоталитарный типа правления. В от-
личие от этого для светского государства, к формированию которого ве-
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дут секуляризационные процессы, свойственен тип демократического прав-
ления.

Таким образом, секуляризация в целом также оказывается проектом
глобализации, просто меняется основа унификации и интеграции – место
религиозной сплоченности и шкалы ценностей занимают светский образ
жизни, внерелигиозные ценности и правовые нормы.

Неслучайно поэтому в настоящее время глобализация не ассоциирует-
ся или ассоциируется в незначительной степени с религиозным фактором.
Вместе с тем в современном мире, несмотря на секуляризационные про-
цессы, роль религиозного фактора остается весьма существенной. И ре-
лигия, оказываясь внутри процесса глобализации, в то же время оказыва-
ет влияние на этот процесс. Сегодня в результате интенсивности развития
коммуникаций, средств связи и информационных технологий происходит
расширение объема, увеличение разнообразия и ускорение глобальных
религиозных потоков, повышение интенсивности и скорости религиозного
обмена. Коммуникативная функция религии является двухуровневой. Пер-
вый уровень коммуникации, который устанавливается верующим той или
иной религии (или конфессии) – это общение с Богом или некими иными
сверхъестественными существами и сущностями. Это главный вид об-
щения в религии, который осуществляется путем культовой деятельности
– произнесения молитвы, участия в богослужении, исполнения ритуалов и
т.п. Большую роль в общении данного уровня играет религиозная симво-
лика, религиозное искусство и религиозная литература. Результатом по-
добной «естественно-сверхъестественной коммуникации» становится
возникновение устойчивых положительных эмоций (восхищения, радости,
надежды и др.) и возникающего на их основе уравновешенно-позитивного
психического состояния, близкого к эстетическому катарсису.

Второй уровень коммуникации в религии осуществляется между веру-
ющими одной конфессии – в рамках религиозной общины происходит их
общение друг с другом, нередко выходящее за пределы «церковной огра-
ды», в рамках внекультовой деятельности как религиозной (в большин-
стве случаев), так и нерелигиозной (гораздо реже). Подобное общение
имеют свою специфику, суть которой заключается в том, что в жизни ве-
рующих людей превалируют религиозная мотивация, чувства и потребно-
сти перед земными интересами, когда земные ситуации и реалии рассмат-
риваются sub specie aetarnitas5 .

Дезкоммуникативность данной функции религии проявляется в дове-
дении до некоего предела конфессиональной ограниченности. Когда не-
возможно или существенно затруднено общение с внешним миром, с пред-
ставителями других конфессий или неверующими (например, в некоторых
монастырях).

Помимо того, в последнее десятилетие происходит виртуализация ре-
лигии. Религиозные отношения из социальных во многом превращаются в
виртуальные. Религиозные движения активно и профессионально исполь-
зуют современные технологии, современные средства массовой инфор-
мации. Сегодня даже в дни крупных праздничных мероприятий совсем не
обязательно находиться в храме или мечети, вполне достаточно прини-
мать в них участие «онлайн», посредством сети Интернета или наблюде-
ния по телевизору. Точно так же с любым сакральным текстом или его
разъяснениями и толкованиями можно ознакомиться во Всемирной Сети.
Там же можно узнать обо всех событиях той или иной религиозной орга-
низации, не выходя из дома, пообщаться на форумах с единомышленника-
ми или оппонентами6 . Религиозная община как ядро «первичной» приход-
ской жизни утрачивает былое коммуникативное значение.

Сами организационные и культовые основы также во многом меняют-
ся. Порой при посещении современных церквей создается устойчивое впе-
чатление, что находишься в хорошо работающем офисе, где культово-ри-
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туальные практики попадают в графу «оказания религиозных услуг». По
существу, выхолащивается мистическая суть религии, когда место мис-
тики занимает мистификация, которая по большей части рассматривает-
ся в качестве «коммерческого проекта», тем самым свидетельствуя об
отсутствии веры у самих ее проводников, становящихся «мистификатора-
ми»7 .

Вместе с тем в подавляющем большинстве религий остаются весьма
действенными нормы и ценности, более того, – так или иначе, в сущност-
ном плане они, как правило, совпадают в различных религиях, являясь
универсальными. Рассмотренные в аспекте глобализма, эти унифициро-
ванные (общечеловеческие) нормы и ценности вполне могут становиться
основой общества, несмотря на мультирелигиозность большинства совре-
менных государств.

Более того, как было показано выше, именно религии принадлежала
сама идея глобального, ставящая целью объединить весь мир своими
идеями, нормами и ценностями. В то же время каждый регион мира мо-
жет быть охарактеризован с точки зрения распространения главных рели-
гиозных групп, в то время как религия в пределах каждой нации и этни-
ческой группы обладает собственными уникальными характеристиками.
Исторические религии, связанные с традиционными общественными ин-
ститутами, ценностями и мировоззрением в целом, безусловно, вынужде-
ны реагировать на процессы глобализации. Несмотря на то, что эти «тра-
диционные» религии сопротивляются глобализации, считая ее угрозой сво-
ему типу религиозности, что, во многом, стимулирует рост фундамента-
листских настроений, все-таки глобализация в определенной мере способ-
ствует сохранению «традиционной религиозности», поверх которой распо-
лагается религиозность нового типа, ибо глобализации сопутствует де-
территориализация религии. В глобализированном мире любая религия
находит своих приверженцев там, где исторически их никогда не было, и
теряет в регионах традиционного распространения. Субъектом выбора все
больше становится отдельная личность, независимо от принадлежности к
какой-либо религиозной или этнокультурной традиции. Плюрализм и даже
эклектизм религиозных воззрений распространяются не только на уровне
различных обществ, но и на уровне индивидуального сознания верующих.
Именно новая религиозность, представленная Новыми религиозными дви-
жениями (НРД) и религиозными меньшинствами, является религиозным
каналом глобализации. Такая религиозность, нередко представляющая
собой синкретические представления, почерпнутые из разных религиоз-
но-философских систем как Запада, так и Востока, разрушает некие гра-
ницы, в которые веками были встроены исторические («традиционные»)
религии, и создает духовно-нравственное основание для распространения
глобализационных процессов во всех сферах жизни общества, в первую
очередь в экономике, информации, культуре, политике. Эта своего рода
«альтернативная социализация», свидетельствующая о социальной актив-
ности НРД, выдвигающих собственные социально-политические парадиг-
мы и ценностные ориентиры, чаще всего отличные от исторических тра-
диций того или иного отдельного общества, но согласующиеся с общим
глобализационным трендом. В ответ на это «старые» религии акцентиру-
ют внимание на их длительной истории, культуре, влиянии на формирова-
ние национального самосознания народа, тем самым увязывая ту или иную
религиозную традицию с определенным регионом, этносом, страной и про-
тивопоставляя ее тенденциям вестернизации, с которыми неизменно ас-
социируется глобализация. Попытки принятия традиционными религиями
глобалистских норм и ценностей находят отражение в их отношении к дру-
гим религиям – базируется ли оно на демократических принципах свобо-
ды совести и вероисповеданий или априорно исходит из приоритета своей
религии и восприятия всех остальных как ложных и «вражеских».
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Так, в «Основах социальной концепции Русской православной церкви»
отмечается, что «реальностью становится феномен правовой и полити-
ческой регионализации и глобализации» (XVI.2). Это вызывает опасения
у РПЦ, поскольку возникающие в результате глабализационных процес-
сов международные организации «могут становиться средствам неспра-
ведливого доминирования стран сильных над слабыми, богатых над бед-
ными, технологически и информационно развитых над остальными. Прак-
тиковать двойные стандарты в области применения международного пра-
ва в интересах наиболее влиятельных государств» (XVI.2)8 . В  главе 11
«Основ социальной концепции российского иудаизма» проводится близкая
православной мысль о том, что «многосторонние межгосударственные
соглашения привели к созданию разветвленной системы межгосударствен-
ного права, обязательного для исполнения в странах, подписавших соот-
ветствующие договоренности. Некоторым международным организаци-
ям правительствами передается ряд полномочий, которые касаются эко-
номической, политической и военной деятельности и затрагивают не только
международные отношения, но и внутреннюю жизнь народов. Решения,
связанные с заключением судьбоносных международных договоров, дол-
жны приниматься в согласии с волей народа, правительства должны от-
стаивать духовную самобытность стран.

В работе международных организаций должно быть обеспечено ра-
венство суверенных государств в доступе к механизмам принятия реше-
ний и в праве решающего голоса, в том числе при определении базовых
международных стандартов»9  Однако специальный раздел, посвященный
непосредственно проблеме глобализации, в документе российского иуда-
изма отсутствует, Также нет подобного раздела и оценок глобализации в
социальных документах таких распространенных в России религий как
ислам и протестантизм. Отношение к глобализации не высказано в «Ос-
новных положениях социальной программы российских мусульман», в
«Социальной позиции протестантских церквей России», в «Основах соци-
альной концепции Российского объединенного Союза христиан веры Еван-
гельской», в «Социальной концепции Евангелическо-Лютеранской Церкви
Аугсбургского Исповедания».

Вместе с тем в Основах социальной концепции Русской православной
церкви» и в «Основах социального учения Церкви Христиан Адвентистов
Седьмого Дня в России» имеются специальные разделе, посвященные
глобализации. Так, в документе Русской православной церкви рассматри-
ваются различные аспекты глобализации (политико-правовой, экономичес-
кий и культурно-информационный). Критично оцениваются транснациональ-
ные корпорации, с возникновением которых связывается экономический
аспект. Такого рода  организации «не желают считаться с традициями и
религиозными устоями народов, вовлекаемых в осуществление их пла-
нов. Церковь не может не беспокоить и практика финансовых спекуляций,
стирающая зависимость доходов от затраченного труда. Одной из форм
этих спекуляций являются финансовые «пирамиды», крушение которых
вызывает широкомасштабные потрясения. В целом подобные изменения
в экономике приводят к утрате приоритета труда и человека над капита-
лом и средствами производства» (XVI.3)10 .

В культурно-информационной сфере глобализация обусловлена разви-
тием технологий, облегчающих перемещение и взаимосвязь  людей друг
с другом, распространение и получение информации. «Однако данный про-
цесс сопровождается попыткой установления господства богатой элиты
над остальными людьми, одних культур и мировоззрений над другими, что
особенно нетерпимо в религиозной сфере. В итоге наблюдается стремле-
ние представить в качестве единственно возможной универсальную без-
духовную культуру, основанную на понимании свободы падшего человека,
не ограничивающего себя ни в чем, как абсолютной ценности и мерила
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истины. Такое развитие глобализации многими в христианском мире сопо-
ставляется с построением Вавилонской башни» (XVI.3)11 .

По мнению Русской православной церкви, глобализация таит в себе
следующие опасности:

«Во-первых, глобализация, наряду с изменением привычных способов
организации хозяйственных процессов, начинает менять традиционные
способы организации общества и осуществления власти. Во-вторых, мно-
гие положительные плоды глобализации доступны лишь нациям, состав-
ляющим меньшую часть человечества, но имеющим похожие экономи-
ческие и политические системы. Другие же народы, к которым принадле-
жит пять шестых населения планеты, оказываются выброшенными на
обочину мировой цивилизации. Они попадают в долговую зависимость от
финансистов немногих промышленно развитых стран и не могут создать
достойные условия существования. Среди их населения растут недоволь-
ство и разочарование» (XVI.3)12 . Третьей опасностью является «тоталь-
ная унификация». Поэтому необходимы меры, ограничивающие негатив-
ные стороны глобализационных процессов, сводящиеся к контролю путем
всех доступных обществу и государству механизмов над транснациональ-
ными корпорациями и за процессами, происходящими в финансовом сек-
торе экономики, к сохранению духовной и культурной самобытности стран
и народов, борьбе с коммерционализацией информационно-творческого
пространства.

«В целом вызов глобализации требует от современного общества дос-
тойного ответа, основанного на заботе о сохранении мирной и достойной
жизни для всех людей в сочетании со стремлением к их духовному совер-
шенству. Помимо сего, необходимо достичь такого мироустройства, кото-
рое строилось бы на началах справедливости и равенства людей перед
Богом, исключало бы подавление их воли национальными или глобальны-
ми центрами политического, экономического и информационного влияния»
(XVI.3)13 . Поскольку, по мнению авторов «Основ социальной концепции
Русской православной церкви», глобализационные процессы развиваются
в условиях приоритета «интересов земной жизни человека и человечес-
ких сообществ перед религиозными ценностями», постольку «Церковь
стремится к утверждению христианских ценностей в процессе принятия
важнейших общественных решений как на национальном, так и на между-
народном уровне. Она добивается признания легитимности религиозного
мировоззрения как основания для общественно значимых деяний (в том
числе государственных) и как существенного фактора» (XVI.4)14 .

Близкий к православному подход обнаруживается в  социальной докт-
рине российских адвентистов, которые в номом издании «Основ социаль-
ного учения Церкви Христиан Адвентистов Седьмого Дня в России» по-
святили специальный раздел глбализационным процессам – «Глобализа-
ция: ее объективный характер и противоречивые тенденции».

В разделе отмечается: в условиях глобализации и взаимопроникнове-
ния культур церковь видит свой долг в том, чтобы вновь и вновь указы-
вать на «величие Божественного замысла о единстве человеческой се-
мьи, а также выступать в защиту достоинства людей и наций» (10.2)15 . В
документе подчеркивается, что страны и народы нуждаются друг в дру-
ге, ибо глобализация породила их экономическую, экологическую, куль-
турную зависимость друг от друга. Следствие глобализации являются, с
одной стороны, культурный обмен и  ценностно-нормативная унификация,
а с другой, как реакция на это, – укрепление национального самосознания
и самобытности. В крайней форме это позитивное явление может перехо-
дить в негативные формы шовинизма и национализма.

Сегодня процессом глобализации охвачены практически все сферы
человеческой жизни – политическая, экономическая, социальная, культур-
ная, научная, информационная. «Подталкивают род людской к объедине-
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нию и такие негативные факторы как угроза экологического кризиса, меж-
дународная преступность и терроризм, новые болезни, поражающие це-
лые континенты» (10.2)16 .

Констатируя объективный характер процесса глобализации, Церковь
адвентистов седьмого дня подчеркивает негативные тенденции, связан-
ные с этим процессом:

1. Утрата духовных интересов и замена их сугубо материальными, ут-
рата религиозной веры, усвоение материалистического мировоззрения.

2. Деятельность транснациональных корпораций, создающая монопо-
лизацию капитала в отдельных странах и регионах в ущербу другим. Про-
исходит снижение экономического роста и социального развития в менее
развитых странах, где используются полуфеодальные методы эксплуата-
ции работников. В то же время и в развитых странах творческий потенци-
ал работников во многом также находится во власти использующих его
корпораций.

3. Манипулирование общественным сознанием при помощи СМИ, фор-
мирующих взгляды, вкусы, оценки, устремления людей.

4. Унификация культуры с едиными жизненными стандартами, грозя-
щая уничтожению разнообразия этносов с их самобытным укладом жиз-
ни и национальных культур, что может приводить к ассимиляции и даже
вымиранию отдельных народностей.

5. Попытка реконструкции религиозно-государственных союзов. «Не-
смотря на секулярную жизненную позицию большинства населения Зем-
ли, в современном мире сохраняется опасность возрождения религиозно-
государственных союзов, создаваемых под предлогом спасения от нарас-
тающей духовной деградации» (10.2)17 .

Рецепты, предлагаемые религиозной организацией, вполне традицион-
ны. Они сводятся к укреплению мировоззренческих (религиозных) и нрав-
ственных основ по следующим направлениям:

«вера в библейскую концепцию сотворения мира и человека по образу
Божьему, которая помогает противостоять животному началу в человеке;

понимание реальности греха и опасности подвергнуться искушению,
особенно сребролюбию и чувственным порокам, широко и настойчиво
насаждаемым массовой культурой;

вера в живую связь со Христом, который ныне ходатайствует о чело-
веке в Небесном храме и оказывает помощь всякому, кто обращается к
Нему;

активная жизненная позиция и участие во всех созидательных процес-
сах современного общества;

ответственность перед семьей и обществом» (10.2)18 .
Адаптация к поликонфессиональному пространству, характерному для

современного этапа глобализации, дается с большим трудом историчес-
ким религиям, не желающим пускать на свою каноническую территорию
новые религиозные направления, причем независимо от их «традиционно-
сти» или  «нетрадиционности».

Выбор религии, возможный в мировом пространстве благодаря свое-
образному «глобальному религиозному рынку», предлагающему любую
религию на любой вкус, с одной стороны, интегрируют всех желающих в
противовес секуляризационным процессам обрести религиозную веру, а с
другой, – дифференцирует их в зависимости от того, какое религиозное
направление выбирается. Субъектом выбора все чаще становится отдель-
ная личность независимо от принадлежности к какой-либо религиозной
или этнокультурной традиции. Религиозный плюрализм и даже эклектизм
распространяются сегодня не только на уровне различных обществ, но и
на уровне индивидуального сознания верующих. Массовое распростране-
ние также получает синкретическая религиозность или квазирелигиозность,
в которой причудливом образом сочетаются различные, далекие друг от
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друга, а порой и противоречащие друг другу элементы, взятые из различ-
ных религиозно-философских направлений.

Этот процесс вызывает ответную реакцию, когда присущее глобализа-
ции нивелирование религиозных, национальных, региональных, культурных
различий обретает свою противоположность – их усиление, актуализацию
местнических тенденций, фрагментацию общества, национализм и регио-
нализм.

Глобализация влечет определенные трансформации в религиозном ком-
плексе «исторических» религий. Поскольку постепенно меняется религи-
озное сознание верующих, постольку происходят изменения в культовой
практике (например, переход с латинского на национальные языки в като-
лическом богослужении после Второго Ватиканского собора и др.), и в
восприятии других религий, с которыми приходится соседствовать. Се-
годня в ряде регионов и стран мира между собой соперничают две тен-
денции: первая, условно «консервативная» (иногда именуемая «фундамен-
талистской»), требует ставить местные религиозные традиции выше гло-
бальных; вторая, условно «либеральная», напротив, отдает приоритет гло-
бальным ценностям и нормам, в том числе толерантности, предполагаю-
щей равные условия для функционирования различных религиозных на-
правлений в одном и том же регионе или стране. Именно эти две тенден-
ции, по существу, представляют современный религиозный дискурс в ас-
пекте глобализации, – естественно, с учетом местной специфики. Если же
рассматривать глобализацию в узко-экономическом смысле, как форми-
рование глобального финансового рынка, то это практически не имеет от-
ношения к религиозном организациям, ибо последние являются по своему
типу некоммерческими, не занимаются финансовой и предпринимательс-
кой деятельностью и не имеют отношения к транснациональным корпора-
циям. Вместе с тем, не оставаясь равнодушными к социальной ситуации,
разрыву между полюсам бедности и богатства, осуждая безудержную
гонку за сверхприбылями в ущерб духовно-нравственной составляющей,
призывая к милосердию и благотворительности не только в отношении
отдельных граждан, но целых народов или стран, религиозные организа-
ции, по существу, демонстрируют типичный ответ на процессы глобализа-
ции.  Как защитную реакцию традиционных религий можно рассматри-
вать их стремление укреплять связи с государством, этнической или на-
циональной группами, для которых данная религия является историчес-
кой, в стремлении противостоять натиску новых религий и расширять  свое
влияние, обеспечивая тем самым перспективы собственного существо-
вания и развития, распространения своих доктринальных положений и ре-
лигиозно-социальных норм.

Таким образом, оказывается, что нельзя дать однозначную оценку роли
религии в процессе глобализации, с одной стороны, и влияния процесса
глобализации на саму религию, – с другой. Это амбивалентное единство
весьма противоречиво и многоаспектно. Стоит лишь еще раз подчерк-
нуть особую роль и место нетрадиционных религий в глобализирующемся
социуме, форм их миссионерской деятельности и методов коммуникаций,
с учетом динамичного роста и социального состава, включающего моло-
дежь и наиболее интеллектуальные слои населения, отрыва от государ-
ственно-национальных границ и интересов, культурно-исторической ассо-
циированности с определенным социальным сообществом.
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РОССИЙСКОЕ ЗАКОНОДАТЕЛЬСТВО НАЧАЛА ХХ в.
О  ВЕРОИСПОВЕДНЫХ ПЕРЕХОДАХ

Аннотация. В статье рассматриваются вопросы, связанные с та-
ким важнейшим аспектом российского законотворчества начала ХХ в.
как разработка нового вероисповедного законодательства, основан-
ного на принципах свободы совести и вероисповедания.  Особое вни-
мание уделяется выработке законодательных норм, обеспечивающих
реализацию  на практике такого ее высшего проявления как призна-
ние за верующими права самостоятельно и безнаказанно определять
свою религиозную или внерелигиозную принадлежность.

Ключевые слова: вероисповедное законодательство, свобода со-
вести, свобода вероисповедания, вероисповедные переходы.

Начало ХХ в. в истории России отмечено активной законотворческой
деятельностью в области свободы совести и свободы вероисповедания.
В условиях ширящегося общественно-политического кризиса вопрос об
обеспечении на практике декларируемой основными законами Российской
империи терпимости в делах веры и расширении прав неправославных
вероисповеданий стал одним из самых острых и животрепещущих. Раз-
вернувшаяся на эту тему общественная дискуссия выявила, что в россий-
ском обществе сложились две точки зрения на данную проблему.

Первая была представлена теми, кто считал, что российское законо-
дательство предусматривает достаточную свободу вероисповедания,
вытекающую из Свода законов Российской империи, в котором деклари-
ровалось, что «все не принадлежащие к господствующей Церкви поддан-
ные Российского государства природные и в подданство принятые, также
иностранцы, состоящие в Российской службе или временно в России пре-
бывающие, пользуются каждый повсеместно свободным отправлением
их веры и богослужения по обрядам оной»1 . Пример тому – защищенная
22 апреля 1901 г. докторская диссертация известного специалиста по цер-
ковному праву М.Е. Красножёна «Иноверцы на Руси. Положение непра-
вославных христиан». Он писал: «В своем исследовании об иноверцах на
Руси, на основаниях данных истории, я пришел к заключению, что охране-
ние господствующей Православной веры и полное невмешательство во
внутреннюю религиозную жизнь иноверцев – были теми началами, кото-
рыми руководилось русское церковное и светское правительство в своих
отношениях к «иностранным вероисповеданиям». Большей терпимости к
иноверцам, чем та, коею пользуются они у нас, не может быть»2 . Однако
в сноске автор данного высказывания уточнял, что речь идет о вероиспо-
веданиях, а не сектантах, к которым в силу несовершенства российского
законодательства по религиозным вопросам относился обширный круг
разнородных общин, в том числе  протестантского толка. Данная точки
зрения была весьма устойчивой и долго бытовала среди российского
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чиновничества. Так, в аналитической записке, подготовленной Департа-
ментом духовных дел иностранных исповеданий в июне 1917 г. и пред-
ставленной на рассмотрение Временному правительству, говорилось: «Ве-
ротерпимость, присущая духовному укладу русского народа, до известной
степени отражалась в законодательстве русского государства относитель-
но иностранцев и иноверцев даже тогда, когда само государство носило
еще определенный вероисповедный характер. Она нашла свое выражение
и в старых Основных Государственных Законах в ст. 45, перешедшей в
нынешние в качестве ст. 67: «свобода веры присвояется не токмо христи-
анам инославных исповеданий, но и евреям, магометанам и язычникам:
да все народы, в России пребывающие, славят Бога Всемогущего разны-
ми языками по закону и исповеданию праотцев своих»3 . Вместе с тем в
записке указывалось, что, «допуская известную терпимость к исповеда-
нию веры праотцев, старое русское законодательство в то же время не
признавало проявлений личной инициативы в делах веры:  оно не допуска-
ло переходов в иное, кроме православия, исповедание, образования нового
вероучения, тем более выхода во внеисповедное состояние. Это отрица-
тельное отношение к вероисповедным переходам до начала текущего сто-
летия поставлено было под охрану более или менее суровых уголовных
законов, каравших за добровольный переход из православия в другую веру
и из христианства вообще в нехристианское исповедание (ст. 185 и 188
Уложения о наказаниях. Изд. 1885 г.)»4 .

Противоположная точка зрения была представлена теми учеными, пуб-
лицистами, политическими и общественными деятелями, которые отста-
ивали необходимость проведения коренной реформы в сфере государствен-
но-церковных отношений, ратовали за модернизацию российского законо-
дательства, укрепление начал религиозной свободы и веротерпимости. Их
усилиями эта проблема стала предметом публичного обсуждения как в
печати, так и в органах законодательной власти. По мнению А.А. Дорс-
кой, своеобразным катализатором интереса к проблеме совести в России
стало отлучение от церкви графа Л.Н. Толстого5 . Это событие подхлест-
нуло студенческие волнения, в частности в Казанском соборе 4 марта
1901 г., по результатам которых власти были вынуждены констатировать,
что отсутствие у молодежи достаточного уважения к Церкви является
результатом «отсутствия правильного религиозного воспитания в семье»6 .
В газетах стали публиковаться различные мнения на религиозные темы, а
в Санкт-Петербурге с конца 1901 г. с целью «свободного обсуждения воп-
росов церкви и культуры» начали проводиться Религиозно-философские
собрания.  Ярким примером полемики по вопросам свободы совести мо-
жет служить дискуссия, развернувшаяся в российской печати осенью
1901 г. и инициированная орловским губернским предводителем дворян-
ства М.А. Стаховичем, который в сентябре 1901 г. выступил на Орловс-
ком миссионерском съезде, рассматривавшем ряд вопросов о борьбе пра-
вославия с обуревающими его ересями и сектами. Его «речь, касающая-
ся вопроса о свободе совести», была опубликована в «Орловском вестни-
ке» и «Санкт-Петербургских ведомостях» «с надеждой, что она привле-
чет общественное внимание и вызовет принципиальное обсуждение зат-
ронутого  в ней вопроса»7 . В дискуссию включились такие периодические
издания как «Московские ведомости», «Новое время» и др.

Актуальность вопроса о свободе совести была связана с тем глубо-
ким противоречием, в которое вступали между собой в начале ХХ столе-
тия основные положения российского вероисповедного законодательства
и насыщенная религиозная жизнь многонациональной и поликонфессиональ-
ной России, время от времени обогащавшаяся появлением новых, так на-
зываемых сектантских обществ и церквей. Последнее обстоятельство, с
одной стороны, диктовало необходимость определения их юридического
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положения и создания системы управления ими, с другой стороны, оно
ставило российских законодателей перед проблемой установления в об-
ласти вероисповедной политики полного единообразия в отношении как
православных, так и последователей инославных и иноверных учений.
«Посягательство со стороны государства на свободу совести, вторжение
его в интимную область религиозных убеждений и попытка установить
крепостническое состояние в вопросах вероисповедания» являлось одной
из самых крупных аномалий в русской общественной жизни начала ХХ в.8 .

Требование законодательного оформления принципов свободы совести
и реализации на практике такого ее высшего проявления как признание за
верующими права самостоятельно и безнаказанно определять свою рели-
гиозную принадлежность осознавалось в качестве первостепенной задачи
уже не только представителями прогрессивно настроенной общественно-
сти, но и властями. Так, российский император Николай II в первые годы
ХХ столетия неоднократно выражал намерение «охранить освященную
Основными Законами Империи терпимость в делах веры», «подвергнуть
пересмотру узаконения о правах раскольников, а равно лиц, принадлежа-
щих к инославным и иноверным исповеданиям», принять «меры к устра-
нению в религиозном быте их всякого прямо в законе не установленного
стеснения и расширить права вероисповеданий»9 , что нашло выражение в
серии указов и манифестов, подписанных Николаем II в период с февраля
1903 г. по октябрь 1905 г.

Остроту общественной дискуссии по проблемам свободы совести в
России выявила и подчеркнула первая русская революция, которая пока-
зала: от того, насколько прогрессивный характер будут носить государ-
ственные реформы по вопросам религиозных свобод, в немалой степени
будет зависеть общественно-политическая стабильность. Консерватив-
ное требование недопустимости отпадения от православия и необходи-
мости поддержания  установлений, направленных на защиту прав первен-
ствующей и господствующей Православной церкви (зафиксированных в
различных статьях Уложения о наказаниях и Уставов о предупреждении и
пресечении  преступлений), выраженное  в наиболее яркой форме в запре-
те «как рожденным в православной вере, так и обращающимся к ней от-
ступить от нее и принять иную веру, хотя бы и христианскую»10  уже не
соответствовало  «ни  общественному правосознанию, более не уклады-
вающемуся в рамки бюрократического строя, ни религиозным запросам,
исходившим из среды самой господствующей церкви, ни стремлениям
различных национальностей, населяющих Россию»11 .

На пике первой русской революции 17 апреля 1905 г. появился именной
Высочайший Указ, который впервые в истории России легализовал пере-
ход из православия в другое христианское исповедание. Согласно перво-
му пункту указа, отпадение от православной веры в другое христианское
исповедание или вероучение более не подлежало преследованию и не дол-
жно было влечь за собой каких-либо невыгодных в отношении личных или
гражданских прав последствий, причем отпавшее по достижении совер-
шеннолетия от православия лицо должно было признаваться принадлежа-
щим у тому вероисповеданию или вероучению, которое оно для себя из-
брало. На практике это означало, что к существовавшим ранее в России
двум вариантам перемены исповедания – присоединение или возвраще-
ние в православие и переход из одного инославного исповедания в другое
– была добавлена новая возможность – переход из православия в другое
христианское исповедание. Последнее, еще недавно считавшееся «про-
ступком» действие, теперь не требовало получения даже особого разре-
шения.

Уже вскоре после обнародования указа от 17 апреля 1905 г. в различ-
ных местностях империи, прежде всего «с неокрепшим еще в правосла-
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вии населением», по преимуществу в униатских районах Царства Польского
и в населенных мусульманами восточных областях России, а также ла-
тышского населения Прибалтийского края, начали поступать заявления
от лиц, числящихся по метрикам православными, об исключении их из
православия и о причислении их к другому исповеданию12 . Однако удов-
летворение этих ходатайств встретило у местных властей значительные
затруднения, так как в указе от 17 апреля не оговаривался порядок, в со-
ответствии с  которым можно было воспользоваться правом перехода из
одной веры в другую. В связи с этим, «озабочиваясь беспрепятственным
проведением в жизнь Указа 17 апреля», Министерство внутренних дел в
конце мая 1917 г. вышло в Комитет Министров с представлением о необ-
ходимости, впредь до законодательной разработки вопроса, установить
временные правила для перехода из православия в иноверные и инослав-
ные исповедания13 . Комитет Министров поручил Министерству внутрен-
них дел предоставить на основании бывших в комитете суждений мест-
ным властям и лицам необходимые на этот предмет указания.

Циркуляр, оговаривающий порядок перемены вероисповедания, был
опубликован Министерством внутренних дел 18 августа 1905 г.14 . В нем
подчеркивалось, что после обнародования указа от 17 апреля 1905 г. зако-
нодательно установлены только три варианта перемены вероисповедания:
принятие и возвращение в православие, переход из одного иностранного
исповедания в другое такое же и переход из православия в ту или другую
инославную или иноверную религию.

Циркуляр указывал, что относительно принятия православия или воз-
ращения в лоно православной церкви господствующей в государстве Пра-
вославной церкви принадлежит неотъемлемое право всеми законными
средствами содействовать переходу в православие и оказывать духовное
воздействие на отпадающих и отпавших членов своих к удержанию их в
прежней вере и возвращению к православию. В этом отношении губерн-
ские власти должны оказывать православному духовенству полное содей-
ствие, наблюдая, чтобы лицам, отпавшим от православия, но желающим
вернуться к нему, не было препятствий и стеснений со стороны иновер-
цев. Что касается перехода из одного иностранного исповедания в другое,
то в действующий закон (Устав Духовных Дел Иностранных Исповеда-
ний, ст. 6 и Высочайше утвержденное 19 апреля 1904 г. мнение Государ-
ственного Совета) указом 17 апреля не было внесено никаких изменений,
и существующие в этом отношении постановления остаются без измене-
ния. По вопросам отпадения от православия указ 17 апреля, уничтожая за
этот поступок наказание, а равно все действовавшие ранее гражданские
его последствия,  тем самым предоставлял каждому свободное избрание
веры. Установление требования получения особого разрешения для пере-
хода из православия в иную веру противоречило бы духу указа. Поэтому
Министерство видело свою задачу лишь в выработке определенного по-
рядка регистрации таких переходов и вменение данной обязанности мест-
ным административным властям.

На основании этого и руководствуясь поручениями Комитета Мини-
стров от 25 июня 1905 г. Министерство внутренних дел данным циркуля-
ром устанавливало порядок перехода православных в инославные и ино-
верные исповедания, согласно которому лица, желающие перейти из пра-
вославия в одно из инославных христианских исповеданий, должны были
обратиться с заявлением непосредственно или через уездную админист-
ративно-полицейскую власть к местному губернатору. В последнем слу-
чае уездная административно-полицейская власть была должна безотла-
гательно представить заявление губернскому начальству и одновременно
с этим сообщить православному священнику. Губернатор по получении
заявления должен был немедленно уведомить православное епархиаль-
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ное начальство и не позднее чем через месяц со дня получения заявления
препроводить его на усмотрение местного инославного духовного началь-
ства (месячный срок устанавливался «дабы дать возможность увещания
отпадающего со стороны православного духовенства»). После подтверж-
дения инославными властями акта перехода губернатор ставил об этом  в
известность епархию. Вся процедура должна была занимать не многим
более месяца15 .

Несмотря на простоту установленной процедуры и проявленную опе-
ративность в разработке вышеописанного порядка, не обошлось без ос-
ложнений. Так, уже в первые дни после опубликования Указа от 17 апреля
1905 г. в западных губерниях России начался переход лиц «значившихся
православными, преимущественно из так называемых «упорствующих»,
т.е. униатов», в католичество16 . Выпущенные 18 августа 1905 г. правила
регистрации перехода из православия в иные христианские исповедания
были доведены до римско-католических епархий, но в некоторых случаях
не были ими своевременно опубликованы (в отдельных местностях за-
держка составляла 2-3 года). В результате значительные массы населе-
ния, фактически совершившие переход в католичество, не могли быть
признаны католиками ни правительственными установлениями, ни суда-
ми, так как лица, совершившие переход без соблюдения порядка от 18
августа 1905 г., согласно закону продолжали считаться «заведомо право-
славными». Следствием этого были не только трудности, с которыми стал-
кивались эти лица при удовлетворении своих религиозных потребностей,
но и целый ряд различных ограничений в правах (их браки, заключенные
по католическому обряду, считались недействительными, дети должны
были воспитываться в лоне православия).

Придавая (вопреки закону) циркуляру от 18 августа 1905 г. обратную
силу, Министерство внутренних дел требовало, чтобы «установленную
данную циркуляром регистрацию совершили все уже перешедшие, даже
те, которые перешли до 18 августа, т.е. в то время, когда циркуляра еще
не было»17 . Как указывается в пояснительной записке, датируемой мар-
том 1917 и сохранившейся в Российском государственном историческом
архиве, «когда, применяясь к указанному требованию Министерства, не-
которыми перешедшими предприняты были попытки к урегулированию
вероисповедного своего положения, таковое в результате еще ухудшилось:
перешедших стали увещевать «не переходить» в католичество, к которо-
му они принадлежали уже много лет; тем, которые при переходе имели
требуемый возраст, но перешли таковой в момент подачи заявлений о ре-
гистрации, в последней стали отказывать; у перешедших отбирались до-
кументы, в коих они значились католиками, и, наконец, что самое главное,
лишь стало известным, что таким перешедшим исполнялись требы рим-
ско-католическими священниками, против последних стали возбуждаться
судебные преследования. К тому же сама процедура регистрации, требу-
ющая от людей неграмотных и несостоятельных подачи особых заявле-
ний и  оплаты их гербовым сбором, оказалась на практике слишком стесни-
тельной, а иногда прямо невыполнимой»18 . С целью разрешения этой кол-
лизии министр внутренних дел граф Н.Б. Щербатов 17 июля 1915 г. уста-
новил особые правила для тех, кто отпал от православия в католичество в
период между  17 апреля и 18 августа 1905 г.19 . Согласно этим правилам,
они  признавались католиками со дня фактического выхода из правосла-
вия. Для них был установлен срок – 1 ноября 1915 г., в течение которого
данный переход должен был быть оформлен юридически. Однако этот
срок также представлялся неудовлетворительным, в связи с чем римско-
католическое духовенство и польское общество возбудили ходатайство о
признании католиками всех лиц, фактически присоединившихся к католи-
ческой церкви20 .
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Несмотря на то, что, по оценкам многих современников, указ 17 апреля
1905 г. «не затрагивал общих руководящих идей российского законода-
тельства», данный закон был несомненным актом веротерпимости со сто-
роны государства и открыл новую страницу в истории церковно-государ-
ственных отношений в России21 . И хотя веротерпимость в нем понима-
лась ограниченно, сам факт признания вероотступничества не преступле-
нием, а гражданским правом был «крупным приобретением», создавав-
шим определенные рамки для ограничения существующего произвола»22 .

Осознаваемая уже современниками ограниченность указа 17 апреля
1905 г., который «не проводил последовательно свободы индивидуального
религиозного самоопределения»23 , ставила вопрос о необходимости про-
должения вероисповедной реформы. Однако, как указывалось в ранее упо-
минаемой пояснительной записке, датируемой мартом 1917 из Российско-
го государственного исторического архива, указ «не мог достигнуть цели,
когда самый государственный строй не изменился»24 . Решительным ша-
гом в сторону политических реформ стал царский Манифест от 17 октяб-
ря 1905 г., первым пунктом которого была выражена воля монарха даро-
вать населению незыблемые основы гражданской свободы на началах
действительной неприкосновенности личности, свободы совести, собра-
ний и союзов.

В связи с необходимостью реализовать на практике положения Мани-
феста 17 октября на правительство была возложена обязанность «наме-
тить необходимые меры к обеспечению каждому возможности беспре-
пятственно осуществлять на практике права, вытекающие из дарованной
монаршей волей милости»25. Первые шаги в этом направлении были пред-
приняты уже в начале 1906 г. Так, для устранения тех уголовных санкций,
которые ранее ограничивали свободу совести, 14 марта 1906 г. было ут-
верждено мнение Государственного Совета о согласовании некоторых
постановлений Свода Законов и уголовного законодательства с указом 17
апреля 1905 г. и о введении в действие главы второй высочайше утверж-
денного 22 марта 1903 г. Уголовного уложения о нарушении ограждающих
веру постановлений, с отменой наказания за отпадение от христианской
веры в нехристианскую (Уложение о наказаниях, ст. 185; Устав о предуп-
реждении и преследовании преступлений, ст. 36), а также за совращения
без употребления власти, принуждения, обольщения, обещания выгоды
или обмана православного в иное нехристианское исповедание. В утверж-
денной 23 апреля 1906 г. новой редакции Основных государственных зако-
нов, в главе второй о правах и обязанностях российских подданных появи-
лась долгожданная статья: «Российские поданные пользуются свободой
веры. Условия пользования таковой определяются законом»26 .

Не могла остаться в стороне от законодательного творчества в облас-
ти вероисповедного права и Государственная Дума 1-го созыва (27 апре-
ля – 8 июля 1906 г.). Уже 15 мая 1906 г. председатель Думы препроводил
министру внутренних дел поданное за подписью 49 членов Думы заявле-
ние с приложением проекта основных положений предполагаемых изме-
нений в законах о свободе совести. Эти положения гласили:

«1. Каждому гражданину Российской империи обеспечивается свобо-
да совести. Посему пользование гражданскими и политическими права-
ми не зависит от вероисповедания, и никто не может быть преследуем и
ограничиваем в каких бы то ни было правах за убеждения в делах веры.
(Примечание. Все узаконения, ограничивающие гражданские и полити-
ческие права лиц, принадлежащих к тем или иным вероисповеданиям, от-
меняются).

2. Все существующие и вновь образуемые в Российской империи веро-
исповедания пользуются в одинаковой мере свободой богослужения и от-
правления религиозных обрядов, а также проповедования и распростране-
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ния своих учений, поскольку при осуществлении этой свободы не совер-
шается деяний, предусмотренных общими уголовными законами.

3. Никто не может быть силой государственной власти принужден при-
надлежать к какому-нибудь вероисповедному обществу или совершать
религиозные действия или участвовать в обрядах какого-нибудь вероис-
поведания.

4. Никто не может отказываться в силу своих религиозных убеждений
от исполнения гражданских или политических обязанностей, кроме случа-
ев, точно в законе указанных.

5. Всякий, достигший 17-летнего возраста, может выйти из состава
вероисповедного общества, к какому он принадлежит; несовершеннолет-
ний, не достигший оного возраста, воспитывается в том вероисповедании,
в коем пожелают его воспитывать родители.

6. Особый закон определяет порядок ведения актов гражданского со-
стояния.

7. Особые узаконения определяют преподавание вероучения. Эти уза-
конения не должны противоречить началам свободы и равенства вероис-
поведаний».

В отзыве министра внутренних дел П.А. Столыпина на заявление 49
членов Государственной Думы указывалось: так как предложенные 49
членами Государственной Думы положения о свободе совести затрагива-
ли «вопросы первостепенной важности, могущие оказать влияние на все
стороны государственного устройства и управления, Министерство внут-
ренних дел вменяло себе в обязанность»27   заняться выработкой нового
законопроекта и представить свои предложения по этому вопросу на рас-
смотрение Совета Министров, что и было выполнено к февралю 1907 г.,
когда Министерством было представлено семь новых законопроектов по
вероисповедным вопросам.

Эти законопроекты исходили из того, что согласно основным началам
государственного права Российской империи свобода совести есть «пра-
во каждого, обладающего достаточно созревшим самосознанием лица,
беспрепятственно и без всякого для него правового ущерба признавать
или заявлять свою веру или даже отсутствие таковой»28 . Данное понятие
свободы совести включало такие важнейшие гражданские права как: пра-
во каждого лица заявлять свою веру и убеждать других к принятию испо-
ведуемого им учения, если уголовные законы не нарушаются содержани-
ем данного исповедания; право лица, принадлежащего к тому или иному
исповеданию, беспрепятственно отправлять богослужения по предписа-
ниям своей религии в своем частном помещении; право лиц, которые име-
ют одни и те же религиозные воззрения, составлять религиозные собра-
ния для совместного отправления богослужения и образовывать религи-
озные союзы; право каждого лица по достижении законного возраста как
самому беспрепятственно переходить из одного вероучения в другое или
в никакое, так и менять исповедание своих не достигших определенного
возраста детей;  невмешательство государственной власти в духовные
отношения частных лиц к исповедуемому ими вероучению; недопущение
со стороны государства принуждения кого-либо, даже из лиц, находящих-
ся в непосредственном распоряжении государства, к совершению или к
участию в каких бы то ни было богослужебных или религиозных обрядах
или к несению повинностей в пользу какого-либо религиозного общества;
право пользоваться всеми гражданскими и политическими правами граж-
данина без каких-либо в них ограничений в зависимости от вероисповеда-
ния; право лица совершать все необходимые гражданские действия без
обязательств совершать при этом какие-либо церковные обряды, т.е. не-
зависимость политических прав и гражданских обязанностей от религиоз-
ной принадлежности. При этом учитывалось, что самое широкое толкова-
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ние свободы совести не исключает и некоторые ограничения, основанные
на требованиях государственного порядка. Так, в представлении Депар-
тамента духовных дел иностранных исповеданий в Государственную Думу
от 28 февраля 1907 г.  говорилось: «никакой абсолютной свободы в совре-
менном культурном и правовом государстве быть не может, и никакое
благоустроенное общество не может терпеть, чтобы под знаменем сво-
боды исповедания проводилась свобода преступления и анархия»29 . По-
этому свободой совести и свободой исповедания не должны оправдываться
ни нарушение уголовных законов, ни нарушение общественного порядка и
нравственности, ни уклонение от государственных повинностей.

Проведенный сотрудниками Департамента духовных дел иностранных
исповеданий Министерства внутренних дел анализ ситуации, сложившей-
ся в России по вопросу о свободе совести и накопленном в этой области
опыте передовых европейских стран, опубликованный в 1906 г. Министер-
ством в виде «Справки о свободе совести» показывал, что законодатель-
ные мероприятия, которые «подлежат осуществлению в целях проведе-
ния в жизнь свободы совести», немыслимы без реализации такого ее важ-
нейшего  компонента как свобода выхода из вероисповедания и избрания
такового30 . В условиях многонациональной и многоконфессиональной Рос-
сии свобода выхода из вероисповедания и избрания такового должна была
подразумевать различные варианты переходов, – например, переход из
христианства в нехристианское исповедание или в язычество, переход из
одной христианской конфессии в другую или из нехристианского в иное
нехристианское исповедание, а также образования групп подданных, не
исповедующих определенной религии.

Как отмечал оставшийся неизвестным автор справки, согласно рос-
сийскому праву, переход из христианства в нехристианское исповедание
или в язычество не был прописан, но и не был разрешен. Однако наличие
в Уложении о наказаниях главы «О отступлении от веры и постановлений
Церкви», а также в Уставах о предупреждении и пресечении преступле-
ний ст. 70, согласно которой только одна господствующая Православная
церковь имела право в пределах Российского государства убеждать не
принадлежащих к ней лиц к принятию ее учения31 , всегда понималось на
практике как недопущение законом таких переходов. По мнению же Ко-
митета Министров, изложенному в его журнале, принятие законодатель-
ной нормы, разрешавшей православным переходить в нехристианское ис-
поведание, не соответствовало бы «глубокому сознанию истинности вы-
соких начал, лежащих в основе веры Христовой, и едва ли вызывается
надобностью в виду несомненной исключительности подобных случаев»32 .
Поэтому, с одной стороны, переход из православия в ислам или иудаизм
не должен влечь за собой каких-либо репрессивных для отпавшего мер,
но, с другой стороны, для него должны остаться в силе все невыгодные
последствия такого шага, касающиеся прежде всего актов гражданского
состояния, которые произойдут вследствие непризнания государством
подобного перехода. Из этого правила было сделано исключение в отно-
шении тех лиц, которые хотя и числились православными, но в действи-
тельности исповедовали ту нехристианскую веру, к которой до присоеди-
нения к православию принадлежали они сами или их предки. Им по закону
от 17 апреля было разрешено возвратиться в прежнее вероисповедание.
Это правило указом Правительствующего Сената от 2 июня 1906 г. было
распространено и на лиц, желающих вернуться в нехристианское испове-
дание из инославных исповеданий, а Министерством внутренних дел – и
на возвращение из христианства в язычество.

Автор «Справки о свободе совести» указывает, что такая законода-
тельная двусмысленность требовала немедленного прояснения. Для реа-
лизации на практике свободы перехода из христианства в нехристианское
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исповедание или язычество «необходимо указать в самом законе, что та-
кой переход разрешается или признается государством, с распростране-
нием на эти переходы общего порядка, временно установленного циркуля-
ром 18 августа 1905 г., впредь до выработки Министерством юстиции пра-
вил регистрации актов состояния лиц, переходящих в другое исповеда-
ние»33 .

Не меньшей двусмысленностью был отмечен и переход из одного хри-
стианского вероисповеданий в другое и из нехристианского – в иное не-
христианское. С одной стороны, закон  допускал переход из одной христи-
анской конфессии в другую, а равно и из нехристианства в христианство;
но в то же время (как по закону 17 апреля 1905 г.) переход из православия
в инославие становился возможным только по достижении совершенноле-
тия, так и переход лиц, не принадлежащих к господствующей Православ-
ной церкви, в другие христианские исповедания мог происходить только с
ведома правительственной власти и особого разрешения губернатора, а в
отношении евреев – министра внутренних дел или, в Кавказском крае,
российского императора на Кавказе. Кроме того, в уставах духовных дел
иностранных исповеданий имелись и отдельные ограничения прав выбора
веры.

Что же касается переходов из одного нехристианского исповедания в
другое такое же, то в действующем законодательстве по этому вопросу
никаких постановлений не содержалось. Однако Департаментом духов-
ных дел иностранных исповеданий велась обширная переписка по делам о
переходе из язычества в ислам, или, как тогда говорили, «магометанство»,
из которой следовало, что отсутствие в законе четких указаний понима-
лось на практике в том смысле, что переходы из язычества в магометан-
ство законом не допускаются. Дополнительным основанием для такого
толкования закона послужило в частности и Высочайшее повеление от 2
августа 1854 г., которое последовало в ответ на обращение обер-прокуро-
ра Святейшего Синода, что «идолопоклонники Оренбургского края, нахо-
дясь между татарами, предпочитают магометанство, и что некоторые их
них уже обратились в оное»34 , предписывало, чтобы местным начальством
были приняты самые деятельные меры для ограждения язычников. В ре-
зультате местные власти переход язычников в ислам запрещали вовсе.
Это «Высочайшее повеление» как прямо не основанное на законе админи-
стративное распоряжение, стесняющее свободу исповедания веры, было
отменено 2 апреля 1905 г. по представлению министра внутренних дел, на
которого была возложена обязанность по реализации шестого пункта Указа
Николая II от 12 декабря 1904 г. об устранении религиозных стеснений и
расширении прав вероисповеданий.

На основании всего изложенного оставшийся неизвестным чиновник
Департамента духовных дел иностранных исповеданий делал вывод: так
как в действующих узаконениях нет прямого запрещения переходов из
одного нехристианского исповедания в другое такое же, а Высочайшим
Указом 17 апреля и Манифестом 17 октября 1905 г. населению была даро-
вана свобода совести,  «надлежит признать, что упомянутые переходы, в
том числе и из язычества в магометанство, в настоящее время должны
быть признаны дозволенными в пределах Империи. Но так как прямых
постановлений по сему предмету в законе не содержится, то при издании
закона о свободе совести надлежало бы включить в законоположение точ-
ное указание на право перехода из язычества в нехристианство и из одно-
го нехристианского исповедания в другое»35 .

Что касается права не принадлежать ни к какой религии, то, как указы-
валось в справке, «не может, конечно, подлежать сомнению, что нет бо-
лее нежелательного элемента в государстве, чем подданные без религии,
этого главного устоя нравственности: такие лица легче всего являются
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благодатной почвой для зарождения всякого рода смуты и беззакония»36 .
Однако опыт ведущих западных государств – таких как Пруссия, Австро-
Венгрия или Великобритания, в которых принцип свободы совести был
закреплен законодательно, показывал необходимость признания возмож-
ности существования граждан, не исповедующих никакой религии. Как и в
предыдущих случаях, в действующих в Российской империи законах не
содержалось прямого запрета на непринадлежность ни к какой вере, но
при этом имелись косвенные постановления, указывающие на ее запре-
щение. Так, согласно Уложению о наказаниях, за погребение христиан без
совершения надлежащих христианских обрядов в случаях, когда пригла-
шение духовного лица подлежащего вероисповедания к погребению умер-
шего было возможно и не было сопряжено с особыми трудностями, ви-
новные подлежали аресту от трех недель до трех месяцев, а ст. 184 Уста-
ва о цензуре и печати гласила, что «из книг духовного содержания подвер-
гаются запрещению все те, которые заключают в себе умствования и
мнения, противные главным началам христианской веры, или опровергаю-
щие учение православной церкви, или же ведущие к безбожию, материа-
лизму, неуважению Священного Писания и т.п.»37 . По мнению автора справ-
ки, правила эти подлежали отмене, но с установлением свободы совести и
вытекающего из нее права не принадлежать ни к какой религии необходи-
мо было, подобно западным государствам, установить новый порядок
метрикации – гражданский, допустить внеконфессиональные погребения,
а также ввести гражданскую присягу и брак.

Представленные в феврале 1907 г. Министерством внутренних дел
семь законопроектов оговаривали вопросы перехода из одного исповеда-
ния в другое, отношения государства к отдельным исповеданиям и опре-
деляли преимущества Православной церкви, обеспечивали свободу бого-
служений и отправления обрядов, а равно сооружения и устройства мо-
литвенных зданий, правила образования религиозных обществ, регулиро-
вали область семейного права, отменяли те статьи действующего законо-
дательства, в которых содержались политические или гражданские огра-
ничения в связи с принадлежностью к инославию или иноверию, пересмат-
ривали существующие положения, препятствующие развитию монашес-
кой жизни последователей римско-католической церкви. Все законопроек-
ты касались как инославных, так и иноверных исповеданий, старообряд-
цев и отпавших от православия сектантов, они охватывали весь круг про-
блем, намеченных к решению Государственной Думой, кроме введения
гражданского брака и гражданской метрикации, так как эти вопросы были
связаны с гражданским законодательством в целом.

Однако судьба их была драматична. В условиях думской чехарды они
либо так и остались не рассмотренными, либо были отозваны разработ-
чиком под влиянием критики со стороны Святейшего Синода. В свою оче-
редь «усилия Государственной Думы первого и последующих созывов к
изменению вероисповедных законов, стесняющих права личности, встре-
чали непреодолимые препятствия как со стороны Правительства, так и
влиятельной части Государственного Совета»38 . В результате в Россий-
ской империи последнего десятилетия ее существования в области цер-
ковно-государственных отношений сложилась неоднозначная ситуация,
когда в условиях провозглашенной свободы совести никаких иных, кроме
обозначенных выше узаконений, направленных на расширение прав лич-
ности в деле религиозного самоопределения, издано не было. Более того,
наряду с новыми законами, сохраняли силу законы старые, отражающие
дореформенные представления о задачах вероисповедной политики рос-
сийского государства. По этим законам, не отмененным вплоть до 1917 г.,
не предусматривалось ни переходов из какого-либо инославного христи-
анского исповедания в сектантство, старообрядчество и нехристианство,
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ни внутренних переходов между этими вероисповеданиями, ни переходов
из одной нехристианской веры в другую нехристианскую, равно как и вы-
ход во вневероисповедное состояние, которое считалось запрещенным.
Не содержалось в законах  и указаний на возраст, в котором допускаются
переходы из одного инославного исповедания в другое. Важнейшие госу-
дарственные институты оставались построенными на строго конфессио-
нальных началах. Так, воспитание малолетних опекунами должно было
вестись «в страхе Божьем», за погребение христианина без христианско-
го обряда были установлены наказания, брак считался действительным
только в случае, если он совершался по церковному обряду.

Даже относительно разрешенных законом переходов из одного испове-
дания в другое  действовали различные правила. Переходы в господству-
ющую православную церковь не только допускались из всех других испо-
веданий беспрепятственно, но государство их даже поощряло. Православ-
ная церковь имела исключительное право убеждать последователей иных
христианских исповеданий и иноверцев принимать ее учение о вере. Пра-
вославных миссионеров губернские власти должны были не только охра-
нять среди иноверцев, но и оказывать им всемерную помощь. При этом
духовным и светским лицам прочих христианских исповеданий и иновер-
цам было строжайше запрещено прикасаться к убеждению совести не
принадлежащих к их религии. При переходе из инославия и иноверия в
православие  были установлены льготы, а также учреждены награды для
лиц, содействующих увеличению числа православных (например, старо-
обрядцы, сектанты и последователи изуверных учений (кроме скопцов)
Тобольской и Томской губерний, обращающиеся в православие, пользова-
лись трехлетней льготой от налогов39 ; принимающие крещение мусуль-
мане и язычники исключались из прежних званий и окладов и пользова-
лись трехлетней льготой от всех податей40 ; если до обращения в право-
славие иноверцы не платили никаких податей, то после крещения они так-
же навсегда оставались от них свободными; если в прежнем исповедании
новообращенные в православие были обложены меньшими по сравнению
с христианами окладами, то и после крещения они оставались при пре-
жней уменьшенной подати вплоть до самой смерти41 ; по распоряжению
министра внутренних дел принимающим крещение башкирам предостав-
лялось особое пособие42 ; право на получение пособия из казны при пере-
ходе в православие также было признано за евреями, калмыками и кирги-
зами, но они, приняв христианскую веру, семьями или отдельно должны
оставить прежнее место проживание среди иноверцев и переселиться в
города и села с христианским населением.

Неполнота законов, их противоречивость и казуистичность послужили
основанием к изданию многочисленных разъяснений и правил. При при-
менении этих законов на практике целый ряд острых вопросов оставался
открытым или разрешался в отрицательном смысле – например, могли ли
быть переводимы в другую веру малолетние дети при переходе в нее од-
ного из родителей (когда нет в живых второго родителя), могли ли быть
переводимы в нехристианскую веру малолетние дети при возвращении в
нее обоих родителей, кто понимался под предками-нехристианами, чтобы
иметь право перехода в нехристианство? Масса неувязок оставалась и в
области семейно-брачного законодательства, сохранялись ущемления в
правах по усыновлению в зависимости от вероисповедной принадлежнос-
ти.

Внесенный 14 февраля 1907 г. Министерством внутренних дел в Госу-
дарственную Думу законопроект «О вызываемых свободой совести из-
менениях прав семейственных» был отозван правительством на доработ-
ку в 1909 г. Второй важнейший законопроект, внесенный в Государствен-
ную Думу 20 февраля 1907 г. «Об изменении законоположений, касающих-
ся перехода из одного христианского исповедания в другое», предпола-



174

гавший унификацию правил перехода из одного христианского вероиспо-
ведания в другое и отмену всех вышеперечисленных льгот, был подверг-
нут существенным изменениям. Государственной Думой были значитель-
но расширены условия допущения вероисповедных перемен, было призна-
но необходимым допустить переходы не только из одного христианского
исповедания в другое, но и во всякое вероисповедание или вероучение,
принадлежность к коему не наказуема в уголовном порядке. Также было
внесено дополнение, что не достигшие совершеннолетия, но перешедшие
14-летний возраст дети, могут переходить с согласия родителей или попе-
чителей в другую веру. Определение же вероисповедной принадлежности
малолетних, было предоставлено родителям или тому, на попечении кого
они находятся43 .

С этими предложениями Государственной Думы не согласился Госу-
дарственный Совет, и, полагая необходимым ограничить условия, когда
вероисповедные переходы могут быть допущены, высказался против до-
пущения переходов из христианства в нехристианство; свободные перехо-
ды детей в возрасте от 14 лет Государственный Совет полагал допустить
только из нехристианства в христианскую веру, а из одного христианского
исповедания  в другое – только такое, к которому принадлежал один из
родителей. Не достигшие 14 лет должны оставаться в вере своего роди-
теля. Из-за этих разногласий законопроект был передан в Согласитель-
ную комиссию, образованную из равного числа представителей Государ-
ственной Думы и Государственного Совета, которая, однако, не смогла
устранить разногласия, и потому на заседании 24 января 1912 г. данная
комиссия постановила внести в Государственную Думу вместе с делом
свое особое заключение.

В Думе законопроект был подвергнут новой переработке в комиссии
по вероисповедным вопросам и 28 августа 1915 г. в переработанном виде
вынесен на обсуждение. Он предполагал разрешить переходы во все ве-
роисповедания и вероучения, за исключением тех, принадлежность к ко-
торым наказуема в уголовном порядке. Переход во внеисповедное состо-
яние не допускается. Самостоятельное право перехода в другую веру пре-
доставлялось лицам, достигшим 18 лет, не достигшим этого возраста, но
имеющим 14 лет от роду названное право предоставлялось с разрешения
родителей, попечителей, опекунов и т.д. Вероисповедание малолетних оп-
ределяли родители или те лица, на попечении которых они находились.
Предлагалось установить новый порядок регистрации вероисповедных
переходов, по которому желающие перейти из одного исповедания или
вероучения в другое должны были подавать о том письменное заявление
местному губернатору или градоначальнику, а последний незамедлитель-
но уведомлять местные духовные власти, ведущие метрические книги,
обоих исповеданий. Предлагалось считать переход состоявшимся по ис-
течении 30 дней с момента подачи заявления.

Эти предложения комиссии по вероисповедным вопросам остались в
Государственной Думе не рассмотренными.

После свержения самодержавия Временное правительство в своем
обращении к населению выразило намерение отменить все вероисповед-
ные ограничения и еще до созыва Учредительного собрания обеспечить
страну твердыми нормами, гарантировавшими гражданскую свободу и
гражданское равенство (Декларация 3 (16 марта) 1917 г.). Для реализации
тех положений декларации, которые касались вопросов веры, было созда-
но Особое Совещание при МВД под председательством комиссара Вре-
менного правительства профессора С.А. Котляревского. Это совещание
разработало законопроект о вероисповедных переходах, руководствуясь в
своей работе мнением, что «что из всех видов гражданских свобод имен-
но свобода совести не мирится с компромиссами и требует своего полно-
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го осуществления»44 . Заключение, ставшее итогом его, впоследствии легло
в основу Постановления Временного правительства о свободе совести от
14 июля 1917 г., которое впервые в истории России сформулировало прин-
цип: «каждому гражданину российского государства обеспечивается сво-
бода совести. Посему пользование гражданскими и политическими пра-
вами не зависит от вероисповедания и никто не может быть преследуем и
ограничиваем в каких бы то ни было правах за убеждения в делах веры»45 .
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Постернак К.В.

ИМПЕРАТРИЦА ЕЛИЗАВЕТА ПЕТРОВНА И ЦЕРКОВНОЕ ИСКУССТВО
ЕЕ ВРЕМЕНИ

Аннотация. В статье рассматривается влияние религиозных взгля-
дов Елизаветы Петровны на развитие церковных искусств в России.
Императрица с большим вниманием относилась к канонам и тради-
циям православной церкви, требовала неукоснительного их соблюде-
ния от архитекторов и художников. На примере формирования ар-
хитектурно-декоративного убранства петербургских иконостасов
середины XVIII в. показаны механизмы такого влияния, его масшта-
бы; кратко освещен характер взаимоотношений императрицы с ар-
хитекторами и художниками.

Ключевые слова: Елизавета Петровна, церковное искусство, ар-
хитектура, барокко, иконостас.

Царствование императрицы Елизаветы Петровны (1741–1761) стало
эпохой расцвета барокко в России. Этому периоду в истории русского ис-
кусства посвящена обширная литература. В то же время следует конста-
тировать, что специфика развития именно церковных искусств в середине
XVIII в. – храмоздания, иконописи, богослужебной музыки – до сих пор
изучена недостаточно. Одним из главных упущений в этой области явля-
ется пренебрежение личностью самой императрицы.

Отчасти такое положение сложилось еще в XVIII в. Елизавета Пет-
ровна оказалась в тени двух великих монархов – Петра I и Екатерины II.
Достижения елизаветинского времени недооценивали, а порою и просто
не замечали при сравнении с последующими царствованиями. В XIX –
начале ХХ вв. личность Елизаветы Петровны воспринималась через при-
зму крайне субъективных дневниковых записей и воспоминаний совре-
менников, а также откровенных анекдотов. Такое положение закрепляли
многочисленные околоисторические сочинения и художественные произ-
ведения, поддерживавшие образ «веселой царицы».

В советский период к этим факторам добавилась идеологическая со-
ставляющая. Если в ранних работах И. Э. Грабаря можно встретить та-
кие характеристики как «екатериниская эпоха», «александровский клас-
сицизм», то в литературе середины ХХ в. они уступили место терминам
«ранний классицизм», «зрелый классицизм», «поздний классицизм». Из всех
царствований лишь для правления Петра I было сделано исключение, и
его выделили в особый период, неизменно подчеркивая личный вклад царя
при создании архитектурных сооружений.

В отличие от своего отца Елизавета Петровна не брала в руки каран-
даш или перо, не делала чертежей и рисунков. Ее влияние было не столь
заметным и прямолинейным, и все же оно определило облик важнейших
произведений эпохи, ее символов – таких, например, как ансамбль Смоль-
ного монастыря в Санкт-Петербурге. Многие процессы в русском искус-
стве середины XVIII в. до сих пор остаются непонятыми, получают ис-
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каженные толкования лишь потому, что мы не видим за ними их основно-
го движителя – воли императрицы.

В этой статье мы попытаемся проследить механизм подобных воздей-
ствий на частном примере формирования архитектурно-декоративного
убранства петербургских иконостасов елизаветинского времени. При ка-
жущейся незначительности этот пример весьма показателен, так как по-
зволяет в полной мере выявить взгляды и предпочтения Елизаветы Пет-
ровны в области церковных искусств, а также осветить характер ее взаи-
моотношений с архитекторами и художниками.

Как известно, Елизавета Петровна отличалась глубокой религиознос-
тью, с большим вниманием относилась к исполнению церковных обрядов
и предписаний. Императрица строго соблюдала посты (что подтвержда-
ется сохранившимися документами)1, регулярно посещала богослужения,
совершала паломничества в знаменитые монастыри (например, в 1749 г.
после тяжелой болезни она пешком ходила на богомолье в Троице-Серги-
еву лавру). Елизавета имела в Зимнем дворце рядом с внутренними поко-
ями небольшую домовую церковь. Во время богослужений в этой церкви
императрица лично принимала участие в исполнении церковных песнопе-
ний2.

Будучи сама ревностной православной христианкой, Елизавета заботи-
лась о том, чтобы и ее подданные соблюдали обычаи православной церк-
ви. Французский посланник в России маркиз де ла Шетарди писал в 1742 г.:
«Царица не удовольствовалась самым строгим, каким только можно себе
придумать, выполнением поста и соблюдением в продолжении страстной
недели всех требуемых тогда обрядов, и должно думать, что она считала
необходимым показать своим народам пример уважения, должного церк-
ви. <...> Духовенство, как говорят, было лишено в предшествовавшее цар-
ствование многих преимуществ и исключительных выгод. Царица в два
дня, в которые она на прошедшей неделя заседала в сенате, издала указ,
в силу которого духовенству возвращены все права, отнятые у него цари-
цею Анною»3.

Императрицей был принят ряд весьма жестких мер, ограничивающих
деятельность представителей иных христианских конфессий и адептов
нехристианских религий. К.А. Писаренко на основании архивных докумен-
тов излагает историю процесса над княгиней И.П. Долгоруковой, подо-
зревавшейся в том, что она тайно приняла католичество. Елизавета про-
явила большой интерес к этому делу и сама присутствовала при чинопос-
ледовании отрицания «от заблуждений римского костела», совершавше-
гося над княгиней и ее семьей в придворной церкви Летнего дворца4.

В царствование Елизаветы Петровны был завершен новый исправлен-
ный и отредактированный перевод Библии. С целью распространения чте-
ния Священного писания было предписано продавать Библию по цене
5 рублей и объявить о том публично, чтобы не позволить перекупщикам
повышать цену5.

Самое пристальное внимание уделяла Елизавета церковным искусст-
вам, выказывая при этом верность канонам и традициям русской право-
славной церкви. Якоб Штелин писал: «В целях сохранения старейшей рус-
ской церковной музыки она не очень охотно разрешала во вновь сочинен-
ных церковных мотетах смешения с итальянским стилем, столь люби-
мым ею в другой музыке»6.

В 1743 г. императрица объявила, «чтоб, по долгу своему, св. Синод имел
наблюдательство и в епархии подтвердил с объяснением надлежащими
указами, дабы в церквах как вновь строющихся, так и ныне имеющихся,
учреждение алтарей и святых престолов, также во оных украшением свя-
тыми иконами и прочим было, во всем, по узаконению Восточныя церкви,
сходственно, дабы ничто как к нарушению узаконения церкви нашея, так
и к соблазну народному последовать не могло»7. Объявляя этот указ пе-
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тербургскому епископу Никодиму, Синод комментировал его так: «в С.-
Петербурге, яко знатнейшей Российской Империи резиденции, учинить
осмотр, а потом достоверное и собоперсональное освидетельствование: у
построенных вновь церквей, святыя алтари на восток ли построены, и в
тех новопостроенных и старых церквах, нет ли где в писании святых икон
с каких иностранных кунштов, а не по древнему Восточныя, греческаго
исповедания, церкви обычаю, и неискусным мастерством писанных, или
же (кроме распятия Христова) резных образов, каковых иметь запреще-
но, <…> и в прочем, внутрь церквей, строении и украшении, какая где
православновосточному церковному обычаю есть перемена, подробне все
описать <…>, а притом и о поправлении <…> мнение свое прислать в св.
правительствующий Синод в самой скорости»8.

Указ этот не остался без внимания, как нередко случалось в XVIII в.
Например, в 1744 г. выяснилось, что алтари старой деревянной и ново-
строящейся каменной Успенских церквей на Никольской улице в Санкт-
Петербурге ориентированы на юг, а не на восток. Согласно представле-
нию еп. Никодима старую церковь надлежало разобрать. Новую церковь
перестраивать было бы убыточно, но ее возведение было приостановле-
но9.

Елизавете принадлежала инициатива возрождения традиционного пя-
тиглавия в русской церковной архитектуре. Первые распоряжения в этом
направлении были отданы при возведении Преображенской церкви лейб-
гвардии Преображенского полка в Санкт-Петербурге. Первоначальный
проект архитектора М. Г. Земцова не удовлетворил Елизавету. Менее чем
через два года после закладки храма, в 1745 г., последовал устный указ
императрицы: «при строющейся лейб гвардии преображенскаго полку в
слободах каменной церкви, на куполе и лантернинах главы делать не про-
тив апробованнаго плана и фасада, но против глав, имевшихся в Москве
на соборной церкви успения пресвятыя Богородицы (т.е. пятиглавого Ус-
пенского собора Московского Кремля – К.П.)»10. Такое радикальное из-
менение композиции храма потребовало значительной переделки перво-
начального проекта. На чертежах архитектора П.А. Трезини, принявшего
после смерти М.Г. Земцова руководство строительством церкви, в угло-
вых компартиментах здания обозначены небольшие ротонды11. Очевид-
но, они должны были принять на себя массу высоких боковых главок, слиш-
ком тяжелых для первоначальных сводов. Именно этот вариант и был
реализован12.

Впоследствии необходимость пятиглавия подтверждалась специальны-
ми указами для всех новых церковных построек в Санкт-Петербурге.
Например, в 1747 г. Елизавета Петровна повелела сделать для уже упо-
минавшейся Успенской церкви «к апробации чертежи о пяти главах, как в
Москве на Успенском соборе и на прочих церквах главы обыкновенно гре-
ческие бывают». Во исполнение этого указа из Москвы были присланы
чертежи кремлевских Успенского, Благовещенского и Архангельского
соборов, на основании которых архитектор П.А. Трезини подготовил но-
вый проект петербургской церкви13.

Успенский собор был указан в качестве образца для собора Смольного
монастыря в Санкт-Петербурге, проектированием которого занимался
Ф.Б. Растрелли14. Более того, под пятиглавие перестраивались и возве-
денные ранее однокупольные церкви – например, Сампсониевский собор
(1728–1740, пятиглавие дополнено в 1761)15. Примечательно, что в храмо-
вом строительстве Москвы пятиглавие в эпоху барокко практически не
употреблялось. Единственное исключение представляет церковь Климента
Папы Римского на Пятницкой улице.

Учитывая непосредственный интерес Елизаветы Петровны к церков-
ной архитектуре, ее стремление привести внешний вид новых храмов в
соответствие с православными обычаями, становится понятным особое
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внимание императрицы к оформлению иконостасов. Весьма показателен
в этом отношении эпизод, приводимый в записках кн. Я.П. Шаховского
(обер-прокурора Синода в 1742–1753 гг.): «Ея Величество увидя меня и
подозвав изволила мне с неудовольствием говорить: “Чего де Синод смот-
рит? Я де была вчерась на освящении новосделанной при полку Конной
гвардии церкви, в которой де на Иконостасе в том месте, где по прилично-
сти и надлежало быть живо изображенным Ангелам, поставлены резные,
на подобие купидонов болваны, чего де наша церковь не дозволяет”»16.

А.И. Богданов в «Дополнении» к описанию Санкт-Петербурга указы-
вает, что в 1752 г. «В церкви Казанской Пресвятыя Богородицы собствен-
ным Ея Императорскаго Величества Елизаветы Петровны повелением
во обоих приделах по сторонам к прежнему иконостасу приделано еще в
прибавку иконостаса для постановления во обоих по два местных обра-
зов, да в настоящей церкви над обеими северными и южными дверьми по
одному местному образу в золотых рамах, понеже на тех местах по про-
странству места поставлены были прежде круглые образа»17. Очевидно,
в данном случае переделки были призваны привести иконостас к канони-
ческому виду с обязательным наличием больших по размеру икон Спаси-
теля и Богоматери в местном (нижнем) ряду.

В «Историко-статистических сведениях по Санкт-Петербургской епар-
хии» приводятся фрагменты переписки генерала В. В. Фермора, назна-
ченного наблюдать за сооружением иконостаса церкви Преображенского
полка18. Из этой переписки следует, что решение основных вопросов, ка-
сающихся внешнего вида иконостаса, оставалось за императрицей, к ко-
торой В.В. Фермор обращался лично или через графа Румянцева.

Многие проекты иконостасов обер-архитектора Ф. Б. Растрелли были
подвергнуты переделке в соответствии с пожеланиями Елизаветы Пет-
ровны. Так, при утверждении чертежа иконостаса Андреевского собора в
Киеве было указано: «где значитца как на плане, так и на фасаде оного
чертежа витые столбы, оным не быть, а быть вместо оных пилястрам»19.

Большой интерес в данном контексте представляет история проекти-
рования иконостаса домовой церкви Царскосельского дворца.

Согласно пожеланиям Елизаветы Петровны, иконостас «должен был
быть прямой, без выгибов, и пол алтаря находиться на одном уровне с
полом всей церкви»20. Сохранился авторский чертеж Ф.Б. Растрелли
1747 г.21. Изображенный на нем иконостас имеет форму невысокой алтар-
ной преграды. Основная его часть закрывает по высоте меньше полови-
ны алтарного пространства храма. На створках врат помещены четыре
больших клейма-картуша в круглых рамах (вместо положенных шести,
заключающих в себе изображения Благовещения и четырех апостолов-
евангелистов). Помимо иконных изображений на царских и дьяконских
вратах, в иконостасе предусмотрено всего восемь икон, расположенных в
три яруса; при этом в третьем ярусе находится только одна икона. Иконо-
стас увенчан массивной скульптурной композицией, включающей фигуры
двух полулежащих ангелов, поддерживающих картуш с вензелем Елиза-
веты Петровны, и изображение голубя в «сиянии».

Как указывает А.Н. Бенуа, иконостас предполагалось изготовить из
мрамора (скорее всего искусственного)22. Но императрица «в ответ на
словесный доклад <…> постановила такого новшества не вводить, а де-
лать иконостас деревянным с позолотой по резьбе и окраской в фонах
малиновым цветом»23.

Иконостас уже начали изготавливать, когда 17 августа 1748 г. архитек-
тор С.И. Чевакинский, занимавшийся перестройкой Царскосельского двор-
ца, доложил о получении им от Ф.Б. Растрелли «апробованного» (т.е. ут-
вержденного императрицей) чертежа иконостаса, «который против преж-
де апробованного чертежа имеет разноту, как в мерах, так и в манерах»24.
Такое неожиданное изменение проекта потребовало срочно известить
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живописца Г.Х. Гроота, уже приступившего к работе над образами для
иконостаса, чтобы он дождался присылки новых рам, изготовленных вме-
сто прежних25. Впрочем, и на этом изменения не прекратились. «27 сен-
тября 1749 г. Елисавета отменила позолоту и постановила орнаменты се-
ребрить; но ввиду того, что часть позолоты была уже произведена, импе-
ратрица окончательно остановилась на лазоревом цвете для фонов, как
более “приличном” для позолоты. В этот цвет (темносиний) берлинской
лазури и была выкрашена церковь в окончательном виде…»26. Необходи-
мо упомянуть следующую любопытную деталь. В одном из донесений
1749 г. сообщается: «... ея императорское величество изволит спрашивать
рисунок иконостаса <...> прикажите господам живописным мастерам,
чтобы Грот сделал абрис иконостасу, хотя бы и без украшения, с одними
только местами и показаниями литер, какия из икон не написаны, и где
какая будет, свободныя же места оставить просто для разметки ея ве-
личеству...»27. Иными словами, императрица желала сама показать на ри-
сунке, где и какую икону в иконостасе следует расположить.

Домовая церковь Царскосельского дворца была освящена в 30 июля
1756 г. во имя Воскресения Христова. Сохранился фиксационный чертеж
иконостаса 1750-х гг., выполненный, вероятно, С.И. Чевакинским, и чер-
теж расположения икон в иконостасе, относящийся к 1753 г. Многочислен-
ные изображения иконостаса, относящиеся к XIX – началу ХХ вв., доно-
сят до нас его облик в последующие эпохи.

Сравнение осуществленного иконостаса с чертежом 1747 г. свидетель-
ствует о полной переработке первоначального проекта. Это уже не легкая
алтарная преграда, но массивная «стена из икон», полностью закрываю-
щая восточную часть храма. Более тридцати иконных образов располага-
ется в шесть рядов28. Колонны и пилястры коринфского ордера, собран-
ные в группы, акцентируют центральную ось иконостаса. Остальная его
часть представляет собой ровную гладь стены с расположенными на ней
иконными образами в резных рамах. Поверхность иконостаса выкрашена
в синий («лазоревый») цвет, на фоне которого эффектно выделяются золо-
ченые резные детали. Скульптура используется весьма умеренно: на луч-
ковом фронтоне над царскими вратами помещено изображение «сияния»
и две фигуры ангелов. Царские врата имеют шесть клейм. Венчается
иконостас изображением Распятия в резной раме-клейме сложной много-
угольной формы29.

На первый взгляд такое кардинальное изменение проекта представ-
ляется капризом ветреной императрицы, с одинаковой легкостью меняю-
щей платья и перестраивающей дворцы. Внимательное рассмотрение по-
казывает, что подобное толкование будет поверхностным.

Иконостас домовой церкви Царскосельского дворца, по сути, возвра-
щает нас к древнему типу высокого ярусного иконостаса, возрождает на
новой основе традиции допетровского времени. Это особенно хорошо вид-
но при сравнении с оригинальными памятниками начала XVIII в. – напри-
мер, открытыми иконостасами Петропавловского собора в Петербурге
(1722–1727) и Преображенского собора в Нарве (до 1733, не сохранился).
Учитывая высказывавшиеся Елизаветой Петровной пожелания относи-
тельно внешнего вида иконостаса, позволим предположить, что в Царско-
сельском дворце целенаправленно сооружался образцовый православ-
ный иконостас.

Реализация этого замысла, вероятно, оказалось непростой задачей как
для архитектора, так и для заказчика. Было необходимо признать своеоб-
разие типа древнерусского иконостаса, выделить его характерные черты,
а затем найти их адекватное воплощение в рамках нового архитектурного
стиля. С этим, на наш взгляд, и следует связывать изменение проекта.
Отталкиваясь от самых общих требований императрицы относительно
архитектуры алтарной преграды, Ф.Б. Растрелли пытался подобрать наибо-
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лее подходящий с его точки зрения вариант, в то время как Елизавета,
видевшая или, скорее, интуитивно ощущавшая несоответствие представ-
ленных проектов русским традициям, требовала переделок. Эта работа в
конечном итоге увенчалась полным успехом. И. Э. Грабарь писал в
1900-х гг.: «Нельзя однако сказать, чтобы Растрелли, так изумительно
угадавший “русский дух” пятиглавия, был всегда “иностранцем” во внут-
ренней церковной декорации. Его иконостасы представляют такое же даль-
нейшее развитие московских идей 17-го века, как и его пятиглавые кон-
цепции. И здесь он создал тип, почти доживший до наших дней, тот тип
высокой, раззолоченной, ослепительно сверкающей стены, которая делит
алтарь от храма»30.

К этой цитате можно сделать только одну поправку: «развитие москов-
ских идей 17-го века», как и «пятиглавые концепции», не было инициати-
вой самого Ф.Б. Растрелли. Едва ли архитектор осмелился бы предло-
жить новый проект иконостаса в то время, когда реализация предыдущего
уже шла полным ходом. Инициатива в данном случае, без сомнения, исхо-
дила от императрицы, ориентировавшейся на знакомые ей древнерусские
образцы. Известно, например, что во время посещения Зеленецкого Тро-
ицкого монастыря 3 февраля 1747 г. она «не раз говорила сопровождавше-
му ее графу Гр. Разумовскому, что гладкие иконостасы предпочитает
резным…»31. Возможно, отсюда же исходит требование убрать резные
витые колонны из иконостаса Андреевской церкви в Киеве.

Бросая широкий взгляд на петербургские иконостасы середины
XVIII в.32, мы увидим, что все они в той или иной степени отражают пред-
почтения Елизаветы Петровны. Композиция иконостасов, как правило,
развернута в плоскости, сложные пространственные решения редки (ср.:
«прямой, без выгибов»). Иконостасы занимают всю высоту храма, не-
редко поднимаются в подкупольное пространство, увенчиваются Распя-
тием33. Соблюдается ярусное расположение икон с обязательным нали-
чием местного ряда, включающего, по крайней мере, иконы Спасителя и
Богоматери по сторонам царских врат. Резное декоративное убранство
при всей пышности и торжественности не заслоняет иконных образов.
Позолота сдержанна; вызолачиваются в основном рамы икон и резные
детали, остальная поверхность иконостаса окрашивается. Отделка искус-
ственным мрамором не употребляется (например, при создании иконос-
таса Преображенской церкви в Санкт-Петербурге Елизавета Петровна
неоднократно подчеркивала, что он должен быть деревянный, «а не из
алебастру на вид мармора»34). Царские врата воспроизводят характер-
ную для памятников XVII в. схему из шести клейм-картушей на двух створ-
ках. Полностью исключаются большие сквозные проемы в стене иконос-
таса при закрытых царских вратах.

Отдельного рассмотрения заслуживает использование скульптуры.
Казалось бы, оно должно резко противоречить консервативным взглядам
Елизаветы Петровны (вспомним ее слова кн. Шаховскому). Не поощря-
лось оно и официальной церковью: еще в 1722 г. появился указ Синода о
запрещении устанавливать скульптуры в церквах35. По этому поводу уме-
стно привести замечание И.Л. Бусевой-Давыдовой, сделанное ею в отно-
шении иконостасов «флемской» резьбы: «Никакие другие резные изобра-
жения, кроме ангелов, в составе иконостасов XVII в. не допускались.
Очевидно, это исключение было сделано под влиянием старой традиции
помещать над верхним рядом иконостаса или в его составе шестикрылых
херувимов – писанных серебром, золотом на досках, или резных, обло-
женных окладами; шестокрылы могли находиться и на столбцах царских
врат»36.

Данное замечание полностью применимо и в нашем случае. Резкое
высказывание Елизаветы о «резных, наподобие купидонов, болванах» в
иконостасе церкви Конногвардейского полка, вероятно, следует отнести
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лишь к недостаточно профессиональному исполнению или чрезмерно свет-
скому характеру скульптур; при этом императрица вовсе не возражала
против наличия «живо изображенных ангелов». Важно отметить также
следующее обстоятельство: если в иконостасах петровского времени до-
вольно часто встречаются скульптурные изображения святых: апостолов,
пророков и т.д., то в елизаветинских иконостасах присутствуют только
изображения ангелов и Распятия (иногда – с фигурами предстоящих Бого-
матери и апостола Иоанна). Более того, из некоторых памятников петров-
ской эпохи «лишние» изображения просто удалялись, – например, из ико-
ностаса Пантелеимоновской церкви дворца А.Д. Меншикова в Ораниен-
бауме в сер. XVIII в. были убраны скульптуры апостолов, в то время как
фигуры ангелов остались, и лишь поменяли свое местоположение37.

В 1743–1744 гг. иером. Гавриил Краснопольский предлагал разместить
в домовой церкви Кадетского корпуса (в здании бывшего Меншиковского
дворца) деревянную резную скульптуру из прежней усадебной церкви
А.Д. Меншикова на Васильевском острове. В ответ на это прошение Си-
нод категорически запретил установку статуй: «хотя оные в прежней цер-
кви и были <…> в той строящейся церкви (кроме Роспятия) ставить не
надлежит»38.

Уникальное скульптурное убранство иконостаса Петропавловского со-
бора сохранилось в первозданном виде, вероятно, лишь благодаря тому,
что этот памятник связывался с именем Петра I, которое служило ему
своего рода «охранной грамотой».

Таким образом, скульптурные изображения в иконостасах елизаветин-
ского времени выполняли прежде всего символическую и декоративную
функции (за исключением группы Распятия с предстоящими). Они не рас-
сматривались как альтернатива иконному образу, как объект поклоне-
ния, а потому считались вполне допустимыми – при условии строгого
ограничения репертуара.

Указанные выше черты – особенность именно петербургских иконос-
тасов и именно елизаветинского времени. Уже в середине 1760-х гг. в
столичных храмах вновь появляются барочные иконостасы, широко от-
крывающие алтарь, – например, в церкви Спаса (Успения Богородицы) на
Сенной площади (главный придел освящен в 1765 г., не сохранен). В этом
памятнике примечательны также скульптуры ангелов по обе стороны от
царских врат – мотив, восходящий к иконостасу Петропавловского собора
и проектам Н. Гербеля для Исаакиевской церкви (1724)39. В то же время
этот иконостас во многом предвосхищает классицистические алтарные
преграды конца XVIII в. в виде триумфальных арок.

Обращаясь к барочным иконостасам, создававшимся за пределами
Санкт-Петербурга, мы будем встречать еще больше  «вольностей» в их
архитектурно-декоративном оформлении. Например, в иконостасе из при-
дела Ильи Пророка церкви Параскевы Пятницы на Пятницкой ул. в Моск-
ве (1748, арх. Д.В. Ухтомский; ныне находится в Смоленской церкви Тро-
ице-Сергиевой лавры) отсутствуют местные иконы Спасителя и Богома-
тери. Царские врата иконостасов в Москве и провинции нередко  украша-
лись сложными рельефными композициями с изображениями Благовеще-
ния, Тайной вечери, Сошествия Св. Духа и др. Традиционная схема из
шести клейм, типичная для петербургских памятников, встречается ред-
ко.

Иконостас одного из приделов Ильинской церкви в Арзамасе (середи-
на XVIII в., не сохранился) имел резные фигурные иконы местного ряда40.
В третьем ярусе иконостаса Покровской церкви в Полтаве (построена в
1764 г. в Ромнах, перенесена в Полтаву в 1900 г., не сохранилась) распола-
гались скульптурные изображения двух первосвященников, а также Иоан-
на Крестителя и Иоанна Богослова (удалены в XIX в.)41. В первом ярусе
иконостаса церкви Рождества Христова с. Нижнее Аблязово (середина–
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вторая половина XVIII в.) были поставлены фигуры херувимов-«шесток-
рылов» в виде атлантов с обнаженными торсами.

Вместо Распятия провинциальные иконостасы нередко венчались мас-
сивными резными композициями с изображениями Бога-Отца и Воскре-
сения Христова (иконостасы Покровской церкви в Полтаве; собора Спа-
со-Яковлевского монастыря в Ростове, 1762–1764; Успенского собора во
Владимире, 1767–1774, и др.).

Резными изваяниями чрезвычайно был насыщен иконостас Благове-
щенской церкви в Арзамасе (1780-е, не сохранился), известный по описа-
нию архим. Макария (Миролюбова): «В Благовещенской церкви средния
царския врата изображают Сионскую горницу под сению и в ней соше-
ствие святаго Духа. Средину в горнице на возвышенном седалище зани-
мает Божия Матерь, по сторонам по шести апостолов седящих, из кото-
рых по три на стороне держат каждый книгу в виде Евангелия. А вверху
над царскими вратами изображено овальною впадиною Воскресение Хри-
стово. Оживленную и несущуюся, как бы по воздуху, плоть Спасителя
окружают шесть летящих ангелов и девять лиц херувимских. Над плотию
Спасителя утверждено изображение Господа Саваофа. Под образом Вос-
кресения, имеющем вышины и ширины около шести аршин (около 4,2 м –
К.П.), на верхнем карнизе иконостаса поставлены резные также образа в
натуральный рост, с правой стороны Моисея Боговидца и апостола Петра,
с левой – Аарона и апостола Павла. На царских вратах боковых приделов
резныя изображения по правую руку Благовещения Пресвятыя Богороди-
цы, а по левую – явление ангела первосвященнику Захарии»42.

Ничего подобного мы не найдем в Петербурге елизаветинского време-
ни. Столичные иконостасы много сдержаннее и строже, хотя, казалось
бы, именно здесь следовало ожидать появления наиболее оригинальных
памятников.

На примере формирования архитектурно-декоративного убранства пе-
тербургских иконостасов хорошо видно, сколь велико было влияние Ели-
заветы Петровны на развитие церковных искусств. Относясь с чрезвы-
чайной серьезностью к православным канонам, она требовала неукосни-
тельного их соблюдения от архитекторов и художников. В некотором смыс-
ле императрица была первой «славянофилкой». Никто больше в XVIII сто-
летии (за исключением, возможно, старообрядцев) не уделял такого вни-
мания исконным русским традициям и не пытался восстанавливать их с
такой же методичностью и последовательностью. К сожалению, вклад
Елизаветы Петровны до сих пор не оценен в полной мере. Во многом это-
му способствуют сложившиеся стереотипные оценки елизаветинского вре-
мени. Заслуги императрицы приписывают окружавшим ее деятелям ис-
кусства, в первую очередь, Ф. Б. Растрелли. Надеемся, что наша статья
хотя бы в малой степени послужит восстановлению исторической спра-
ведливости.

Библиографический список
Архитектурная графика России. Первая половина XVIII века. Науч-

ный каталог. – Л., 1981.
Бенуа А. Царское Село в царствование императрицы Елисаветы Пет-

ровны. – СПб., 1910.
Богданов А.И. Дополнение к историческому, географическому и топог-

рафическому описанию Санктпетербурга с 1751 по 1762 год. – СПб., 1903.
Бусева-Давыдова И.Л. Русский иконостас XVII века: генезис типа и

итоги эволюции // Иконостас. Происхождение – развитие – символика. –
М., 2000. – С. 621–650.

Грабарь И.Э. История русского искусства. – Т. III. Петербургская ар-
хитектура в XVIII и XIX веке. – М., б.г. [1910].



185

Денисов Ю.М., Петров А.Н. Зодчий Растрелли. Материалы к изуче-
нию творчества. – Л., 1963.

Историко-статистические сведения о Санкт-Петербургской епархии. –
СПб., 1873. – Вып. 3.

Историко-статистические сведения о Санкт-Петербургской епархии. –
СПб., 1876. – Вып. 5.

Историко-статистические сведения о Санкт-Петербургской епархии. –
СПб., 1878. – Вып. 6.

Историко-статистические сведения о Санкт-Петербургской епархии. –
СПб., 1883. – Вып. 7.

Коршунова Н.Г. Иконостас придворной церкви Воскресения Христова
в Большом Царскосельском дворце как пример диалога русской и запад-
ноевропейской культур // Петербург – место встречи с Европой. Матери-
алы IX Царскосельской научной конференции. – СПб., 2003. – С. 175–185.

Петров А. Н.С. И Чевакинский и петербургская архитектура середины
XVIII века // Русская архитектура первой половины XVIII века. – М.,
1954. – С. 311–368.

Писаренко К.А. Елизавета Петровна. – М., 2008.
Успенский А.И. Большой Царскосельский дворец // Художественные

сокровища России. – 1904. – № 9. – С. 263–298.
________________________

1 Писаренко К.А. Елизавета Петровна. – М., 2008. – С. 290–293.
2 Штелин Я.Я. Известия о музыке в России // Штелин Я. Музыка и балет в России XVIII века.

– Л., 1935. – С. 58.
3 Пекарский П.П. Маркиз де-ла-Шетарди в России 1740–1742 годов. – М., 1862. – С. 613.
4 Писаренко К.А. Указ. соч. – С. 237–244.
5 Историко-статистические сведения о Санкт-Петербургской епархии. – СПб., 1878. – Вып. 6.

– Ч. I. – С. 65–68.
6 Штелин Я.Я. Указ. соч. – С. 58.
7 Историко-статистические сведения… – СПб., 1873. – Вып. 3. – Ч. I. – С. 47–48.
8 Историко-статистические сведения… – Вып. 3. – Ч. I.–  С. 48.
9 Историко-статистические сведения… – Вып. 3. – Ч. I. – С. 36, 48;  Историко-статистические

сведения… – СПб., 1876. – Вып. 5. – Ч. II. – С. 4.
10 Историко-статистические сведения… – Вып. 5. – Ч. II. – С. 95.
11 Архитектурная графика России. Первая половина XVIII века. Научный каталог. – Л., 1981.

– С. 140.
12 Такое необычное построение внутреннего пространства храма было сохранено арх.

В.П. Стасовым при перестройке собора после пожара 1825 г. Ротонды в интерьере Преобра-
женского собора можно видеть и сейчас.

13 Малиновский К.В. Санкт-Петербург XVIII века. – СПб., 2008. – С. 334
14 Денисов Ю.М., Петров А.Н. Зодчий Растрелли. Материалы к изучению творчества. – Л.,

1963. – С. 10.
15 Сампсониевский собор в Санкт-Петербурге / кол. авт., рук. проекта Н. Буров. – СПб.,

2009. – С. 51.
16 Шаховской Я.П. Записки князя Якова Петровича Шаховского, писанные им самим. – СПб.,

1821. – Ч. I. – С. 109. Освящение Благовещенской церкви при лейб-гвардии Конном полку
состоялось в присутствии императрицы 12 декабря 1743 г. (Историко-статистические сведе-
ния... – Вып. 5. – Ч. II. – С. 295–296).

17 Богданов А.И. Дополнение к историческому, географическому и топографическому опи-
санию Санктпетербурга с 1751 по 1762 год. – СПб., 1903. – С. 62.

18 Историко-статистические сведения… – Вып. 5. – Ч. II. – С. 97–108.
19 Цит. по: Денисов Ю.М., Петров А.Н. Указ. соч. – С. 11.
20 Бенуа А. Царское Село в царствование императрицы Елисаветы Петровны. – СПб., 1910.

– С. 43.
21 Хранится в Национальной библиотеке в Варшаве. Опубликован: Денисов Ю.М., Петров

А.Н. Указ. соч. – С. 123.
22 Бенуа А. Указ. соч. – С. 43–44.
23 Бенуа А. Указ. соч. – С. 44. Отделка иконостасов мрамором практиковалась в петровскую

и аннинскую эпохи. Мраморными были иконостасы 1720-х гг. в верхней Александро-Невской
и нижней Благовещенской церквах Александро-Невского монастыря (Рункевич С.Г. Алексан-



186

дро-Невская лавра. 1713–1913. Историческое исследование. – СПб., 1913. – С. 356, 358).
Иконостас соборной церкви монастыря также проектировался из мрамора (Рункевич С.Г.
Указ. соч. – С. 477). Искусственным мрамором был отделан иконостас домовой церкви Зимне-
го дворца Анны Иоанновны (Денисов Ю.М. Исчезнувшие дворцы // Эрмитаж. История стро-
ительства и архитектура зданий. – Л., 1989. – С. 45).

24 Петров А.Н. С.И. Чевакинский и петербургская архитектура середины XVIII века //
Русская архитектура первой половины XVIII века. – М., 1954. – С. 315. На основании этого
рапорта А.Н. Петров полагал, что первоначальный проект иконостаса принадлежал С.И. Чева-
кинскому.

25 Петров А.Н. Указ. соч. – С. 315–316.
26 Бенуа А. Указ. соч. – С. 44. См. также: Успенский А.И. Большой Царскосельский дворец

// Художественные сокровища России. – 1904. – №  9. – С. 271.
27 Цит. по: Успенский А.И. Указ. соч. – С. 270.
28 История создания живописи и программа иконостаса подробно рассмотрены в статье:

Коршунова Н.Г. Иконостас придворной церкви Воскресения Христова в Большом Царско-
сельском дворце как пример диалога русской и западноевропейской культур // Петербург –
место встречи с Европой. Материалы IX Царскосельской научной конференции. – СПб., 2003.
– С. 175–185.

29 В царствование Екатерины II пол церковного зала был понижен, а перед иконостасом
устроена высокая лестница.

30 Грабарь И.Э. История русского искусства. – Т. III. Петербургская архитектура в XVIII и
XIX веке. – М., б.г. [1910]. – С. 214.

31 Историко-статистические сведения… – СПб., 1883. – Вып. 7. – С. 460.
32 Ныне в Петербурге сохраняется шесть подлинных иконостасных комплексов, которые

можно отнести к эпохе елизаветинского барокко: иконостасы нижних приделов (освящены в
1760 г.) и главного верхнего придела (освящен в 1762 г.) Никольского морского собора (арх.
С.И. Чевакинский, проекты 1755 г.); два иконостаса в церкви. Владимирской иконы Богомате-
ри (первоначальный – 1760-х гг., ныне развернут в сторону алтаря; новый – из домовой
церкви Аничкова дворца, 1747–1751 гг., арх. Ф.Б. Растрелли); иконостас Троицкой церкви
(«Кулич и Пасха»), перенесенный из придела Зачатия Иоанна Предтечи в Благовещенской
церкви на Васильевском острове (освящен в 1764 г.); иконостас Андреевского собора на Васи-
льевском острове (был готов, вероятно, уже в 1768 г., позднее реконструировался). К началу
ХХ в. в Петербурге сохранялось еще по меньшей мере десять иконостасных комплексов 1740–
1760-х гг.; к ним следует добавить иконостасы дворцовых церквей в Царском Селе и Петерго-
фе. Благодаря многочисленным изображениям этих памятников можно достоверно реконстру-
ировать их внешний вид. Сюда же мы отнесем ряд проектов петербургских иконостасов сере-
дины XVIII в., хранящихся в российских и зарубежных архивах.

33 Данную особенность петербургских иконостасов елизаветинского времени отмечали еще в
XIX в.:  Историко-статистические сведения… – Вып. 7. – С. 18–19.

34 Историко-статистические сведения… – Вып. 5. – Ч. II. – С. 97, 100.
35 Постановление от 21 мая 1722 г. «О воспрещении иметь в церквах иконы: резныя, вытесан-

ныя, изваянныя и вообще писанныя неискусно или несогласно Св. Писанию» (Полное собрание
постановлений и распоряжений по ведомству православнаго исповедания Российской импе-
рии. – СПб., 1872. – Т. II. 1722. – С. 293–295).

36 Бусева-Давыдова И.Л. Русский иконостас XVII века: генезис типа и итоги эволюции //
Иконостас. Происхождение – развитие – символика. – М., 2000. – С. 632. Например, в верхней
части иконостаса Спасского собора Спасо-Прилуцкого монастыря в Вологде во второй поло-
вине XVII в. были установлены 23 резных позолоченных херувима и 23 резных посеребренных
серафима. Е.А. Виноградова полагает, что это были «силуэтные рельефы с более объемными
накладными ликами»: Виноградова Е. А. Деревянная скульптура и резной декор монастыр-
ских храмов (по материалам переписных книг имущества северных монастырей XVI–XVIII вв.)
// Деревянная культовая скульптура. Проблемы хранения, изучения, реставрации. Междуна-
родная научно-практическая конференция (Москва, 25–26 октября 2010 года). – М., 2011. –
С. 57, 63.

37 Горбатенко С.Б. Иконостас Пантелеймоновской церкви Большого дворца в Ораниенбауме
// Памятники истории и культуры Санкт-Петербурга. Сб. научных статей. – СПб, 1994. –
С. 145.

38 Трубинов Ю.В. Церковь Воскресения Христова в усадьбе А.Д. Меншикова (исследова-
ние и реконструкция) // Краеведческие записки. Исследования и материалы. – СПб., 1996. –
Вып. 4. – С. 70.

39 Архитектурная графика... – С. 36–37.
40 Макарий (Миролюбов), архим. Памятники церковных древностей. Нижегородская гу-

берния. – СПб., 1857. – С. 398.
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ТЕОСОФСКАЯ УТОПИЯ В КУЛЬТУРНОЙ ЖИЗНИ
ДАЛЬНЕВОСТОЧНОЙ ЭМИГРАЦИИ

Так. Бога нет. Но есть – закон и честь,
добро, любовь... и жизнь всего живого…

– Чудак какой! Бежишь трусливо слова:
«Добро..., любовь...» – так это Бог и есть

(А. Ачаир. Атеизм1).

Аннотация. В статье исследуются особенности культурной жиз-
ни дальневосточной эмиграции, обусловленные влиянием теософии
и «Живой Этики» Н. Рериха. Теософская доктрина стала очередной
утопической моделью жизнестроения, помогающей русским эмигран-
там адаптироваться в инокультурной среде и организовать свою
жизнь на новых духовных основаниях. Увлечение Рерихом в русском
Харбине имело как личные причины (собственный религиозный опыт,
мистическая экзальтация творческих натур), так и идеологические
(мечта о создании нового независимого Сибирского государства,
обновленной России). Для одних (Алексей Ачаир) теософия и учение
Рериха стали руководством по созданию молодежной организации
«Молодая Чураевка», для других (Альфред Хейдок) – мощным источ-
ником беллетристических сюжетов мистической прозы и стимулом
жизненной стойкости.

Ключевые слова: теософия, утопия, религиозные искания, мисти-
ка, Агни Йога, «Живая Этика», Сибирское государство, культурная
жизнь, литературное творчество, «Молодая Чураевка», беллетрис-
тика, мистические сюжеты, идея перевоплощения, Николай Рерих,
Георгий Гребенщиков, Алексей Ачаир, Альфред Хейдок.

При подготовке статьи использовались средства государствен-
ной поддержки, выделенные в качестве гранта НИР № 6 1075. 2011
«Литература и культура русских эмигрантов в Маньчжурии в со-
циокультурном, общественно-политическом и этнокультурном кон-
тексте».

Развитие русской мысли рубежа XIX–XX вв. было связано с разного
рода утопиями – философскими, художественно-эстетическими, религи-
озными, этнокультурными, социально-политическими. Утопическое моде-
лирование жизни проявлялось как в социально-политических проектах (наи-
более полно реализованном – коммунистическом), так и в религиозно-ми-
стических формах. Многие из этих идей перекликались между собой, не-
смотря на внешний антагонизм базовых установок их идеологов2. Про-
блемы переустройства настоящего России (ее социума, религии, полити-
ки) и духовного бытия русского человека решались апологетами разных
концепций по-своему – от бесконечных прений на встречах «нового рели-
гиозного сознания», сеансов столоверчения в аристократических салонах
до устрашающих террористических акций, националистических демаршей
и т.д. Присущая русскому сознанию спиритуалистичность, помноженная

41 Красовский М.В. Курс истории русской архитектуры. – Ч. 1. Деревянное зодчество. –
Пг., 1916. – С. 399.

42 Макарий (Миролюбов), архим. Указ. соч. – С. 390–391.
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на кризис традиционного православия, с одной стороны, и разочарование в
возможностях научного познания, с другой, способствовали усилению
мистических настроений и породили массовое увлечение спиритизмом3,
теософией, антропософией и т.д. «Душа современного человека на извест-
ной ступени развития жаждет премудрого знания, не удовлетворенная ни
наукой, ни религиозной верой»4, – писал Н. Бердяев, который, хотя и кри-
тиковал теософию и оккультизм, все же понимал причины обращения к
этим формам религиозного сознания. «…Нельзя пройти мимо теософии,
что для известных слоев современного культурного общества легче все-
го перейти к религии на почве теософии. На теософическом пути требует-
ся всего менее интеллектуальных жертв и отречений. Не нужно отказы-
ваться от навыков рациональной мысли, от культурных привычек, можно
примирить всякие противоположности. Популярная теософия соглашает-
ся быть естественным дополнением к позитивной науке и позитивной куль-
туре, расширением натурализма на новые планы»5.

Теософская мысль была ориентирована на Восток – один из основных
топосов утопической русской мысли. Востоком был пронизан весь «се-
ребряный век» русской культуры. Наряду с опасливым отношением к «пан-
монголизму» (В. Соловьев) русские философы, художники, поэты испы-
тывают восторженный интерес к загадочному и экзотическому Китаю,
пытаются понять философские основания его культуры, проникнуть в
смысл литературных текстов (вспомним произведения Вл. Соловьева,
Н. Бердяева, А. Блока, К. Бальмонта, Н. Гумилева и др.)6. В сознание
мистически настроенного круга столичной интеллигенции входит учение
Е.П. Блаватской, Н.К. Рериха, увлекшие их и развиваемые ими мифы о
Шамбале и Беловодье7.

Казалось бы, трагедия Первой мировой войны и революционная катас-
трофа 1917 г. должны были вылечить русское общество от соблазна уто-
пических идей. Однако, потеряв родину и близких, утратив привычный жиз-
ненный уклад и оказавшись в чуждых странах, русские изгнанники еще
более ощутили потребность в духовных опорах, откликаясь порою на весь-
ма сомнительные проекты и утопические планы.

И вновь для некоторых такой спасительной утопией стало теософское
учение. Многие русские последователи теософской доктрины эмигриро-
вали в разные уголки планеты и там образовали новые центры изучения
или присоединились к уже сформированным теософским секциям. Так,
финская секция официально признала членство трех отдельных россий-
ских кружков. Подобные кружки сформировались в Берлине, Париже, Ли-
оне, Флоренции, Турине, Стамбуле, Сан-Франциско, Бруклине, Батавии (Джа-
карта), а также в различных городах Южной Америки и на Дальнем Вос-
токе (Владивосток, Тяньцзин, Шанхай, Ханьчжоу и Гонконг)8. Одним из
центров изучения теософии в восточном зарубежье стал русский Харбин.

В культурной жизни дальневосточной эмиграции увлечение теософией
носило специфический характер, став, по-видимому, продолжением «спи-
ритомании», во многом определявшей культурную жизнь в дореволюцион-
ной России9. Неукорененность бытия эмигранта, «религиозная амплиту-
да» харбинской культуры, атмосфера межкультурного синтеза сыграли
немаловажную роль в популярности теософской доктрины10. Теософские
настроения буквально были «растворены» в обыденном сознании русских
харбинцев, даже если их носители не отдавали себе в этом отчета.
В.А. Слободчиков, харбинский поэт, в мемуарах рассказывает об одной
из ячеек теософского общества в Харбине, секретарем которой была его
мать. Теософы собирались на частной квартире семьи Слободчиковых,
их было немного, человек пятнадцать. Общество «не имело официально-
го статуса и регистрации, да, по-видимому, такая организация в те време-
на в регистрации и не нуждалась»11. Слободчиков запомнил, что изучение



189

теории членами теософской ячейки носило серьезный характер: «две кни-
ги Блаватской, «Тайная доктрина» и «Эзотерическое христианство» изу-
чались и обсуждались в течение полутора лет». Эти книги тогда еще не
были переведены на русский язык, и все присутствующие читали их на
английском языке, а затем обсуждали содержание на русском12.

Очевидно, что старшему поколению дальневосточных эмигрантов тео-
софские идеи были более близки и соприродны. В первую очередь, пото-
му, что «дети восемнадцатого года» были ориентированы на культуру «се-
ребряного века» и религиозные искания той поры. Многие из старших хар-
бинцев еще до революции познакомились с идеями Н.К. Рериха, а в нача-
ле 1920-х гг. восприняли его новые прожекты как откровение, столь ожи-
даемое в эпоху духовных метаний и общественного разброда13. А в 1927 г.
Рерих предпринимает практическую попытку осуществить свои духов-
ные предсказания и найти-таки мифическую Шамбалу. Этот «Великий
План», результатом которого должно было стать создание «Новой Стра-
ны», монголо-сибирского государства на просторах Азии, и составил со-
держание Тибетской экспедиции 1927-1928 гг. Для многих дальневосточ-
ных эмигрантов учение Рериха, преломляемое в столь практическом ключе,
имело судьбоносное значение.

  Определяющую роль в увлечении теософской доктриной играли инди-
видуальные особенности психологической и социальной ориентации апо-
логетов, а также их личный религиозный опыт. Судьба двух писателей и
ярких приверженцев теософского учения в культурном процессе русского
Харбина весьма примечательна. Речь идет об Алексее Ачаире и Аль-
фреде Хейдоке.

Алексей Ачаир (1896–1960) – личность, созидательными и просвети-
тельскими инициативами которого в «полудикой» Маньчжурии была спол-
на удовлетворена потребность в культурном герое русских изгнанников14.
Созданная Ачаиром «Чураевка» вошла в историю эмигрантских объеди-
нений как совершенно уникальное образование, где вопросы художествен-
ного мастерства поднимались наравне с вопросами духовного воспита-
ния, где закладывались основы будущей самостоятельной деятельности
«питомцев» (не случайно Ю.В. Крузенштерн-Петерец назовет свои вос-
поминания «Чураевский питомник»)15.

Многонаправленность системы духовного воздействия на молодежь,
осуществляемого Ачаиром и его единомышленниками, не укладывалась
в рамки совершенствования художественного мастерства, как это было,
например, в поэтических объединениях других эмигрантских центров. В
ее основе лежали не просто просветительские, но и миссионерские интен-
ции Ачаира, сугубо оригинальная религиозная мотивация русского секре-
таря ХСМЛ. Уже в пору расцвета «Чураевки» Ачаир подчеркивал, что
его объединение стремилось найти «путь к красоте, простоте и бесстра-
шию» через «возжигание факела духа во мгле повседневных забот»16. Он
считал ХСМЛ движением, направленным против всего антихристианско-
го, антирелигиозного, антиэтичного, движением, отстаивающим христи-
анскую гражданственность и развитие человеческой личности на основах
христианской этики и нравственности17.

И это была не просто риторическая патетика. Ачаир своим обликом,
творческим поведением, и, как оказывается, религиозной настроеннос-
тью, словно пытался всемерно соответствовать великим предшественни-
кам. Рожденный в сибирской казачьей станице, Алексей Ачаир не был
воспитан в атмосфере «серебряного века», однако его судьбу и деятель-
ность во многом определила модернистская модель жизнестроения18. Твор-
чество писателей и поэтов рубежа веков интересовало его не просто как
художественный опыт.

Модернистское сопряжение и взаимопроникновение «текстов жизни» и
«текстов литературы» послужили для Ачаира образцом, в соответствии с
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которым он пытался выстроить собственную религиозную систему, опи-
рающуюся на конкретику практических соображений деятельного сиби-
ряка. Опубликованная в последние годы переписка А. Ачаира и Г. Гре-
бенщикова дает возможность понять, что многие просветительские пла-
ны Алексея Ачаира питались религиозной концепцией Н.К. Рериха, со-
держательно обогащаясь идеями сибирского регионализма19. Эпистоляр-
ное общение разделенных океанами сибирских прожектеров продолжа-
лось недолго, в течение нескольких месяцев 1927 г. и составило 7 писем;
3 из них Ачаир написал Гребенщикову. Ачаиру, инициировавшему этот
диалог, в это время исполнился 31 год. Гребенщикову – 43. Он уже издал
сборники повестей и рассказов «В просторах Сибири» (1915), «Степь да
небо» (1917), три тома эпопеи «Чураевы» (1922-1923), роман «Былина о
Микуле Буяновиче» (1924). А. Ачаир был читателем и горячим почита-
телем писательского таланта Г.Д. Гребенщикова20.

В основе религиозных устремлений и Гребенщикова, и Ачаира лежали
принципы сибирского регионализма, понятого как духовное объединение
всех мыслящих сибиряков, движимых идеей свободной и процветающей
Сибири. В историографии термин «сибирское областничество» теснейшим
образом связан с понятием «сибирский регионализм». Идеи сибирского
регионализма берут свое начало из того времени, когда по общероссий-
ской политической программе сибирский регион целенаправленно заселял-
ся переселенцами из других регионов. «Оторванное от привычной социо-
культурной среды, оказавшееся в неведомом краю, в иных природно-кли-
матических условиях, вынужденное существенно скорректировать свои
хозяйственные занятия, непосредственно соприкоснувшись с культурой
Востока (непривычной и привлекательной), славянское население обо-
стренно ощутило свою русскость, очищенную от местных особенностей,
столь стойко сохраняемую на их бывшей родине»21.

Сибирские областники развили концепцию Сибири как особой области
с присущими ей географическими, этнокультурными, политическими осо-
бенностями и специфическим региональным самосознанием22. Культур-
ная направленность сибирского областничества выразилась в идеях про-
светительства и патриотизма, которые должны были способствовать вы-
воду сибирского региона из культурной изоляции, преодолению его куль-
турного провинциализма23. Известно, что Гребенщиков поддерживал про-
грамму, последователем которой он сам стал под влиянием известного
исследователя Центральной Азии и Сибири Г.Н. Потанина24, и выступил
одним из организаторов Общества сибиряков в США25. В своем творче-
стве он поднимал вопросы сибирской старины и особенно пристальное
внимание уделял проблеме угнетения «инородцев», уважению националь-
ной самобытности и традиций коренного населения Сибири26.

Г.Д. Гребенщикова можно назвать первопроходцем в деле распростра-
нения «сибирского влияния». В 1925 г. он организует строительство аме-
риканской Чураевки. Это поселение мыслилось как скит русской куль-
турной мысли, как начало «Практической Школы жизни», цель которой
состояла в помощи человеку «проходить свой жизненный путь бережно,
полезно и красиво»27. Выбирая место для будущего скита, Гребенщиков
испытывал обостренную тоску по родине, ему очень хотелось найти мес-
то, которое напоминало бы Россию, Сибирь с ее пейзажами, где на лоне
природы можно было бы размышлять о «первой помощи человеку»: «Плохо
это или хорошо, навязчиво или наивно, но больше и усерднее всего я хотел
бы задуматься о радости для ближнего и для далекого брата – человека
и, главное, о том, чтобы, помогая в укреплении духа самому себе, на-
учиться подать первую посильную помощь человеку-брату, русскому, без
различия сословий, религии и политики»28.

Поэтому не случайно Ачаир обращается за советом к более опытному
единомышленнику, «своему старшему другу и брату по народу»29 Геор-
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гию Гребенщикову. В лице Ачаира объединение молодых харбинцев (оче-
видно, имевших смутные представления об основах регионализма30) вос-
приняло опыт американской Чураевки, расположенной недалеко от Нью-
Йорка. Ачаир так объяснял выбор названия своего объединения: «За гра-
ницей существует маленькая культурная колония – деревня Чураевка, где
учатся русскому языку и истории дети в русской школе, где они знакомят-
ся с русским бытом, родной культурой. Они на время как бы уходят в
родную страну, хотя бы в миниатюре, и черпают там из нее национальные
соки для работы в международном обществе, в большом международ-
ном и, во всяком случае, иностранном масштабе. Мы руководились име-
нем Чураевки – как символом накопления творческих национальных сил
за границей»31.

Он собирается работать над «установлением Всемирной сибирской
связи – для учета культурно-творческих сил, которые могут быть исполь-
зованы для будущей помощи строительству Нашей страны»32, «пусть все-
мировая Чураевка явится деревней, отдельные дома которой разбросаны
по всей Земле»33. «Вселенская Русь», как видно, была не только поэти-
ческой метафорой дальневосточного поэта, но и религиозным концеп-
том эмигранта-областника.

Сибирь становится одним из смыслообразующих понятий системы его
духовных устремлений. Специфичен подбор выражений для раскрытия
Ачаиром образа Сибири: «живая связь», «большая Сибирь», «дух Жизни,
Света и Любви». О том, что идея религиозного служения Сибири необык-
новенно увлекла Алексея Ачаира, свидетельствует его лирическое твор-
чество тех лет:

Святая Русь – Суровая Сибирь.
Так вот и все, что сохранилось с детства…
И от тебя, годов изгнанья пыль,
уберегу отцовское наследство34.

 «Думы вечны» в его переписке – свидетельство сильнейшего влияния
философии Н.К. Рериха. В этом сам Ачаир признается: «на столе передо
мной лежат и “Цветы Мории”», и «эти цветы <…> – в сердце»35; «Пути
Благословения – моя настольная книга с начала 26-го года»36.

В ответных письмах со стороны Гребенщикова не единожды звучат
призывы изучать творческое наследие Н.К. Рериха, «этого редчайшего в
наш век Человека»37, идеи которого лишь будущие потомки поймут в пол-
ной мере: «Прекрасно делаете, что читаете Рериха. Это еще непочатый,
не открытый пророк нашей эпохи»38. В будущем, по мысли Г. Гребенщико-
ва, харбинская «Чураевка» может стать «неуловимым Беловодьем, сим-
волом для единения культурных сил <человечества>»39. Гребенщиков при-
зывает Ачаира «свободно и по внутреннему зову отобраться для работы
путем рыцарского служения культуре и путем искреннего понимания про-
исходящей Космической Эволюции»40, для «создания учреждения подви-
га, для достижения великой радости небывалого еще служения Будущему
Человечеству»41, для творения «неслыханно-чудесного Грядущего»42, для
создания «своей новой, великой, всемирной Сибири»43, «построения новой
светлой Родины, Страны Великого Будущего»44. Основная цель, по мысли
Гребенщикова, «должна быть самой далекой и прекрасной настолько, что-
бы казаться почти недостижимой. Так оно и будет: чем выше вы будете
идти, тем выше вам захочется»45.

Очевидно, что сама переписка возникает в период мучительных ду-
ховных метаний Ачаира. Симптоматично его признание Г. Гребенщикову:
«В моей работе (вообще) и, в особенности, в стихах я чувствую сейчас, и
не только чувствую, но и наблюдаю какой-то перелом. Словно происхо-
дит внутри или вне меня какое-то перемещение мне неизвестных духов-
ных частиц. <…> Я переживаю сейчас на себе – отсутствие питающей
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среды. Я как бы ядро в пустом яйце, и чтобы не колоться о стенки – я
раздвинул себя до границ формы. Естественно произошло разрежение, и
от этого образовались пустоты. Эти пустые клеточки я ничем не могу
заполнить. Не думайте, что не стремлюсь к этому. Пустота разъедает и
живые волокна, и вот это-то и есть главное» (курсив наш. – Авт.). Фило-
софия Рериха стала для Ачаира духовным прибежищем. Этика Агни Йоги
уделяла большое внимание внутренней работе человека над самим со-
бой, подробно рассматривала процесс самосовершенствования и восхож-
дения ко все более высоким формам бытия и сознания46. Важнейшей ос-
новой философии Космической Реальности Н.К. Рериха являлось Знание
как таковое. Без знания невозможна эволюция человеческого общества,
без него невозможно совершенствование человека и его продвижение
вверх, невозможно сужденное ему преображение47. Гребенщикову оказы-
ваются близки и понятны терзания Ачаира «… не радостно ли неустанно
работать над собою для того, чтобы не только показать истинного Бога,
но и быть в числе немногих его избранных посланцев в мир»48.

Согласно учению Агни Йоги, человек концентрирует в себе мощные
энергии; энергия, которой обладает человечество, настолько велика, что
способна повлиять на процессы планетарного и космического масштаба:
«Нужно не забыть, что энергия, получаемая человечеством, нужна для
правильного движения планеты. Когда же эта энергия становится отрав-
ленной, она ослабляет оградительную сеть и тем нарушает равновесие
многих светил»49. Поэтому Рерихи большое значение придавали произне-
сенному слову: оно способно накапливать в себе энергию и влиять на дви-
жение человеческой истории. Возможно, это положение Гребенщиков и
пытается донести до творческого сознания Ачаира в следующем выра-
жении: «И ныне надо обращаться с некоторыми словами, как с электри-
ческим током огромного напряжения: неумелое или грубое обращение
может вызвать взрыв и один вред».

Гребенщиков пишет Ачаиру о том, что они «живут в период, когда впер-
вые на земле появляются величайшие свершения, ради которых приходи-
ли Будда и Христос и многие пророки, но которые не были миром поняты-
ми до конца»50. Возможно, Гребенщиков имеет в виду эпоху, когда, по мысли
Рерихов, формируется новый тип мышления – космическое мышление: «Мы
находимся у самого преддверия нового века, новой расы, и потому наше
время может быть приравнено к последним временам Атлантиды, в су-
ществовании которой наука начинает все более и более убеждаться», –
говорила современникам Е.И. Рерих51.

В своих призывах к Ачаиру Гребенщиков постоянно говорит о тепло-
те доверия («Мне как-то особенно тепло от сознания, что я могу всю эту
теплоту доверия отдать обратно в утроенной порции»)52, о Радости
жизни («Это будет для нас первый шаг к Школе жизни, то есть к Радос-
ти жизни»)53. Эти понятия-концепты напрямую соотносятся с учением
Рерихов: «не бессмысленная телячья радость, которая заставляет пры-
гать и скакать, и дрыгать бессознательно ногами, но это Радость мудро-
сти, Радость от сознания Красоты Бытия»54. Согласно этике Агни Йоги,
радость наступает от осознания возможности что-то кому-то дать55, от
философского восприятия себя в мире и своего отношения к этому миру.
«Я к этому прибавил бы, что все вечное и великое можно найти в любой
крупице сущего. Значит – все зависит от того, как на что смотреть, как
мыслить, как воспринимать»56, – формулирует свое кредо жизни Г. Гре-
бенщиков. И он продолжает: «путь к прекрасному <лежит> через жертву,
через подвиг, через искренний отказ от многого, что иногда ошибочно на-
зываем ценным»57, и если мы «будем творить благо всюду и всегда – и,
как лучами солнца, покроем мир искренностью и любовью. И тогда ста-
нет легко и радостно работать даже в дымовой трубе»58.
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Ачаир наполняет свои письма философским содержанием, следуя прак-
тическим советам и духовным наставлениям Гребенщикова и проникаясь
духовными идеями Рериха: «Ваш совет будет крещением нашего молодо-
го дела – крещением духом Жизни, Света и любви»59; «Для себя я имею
желание, чтобы иметь как можно больше для других»60. Последний тезис
Ачаира почти дословно перелагает положения Этики Агни Йоги о преодо-
лении препятствия на пути к высшим мирам – чувства собственности, а
потому «опытом жизни и почитанием Иерархии» необходимо освободить-
ся от этого чувства61.

Что разумеет харбинский поэт под собственностью? 31-летний Ачаир
пишет: «По-моему, нет сильнее муки, как не иметь, что отдать. Но отда-
вать то, что я сам считаю не ценным – ценно ли это? Отсюда и мое разо-
чарование (впрочем, я никогда не был и в очаровании) от моей работы
вообще и творчества в частности. А вместе с тем, я не имею права не
иметь, что отдать. Я должен. Ведь все мы должны – следующему за
нами поколению, которое слишком мало хорошего видело, да и сейчас ви-
дит в жизни»62 (курсив наш. – Авт.). Гребенщиков трактует моменты уны-
ния и разочарования Ачаира сугубо в рерихианском ключе: «Уж ежели вы
доросли до сознания, что “нет сильнее муки, как не иметь, что отдать”,
то значит – Вы умеете отдать и путем отдачи еще больше накопляете»63.
А для Ачаира «отдать» – это живая потребность всех его жизненных ус-
тремлений.

Через десять лет эти строки буквальным образом отзовутся на стра-
ницах самого загадочного сборника Ачаира – «Лаконизмы»:

Девушка
– Жизнь – это приз, это первенство, гонка;
жизнь побеждают, беря, были бы
щеки алей...
Девушка хитрость подметила тонко:
– Если нет счастья отдать – стоит ли
жить на земле?

Перед тем, как «Лаконизмы» увидели свет, Ачаир словно предался
творческой схиме – целых двенадцать лет он, по-видимому, не просто
вынашивал идею сборника64, а достраивал индивидуальную духовную си-
стему. И вот в знаковый для русской культуры год (празднования 100-
летия Пушкина) он публикует книгу, состоящую из 52 стихотворений сверх-
краткой формы. Внешний вид этой книжечки напоминал молитвенник, ее
стихотворные изречения – духовные наставления. Не случайно один из
критиков весьма тонко почувствовал религиозную природу ее дидактиз-
ма: «Такие книжечки стихов во времена Вольтера давали славным вои-
нам на память, когда они шли в долгие походы и битвы»65.

Процитированная миниатюра максимально выражает принцип лаконич-
ного диалога, в форме которого написано большинство стихотворений сбор-
ника. Структура стихотворения представляет, как правило, смысловой
двучлен типа «вопрос – ответ» либо «тезис – антитезис»; в соположении
двух точек зрения и воплощается смысл суждения. В разных стихотворе-
ниях Ачаира оппонентами являются воображаемый учитель и ученик
(«Плата», «Дом», «Атеизм»), девушка и юноша («Девушка»), карандаш и
пишущий («Карандаш»), рукопись и поэт («Рукопись») и т.д. Иногда диа-
логизм рождается структурным параллелизмом двустиший, внешне не
связанных по смыслу («Иногда», «Пустой конверт», «Ромео и Юлия»).

Долгий опыт интерпретации «темных мест» этого художественного
произведения обращал одного из авторов данной статьи к опыту рефлек-
сии харбинским поэтом традиции восточной философии (преимуществен-
но – «Суждений и бесед» Конфуция) и к одновременным попыткам «себя
под Пушкиным чистить»66, а также к неизбытому личному чувству Ачаи-
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ра к своей Музе67. Новые факты духовной жизни Ачаира, запечатленные
в его эпистолярном общении с Гребенщиковым, становятся кристаллизу-
ющим компонентом всех предшествующих умопостроений. «Лаконизмы»
не просто «замкнули» определенный жизненный цикл сорокалетнего поэта
в его стремлении к личностному самоопределению. Эти стихотворения
оплотнили целую религиозно-философскую систему, сформировавшуюся
в сознании Ачаира за двенадцать лет.

Действительно, в «Лаконизмах» поэтически преломилась сложившая-
ся система моральных ценностей Ачаира – поэта, воина, мужа, отца, муж-
чины, пропущенная сквозь сито богатого личного опыта и помноженная
на поэтическую ситуацию отшельничества68. Этот сборник не просто эс-
тетизировал геронтологические переживания харбинского изгнанника, но,
в первую очередь, подытожил его религиозный опыт. В нем переварились
и идеи сибирского регионализма, и рериховские заветы, и индивидуальное
осмысление идеи Пути (Тропы Судьбы), совпавшее с традиционно-китай-
ским синкретическим пониманием Дао.

В этом смысле особый интерес представляет концепт «отдать», име-
ющий, как видно из переписки с Гребенщиковым, религиозную подоплеку.
В художественном пространстве духовных максим Ачаира он атрибути-
рован различным субъектам:

Плата
Всю жизнь прожить и – выиграв игру! –
взять незаметное и самое простое...
Мы отдаем, что мы имеем, друг,
а платим столько, сколько это стоит.

Любовь
Как ты ласкала, женщина, того,
кто взял любовь и не дал ничего?!
Ручей бежит к реке с отвесной кручи,
а там и в море, а затем и в тучи...

Первой в ряду лирических адресатов стоит Девушка. Этот, казалось
бы,  отвлеченный образ имел реального прототипа – Лариссу Андерсен69.
О легендарной Музе харбинского Парнаса написано много, особенно –
про романтическую увлеченность ею поэтов Г. Гранина и Н. Петереца70.
Ясно, что Ачаир в определенной мере «приписал» своей Музе собствен-
ные духовные посылы, связанные с желанием отдать. В предисловии к
сборнику «Семеро» (1931) он писал о стихотворении Л. Андерсен «Колы-
бельная»: «Ее первым побуждением явилось – отдать ребенку – девоч-
ке частицу своего восприятия красоты жизни»71. Его столь щедрый аванс
начинающей поэтессе, привлекший внимание к ее довольно несовершен-
ному с версификационной точки зрения стихотворению, стал воплощени-
ем его собственного желания «отдать».

Вероятно, надежды, возлагаемые учителем на талантливую и одухот-
воренно-красивую ученицу, можно уподобить тем идеалистическим по-
сылам, которые в свое время А. Блок адресовал Л.Д. Менделеевой, а Ан-
дрей Белый – М. Морозовой. Блок и Белый, видевшие в своих избранни-
цах, вслед за В. Соловьевым, воплощение идеи «Вечной Женственности»,
«Мировой Души», испытали впоследствии глубокий душевный кризис. Ни
та, ни другая «Прекрасными Дамами» себя видеть не хотели; другими
были и их натуры.

Иной сценарий мифотворческой заостренности отношений получился у
Ачаира и Андерсен: тонкая поэтическая натура Лариссы органично усво-
ила заветы Учителя, только – не смогла, как думала сама, воплотить все
их в жизнь. «Я всегда любила Ачаира»72, – писала она в одном из писем,
добавляя, что любила и «Гали» (жену поэта Галину), но – «по-другому».
Думается, что Ларисса – одна из немногих чураевцев, кто смог проник-



195

нуться религиозным чувством жизнестроения в «Духе Жизни, Света и
Любви», двигавшим Ачаиром всю его жизнь. Но к Рериху это имело са-
мое опосредованное отношение.

Ларисса верила искренности Ачаира, а к отвлеченным идеям Рериха и
«Агни Йоги» так и относилась – весьма-весьма отвлеченно. Ее «рерихи-
анство», по всей видимости, было опять-таки навеяно личностью Ачаира
– свидетельством тому могут служить ее воспоминания в письмах: «О
Н.К. Рерихе я помню только то, что он сказал что-то, что полагается,
когда Алексей Ачаир представил меня: “Вот это наша будущая художни-
ца”. Запомнила, что лицо Рериха было немного странным: очень гладкое,
бледно-желтоватое, как воск, слегка восточное. Не помню, как он был
одет, но не в костюме, как все люди. Это все. Потом я читала о нем. И то,
что он написал. Кажется, Ачаир, Рерих и Гребенщиков были “одного тол-
ку” и переписывались. Однажды Ачаир сказал мне, что Рерих (или Гре-
бенщиков) написал про меня: “Вижу в этой девочке много света”. Это
поводу чего-то, что я написала. (Запомнилось – лестно, – но только вот
ничего особенно светлого не получилось). Позднее, уже в Шанхае, я на-
писала Рериху просьбу взять меня в экспедицию.

Еще позднее, тоже в Шанхае, я посещала кружок, который можно было
считать кружком рериховцев, возглавлявшийся художником Владимиром
Болгарским»73.

Понимание содержания религиозных исканий Ачаира в духе Рериха,
частично отраженных в его переписке с Гребенщиковым, выразилось Ла-
риссой Андерсен в маловразумительной формуле: «одного толку»74. Од-
нако личная – промыслительная – роль ее в судьбе Ачаира (поэта, педа-
гога, учителя) воспринималась Лариссой изначально совершенно иначе. В
автобиографическом эссе «По весенней земле (из раннего)» Ларисса (в
форме так называемого “экстатического путешествия” [М. Элиаде]) вос-
произведет один эпизод из своей юности, напрямую перекликающийся с
историей знакомства с Ачаиром:

« – Расскажи мне что-нибудь о любви…
   – О любви?.. Я расскажу тебе о том, что могут люди дать любви…
   – Это длинная сказка?
   – Нет, очень короткая. Жила одна девушка. Совсем не красивая и

совсем не самая лучшая. Ей было все равно, как жить. Она думала: «Нет
никого на свете, кто хотел бы, чтобы я была хорошая». И вот однажды
один человек сказал ей: «Ты чиста. Ты прекрасна. Ты имеешь так много,
что можешь радовать других. И я так хочу, чтобы ты была такою все-
гда…» И человек ушел.

– Но это не о любви?
– Ты ошибаешься. Если это не о любви, то надо ли о любви?..
– И он увез ее с собой?
– Нет, он совсем не был принцем на белом коне. И он любил ее. Не для

себя… Но дал ей то, чего не мог бы дать самый влюбленный…»75.
Действенность ачаировской проповеди Любви отразилась на всем жиз-

ненном пути Лариссы, оказавшейся только одной ученицей, не предавшей
своего Учителя. «Помоги мне сломать преграды / И вернуться к себе
самой!» – через десятилетия обратится она к тому, кто дал ей «путевку в
жизнь» («Невыполненный обет»)76.

Вернемся к ачаировскому концепту «отдать» и напомним, что поводом
к столь мощной взаимной рефлексии его содержания со стороны сибир-
ских писателей стала реальная ситуация. Ачаир рассказывает о том, как,
беседуя с одним учеником, решил поделиться с ним своими письменны-
ми заметками о странствиях по северной тайге. И – не нашел их. Ачаир
начинает мучительно воссоздавать по памяти обстоятельства этого пу-
тешествия: «Вы не знаете, что семь лет тому назад я один бродил в оле-



196

ньей шкуре, полубосой, голодный, дикий – по якутской тайге моей люби-
мой Сибири. Я слеп в тайге, я шел по бадарану, ступая окровавленными
ступнями на острые сухие стебли прошлогодних трав, я сидел у реки три
дня и глотал выброшенную на берег гниющую рыбу, и искал смерти – и не
находил ее»77. Через несколько лет эти воспоминания буквально отзовут-
ся в тексте одного из его рассказов – «Тайна северной тайги» (1937)78, где
речь вновь пойдет об этом вынужденном путешествии, своими тяготами
вызвавшем полумифические, полумистические видения у героя повество-
вания. Автобиографический герой «Тайны северной тайги» вспоминает,
как «с окровавленными ногами, в оленьей шкуре, усталый, голодный, ху-
дой, как обожженная пожаром лиственница, – согнулся от боли: наступил
ногой на острый камень. <…> Нога кровоточила. <…> Я – полузверь,
полудикарь, затравленный и ободранный, изнемогающий от голода, про-
бирался на Камчатку с моим другом, уссурийским казаком»79. Этот рас-
сказ станет своеобразной перекличкой с другим харбинским рерихиан-
цем, о котором пойдет речь ниже.

Идейно-психологические и религиозные основания ачаировской програм-
мы «всемировой Сибири», реконструируемые из эпистолярного опыта с
Гребенщиковым, способствуют прояснению не только общественных, но
и личных мотивов творчества Алексея Ачаира и его учеников (в частно-
сти, Лариссы Андерсен, Николая Щеголева, Николая Петереца). Кроме
того, эти письма помогают понять и принять утомляющую назидатель-
ность, избыточную пафосность лирики Ачаира – не просто романтика, а,
как оказывается, настоящего идеолога, страстного проповедника, истин-
ного апостола высоких гуманитарных идей в русском Харбине.

Отдельной темой в разговоре о теософии в ее «художественных
трансформациях» является проблема обретения этничности в полиэтни-
ческой среде русского Харбина. В этом отношении весьма показательно,
как идеи Н.К. Рериха нашли живейший отклик и понимание в душе друго-
го писателя – Альфреда Петровича Хейдока (1892–1990). Как и Ачаир,
Хейдок имел богатый жизненный опыт, воевал на фронтах Первой миро-
вой и Гражданской войн, чудом спасся, перейдя Амур буквально накануне
вхождения в Благовещенск красных партизан80. Боевой офицер, бывший
начальник Амурской милиции при белых, попав в Харбин – окунулся в
писательскую жизнь и стал пламенным последователем и сотрудником
Рериха на всю жизнь. И это было не случайно.

Ощущение религиозности, склонность к мистическому постижению
реальности были присущи латышскому мальчику с ранних лет, о чем мы
узнаем из его автобиографических очерков. Во многом эти особенности
духовного состояния психики объяснимы глубокой религиозностью его
матери и бабушки. Хейдок вспоминал: «Церковь была довольно далеко, и
она [бабушка] каждое воскресенье устраивала нечто вроде богослуже-
ния сама, в полном одиночестве. После завтрака она водружала на нос
очки в железной оправе и доставала из шкафа сборник проповедей на каж-
дое воскресенье и праздник. Проповеди она читала громким голосом, хотя
ни одного слушателя у нее не было; мать хлопотала по хозяйству, отец по
воскресеньям уходил на сыгровку любительского оркестра, в котором
участвовал (на контрабасе), а если это был охотничий сезон, то непремен-
но уходил на охоту, к великому неудовольствию бабушки, обрушивавшей
на него упреки, что время, отведенное для богослужения, он употребляет
для “греховной страсти”»81.

Мать научила будущего писателя тонко чувствовать окружающую кра-
соту, ее религиозность носила пантеистический характер: «Многим я обя-
зан ей в своем воспитании, главным образом – бережным отношением к
природе. Помню: на росистом лугу она подозвала меня и раскрыла перед
моими глазами гнездо какой-то птички, полное крапчатых яиц. Но она меня
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строго предупредила, чтобы я их не касался руками, так как птичка, по-
чуяв чужое прикосновение, больше к гнезду не вернется. Умело она рас-
крывала передо мной красоту природы, научила любить цветы...»82. При
этом брат и отец поэта особой религиозностью не отличались. Отец меч-
тал видеть в сыне не писателя, а «веселого кузнеца», как и он.

Альфред Хейдок, выросший в прибалтийской деревне на окраине Рос-
сийской империи, воспитанный в лютеранской семье, вынужден был учить
русский язык, с детства знакомиться с русской литературой, так как об-
разование и библиотека в школе были русскоязычными в силу тогдашней
имперской политики. Сам же Хейдок верил, что он сам когда-то в про-
шлых жизнях был русским, и надо было просто вспомнить давно знако-
мое83. Любимыми писателями харбинского мистика с детства были
М.Ю. Лермонтов и Н.В. Гоголь.

В 16 лет юноша попадает в сибирскую глухую деревушку. Позднее он
сочтет это знаком предопределения. Будущий теософ знакомится с рус-
скими народными обычаями. Своеобразие песенного начала русской куль-
туры произвело неизгладимое впечатление на его сознание. В своем после-
дующем творчестве он неоднократно использовал наследие русского фоль-
клора, через него возвращая своего героя к архетипическим истокам фор-
мирования личности. Правда, по-русски до конца жизни Альфред Хей-
док говорил с акцентом84, однако это не помешало ему создать безупреч-
ные с точки зрения русской стилистики и напоенные поэзией тексты.

Типологию формирования его религиозности, глубочайшего интереса к
тайнам бытия можно соотнести с судьбой румына Мирчи Элиаде, кото-
рый также «на протяжении всей жизни имел склонность видеть в событи-
ях своей жизни, порой на первый взгляд мелких или случайных, многозна-
чительный скрытый смысл»85. С детства маленький Мирча испытывал
неизбывную тягу к этническому самоопределению86. Анализируя свою
этнокультурную идентичность, Элиаде объяснял перепады настроения, ему
присущие, и интерес к национальной мифологии, и тягу к сакральному
именно поликультурностью своего генетического наследия87.

Альфреду Хейдоку с ранних лет была близка идея перевоплощения,
которую, как думал, он воспринял благодаря романам Крыжановской.
Однако готовность к ее восприятию была определена склонностью к лич-
ному религиозному опыту, способностью к вещим снам, «экстатическим
путешествиям» (М. Элиаде) и мистическим предчувствиям. Как и ру-
мынский мистик, всю жизнь разрабатывавший собственную концепцию
«творческой герменевтики», Хейдок большое значение придавал своим
«онейрическим» предсказаниям. Так, уже в конце жизни он подробно рас-
сказывал о снах-предсказаниях и мистических схождениях, предопреде-
ливших его судьбу. Чудесным образом он мог предугадывать события
личной жизни, читать на расстоянии мысли близких. Так вышло и с его
судьбоносным увлечением творчеством Н. Рериха.

Перипетии судьбы забрасывают молодого латышского офицера Хей-
дока с фронтов Первой мировой войны на Амурскую землю, а затем – в
Харбин. Там его устремленность к духовной системе Рериха нашла свое
жизнетворческое воплощение. По словам самого Хейдока, уже с детства
он был под большим впечатлением от репродукций картин Н.К. Рериха.
Своими необычными темами они будили в нем мечту, звали вдаль, окуты-
вали действительность сладостью сказки. Подолгу, не отрываясь, за-
сматривался юный Альфред на эти картины и как бы переселялся в них.
Хейдок писал: «Мне было 16 лет, когда я пришел к заключению, что нет в
мире лучше художника, чем Рерих. Мог ли я в то время подумать, что
когда-нибудь с ним встречусь». Уже в  рассказе «Маньчжурская принцес-
са» (1930) при описании китайских представлений о мире дается упомина-
ние полотен Рериха – «седая вечность, космическое спокойствие и даль
за гранью недосягаемых миров». После встречи с Рерихом творчество
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Хейдока получило другое направление, пронизанное идеями кармы и пе-
ревоплощения. Известно, что Хейдок мог быть знаком с трудами Рериха
до 1934 г., поскольку в 1924 г. была выпущена книга «Пути благослове-
ния», включившая 12 статей Н.К. Рериха. Книга была издана при непос-
редственном участии Г.Д. Гребенщикова. В 1924 г. в газете «Русский го-
лос» были опубликованы две статьи «Н.К. Рерих» за подписью Е.В. и
«Таинство Рериха» Г.Д. Гребенщикова. В 1933 г. в «Заре» опубликована
статья Рериха «Неизлечимая рана».

Для А. Хейдока, переводившего «Тайную доктрину» Е.П. Блаватской,
увлечение теософским учением явилось ступенью на пути к постижению
«Агни Йоги» Н. Рериха. В 1934 г. произошла встреча Хейдока с Рерихом.
Эту встречу Хейдок считал самым важным событием, поворотным пунк-
том своей жизни. Вот как вспоминал он об этом событии: «Первый раз я
встретился с Николаем Константиновичем на вечере, устроенном лите-
ратурным объединением “Чураевка”. <…> Когда я узнал, что А. Ачаир
устраивает вечер в честь приезда Николая Константиновича, я помчался
к нему с просьбой, чтоб он познакомил меня с Николаем Константинови-
чем, и А. Ачаир обещал. Зал, в котором происходило это собрание, был
не велик, но он был полон народу. Появился Николай Константинович, я
впервые увидел его, и произнес краткую речь о сотрудничестве. О со-
трудничестве, как о принципе, на котором должны строиться человечес-
кие межгосударственные отношения в будущем. Он призывал также всех
вносить принцип сотрудничества в нашу жизнь. <…> Когда А. Ачаир меня
представил, я попросил Николая Константиновича назначить мне аудиен-
цию, принять меня для более, так сказать, длительного разговора. Но ока-
залось, что желающих попасть к Николаю Константиновичу так много,
что Николай Константинович должен был открыть запись на прием и на-
нять специального швейцара у дверей, который пускал посетителей стро-
го по записи, по очереди, и эту запись как раз вел его брат. Когда я попро-
сил о приеме Николая Константиновича, он обратился к брату и спросил:
“Как там у тебя, когда мы сможем принять молодого писателя?” Брат
прикинул и сказал: “Через три дня. Очередь такая большая, что через
три, четыре дня”. Ну, вот я дождался назначенного времени для приема и
пришел к Николаю Константиновичу. <…>

Войдя в кабинет, он встал за письменным столом. Причем письмен-
ный стол его стоял напротив входной двери, в которую я входил. И вот в
этот момент, когда он стоял за письменным столом во весь рост, когда я
близко устремил на него взгляд, я понял, что я давно знаю его, и что со-
всем не первый раз вижу его, и еще я понял, что он мне роднее родного
отца. У меня вылетели все заготовленные фразы, с которых я хотел на-
чать разговор с Николаем Константиновичем. Я решил задать ему воп-
рос, который меня очень волновал в Томске, и я задал его. Я сказал: “Ни-
колай Константинович, я читал ваши книги: «Пути благословения», «Сер-
дце Азии», читал о Шамбале и о Великих Учителях, скажите мне, дей-
ствительно ли существуют такие Великие Учителя и такая Шамбала?” И
он мне ответил: “Да, существуют, и я у них был”. После этого у нас пошла
беседа о Великих Учителях, о теософии, о Шамбале. Николай Константи-
нович сказал, что Великие Учителя Шамбалы дали Новое Учение, кото-
рое называется «Агни Йога», более того, он мне обещал книги Агни Йоги,
как только придет его багаж. Я слушал, преисполненный огромной ра-
дости, я был счастлив, Николай Константинович излучал из себя духов-
ный магнетизм, на фоне которого люди чувствовали себя счастливыми,
радовались. Присутствие Николая Константиновича было до того бла-
гостно, до того приятно, что не хотелось уходить, но я понимал, что ухо-
дить-то надо. Но, прощаясь, я так сказать, высказал мысли, что я проща-
юсь, ухожу совсем и больше не приду, а он меня перебил и сказал: “Зачем,
вы будете приходить, мы с вами будем встречаться”, – и называет новый
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день для прихода» (Курсив наш. – Авт.)88. Потом у Хейдока и Рериха
завяжется переписка, к сожалению, пропавшая во время ареста в СССР.
Телеграмму Рериха с поддержкой идеи вернуться в СССР Хейдок будет
хранить также до ареста. А вот кольцо с зеленым камнем, подаренное
Учителем в тот незабвенный день, Хейдок пронесет сквозь лагеря и ли-
шения… «Настанет некогда в жизни каждого человека такой день, когда
он будет в состоянии заглянуть в свои ранее прожитые жизни в веках и
тысячелетиях». В такой емкой форме А. Хейдок выразит один из посту-
латов учения Агни Йоги в своем позднем творчестве. Уже в харбинскую
бытность он был готов к ее восприятию и стойкому следованию идеям
Рериха.

Это можно проследить, реконструируя образный и мифопоэтический
мир одного из самых загадочных рассказов харбинского мистика – «Не-
что» (1931). Что есть Нечто? Образ таинственного Нечто нельзя найти
ни в одной из мировых религий и культурных форм. Однако упоминание о
нем, пусть даже и через другое наименование, присутствует в учении
Н.К. Рериха. Это Шамбала – будущая эпоха духовности, культуры, разу-
ма и мировой общины, в ней воплощены мечты о земном Рае, будущем
всеобщем братстве. Когда люди смогут заключить прочный союз с поня-
тием Братства, тогда можно надеяться на строение крепких основ, тогда
к человечеству приблизится великое светлое Будущее89.

Многие пытаются достичь Шамбалы. Некоторые из них исчезают на-
всегда. Только немногие доходят до святого места, и только если карма
их созрела90.

Это таинственное Нечто пытается постичь потерявший интерес к жиз-
ни американский богач Стимс. Он отправляется в безумное путешествие
по мертвой пустыне в поисках этого неведомого Нечто. Я иду за тем
заманчивым «Нечто», которое окутывает тайной далекие горы и
исчезает по мере приближения к ним. Если хотите – назовите это
наркозом неизведанных глубин. Человечество платит ему дань не-
погребенными костями в самых неудобных закоулках планеты (С. 149).
Мне тут нужно найти нечто... ну, такое... это трудно объяснить, но
оно чрезвычайно важно для меня (С. 154). По дороге герой с каким-то
дьявольским хладнокровием и мистическим пророчеством отправляет
находящегося рядом с ним невинного человека по тому же пути, что про-
шел и он сам – к конечной цели – безумию и смерти. К выведенной еди-
нице он стал приписывать нули, и тут же дьявольский сарказм под-
сказал ему: – С тремя нулями Илья испытает лишь краткое блажен-
ство, с четырьмя – превратится в тупого мещанина, с пятью – ста-
нет, пожалуй, крупным дельцом, а с шестью... сгорит, как я, и, мо-
жет быть... – тут он задумчиво потер переносицу, – может быть,
снова снарядит караван на запад, в поисках невероятного... (С. 159).

В замутненном сознании Стимса на рассвете предстал образ женщи-
ны на белом коне. Женщина на белом коне только что проскакала мимо
нас! – в самое ухо прокричал ему Стимс, покрывая голосом рев бури;
он трепетал в невероятно радостном возбуждении, – это конец пути;
она приведет нас к людям! Слышишь – нужно бежать за ней (С. 156).
«Она неслась, как птица по равнине… на ней была огненно-красная
мантия и убор из страусовых перьев на голове… Ее лицо излучало
сияние. Она сказала, что давно ждет меня... что жрецы в храме
трижды приносили жертвы о моем прибытии (С. 157).

Образ иллюзорной женщины можно рассмотреть и как возможный ре-
зультат галлюцинации героя, и как концептуальную реализацию в нем раз-
личных мировых символов. Упоминание страусовых перьев на голове жен-
щины отсылает нас к мифологии Древнего Египта, где перо страуса явля-
лось атрибутом Маат, богини истины и правосудия, жены бога мудрости



200

Тота91. Только Тот, лунный бог египтян, удостаивается этих знаков…
Его же называют измерителем, мужем божественной Маат (С. 73).
Это перо, согласно легенде, клали на чашу весов при взвешивании душ
умерших, чтобы определить тяжесть их грехов. Их использовали как сим-
вол справедливости.

«Ее лицо излучало сияние» (С. 157). Сияние символизирует чистую
духовность, мудрость, святость, чистоту сердца, сверхъестественное92.

 Белый конь (лошадь), на котором восседает женщина,  – символ очень
сложной религиозной природы: это и древнейшая зловещая ассоциация с
царством мертвых, и апокалиптический символ христианства, и живот-
ное-апотропей в славянской языческой символике93.  Возможно, что здесь
есть намек и на атрибут Будды, ведь известно, что он покинул земную
жизнь на белой лошади94.

Теперь обратимся к числовой символике. Три – число священное, пер-
вое совершенное, сильное число, поскольку при его разделении сохраня-
ется центр, то есть центральная точка равновесия. Оно является янским
и благоприятным. Это символ троичности бытия: «все тройственное со-
вершенно», «все подлинное триедино»95. Оккультисты полагают, что по-
нятие «тройка» представляет собой проявление наивысшего уровня в сфере
духовного мира96.

Итак, в образе женщины-галлюцинации слились черты различных куль-
тур, словно это – само учение Рериха, в котором звучат голоса многих
учений и религий мира: буддизм, веданта, египетский эзотеризм, зороаст-
ризм, античные мистерии, русское язычество, христианство. Если сумми-
ровать все символические трактовки элементов этого образа, то можно
их представить в виде следующих теософских сем: чистая духовность,
мудрость, святость, чистота сердца, сверхъестественное, справедливость,
истина, свет, жизнь, духовное просветление. Этими качествами должны
обладать истинные махатмы, которые населяют Шамбалу, считал Н. Ре-
рих. Возможно, Хейдок изобразил в столь странной форме проводника в
таинственную Шамбалу, воспетую Рерихом. «Она приведет нас к лю-
дям! Слышишь – нужно бежать за ней! Она сказала, что давно ждет
меня, что жрецы в храме трижды приносили жертвы о моем прибы-
тии» (С. 156).

Можно заметить, что Хейдок использует весьма специфическую лек-
сику – космизм, пространство миров, мысль о любви всечеловечес-
кой, радость не от овладения чем-то, а от радости бытия, «шепот
Космоса, полного далекого гула рождающихся и погибающих миров»
(С. 24). Мы словно окунаемся в терминологический континуум учения
Н. Рериха, ибо эти лексемы концептуальны именно для его философии.
Рерих пишет, что любовь может создавать миры, и советует думать о
великом даре любви к Единому Богу и уметь развивать великий дар про-
зрения в будущее Единство человечества. «Учение жизни, направленное
мною, – пишет Н. Рерих, – кратчайший путь для достижения явления по-
нимания Космоса»97.

Во многих рассказах своего сборника «Звезды Маньчжурии» (1934)
Хейдок утверждает возможность непосредственных контактов людей со
сверхъестественными силами. Так, призрак Андрея Бельского (одноимен-
ный рассказ) предупреждает друга о грозящей ему опасности, Кузнецов
из рассказа «Миами» общается с помощью деревенского духовидца и кол-
дуна со своей умершей женой. Возможность общения со сверхъесте-
ственными силами теософия объясняет пользой для живущего от воз-
вращения духа на объективный уровень. Предупреждение призрака в рас-
сказе «Призрак Андрея Бельского» спасло Вадиму жизнь, то есть сила
стремления умершего Андрея спасти друга заставила «высшее созна-
ние» остаться бодрствующим.

Идея перевоплощения нашла свое прямое представление в рассказе
«Маньчжурская принцесса». Художник Багров оказывается способен за-
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глянуть за завесу времени и увидеть собственную ипостась несколько
сотен лет назад: «Одним словом, в ту минуту я уже был не нынешний
Багров, а... Как ты думаешь, кто я был? Яшка Багор, атаман шайки,
... ну, там – землепроходец Сибири, что ли или просто – разбойник»98.
Хейдок объясняет эту способность Багрова, с одной стороны, силой его
любовного чувства к маньчжурской принцессе, с другой стороны, его ху-
дожественным даром. В теософском учении говорится о том, что «мы
остаемся с теми, кого потеряли в материальной форме и становимся мно-
го ближе к ним, чем когда они были живы. Ибо чистая божественная
любовь – не только цветок человеческого сердца, но имеет свои корни в
вечности. Духовная святая любовь бессмертна, и Карма, рано или по-
здно, дает возможность тем, кто любил друг друга с такой возвышенной
страстью, воплотиться еще раз»99. Так художник Багров, осознав, какая
любовь его посетила в прошлом, старается всеми силами соединиться с
любимой в сфере «тонкого мира». Для этого он последовательными экс-
периментами с собственным здоровьем «стал ловить смерть на при-
манку, чуть-чуть приоткрывая ей дверь» (С. 41).

Хейдок делает попытку изучить природу любовного чувства во все-
ленском масштабе. В этом находит себя теософская идея возникнове-
ния будущего всеобщего братства. В рассказе «Песнь Вальгунты» пи-
сатель соединяет два временных пласта – время дикарства на заре чело-
вечества и «нынешнее» начало ХХ в. Лишь обратившись к истокам су-
ществования человечества, мы можем обнаружить идею слияния чело-
веческих чувств в едином порыве, которое и должно привести к возникно-
вению всеобщего братства. На поиски истины автор отправляет героя –
человека среди многих, ничем не выделяющегося скромного комиссио-
нера. С точки зрения теософского вероучения, все люди между собой рав-
ны и неважно, посредством кого будет провозглашена истина, ведь в каж-
дом человеке обретен Бог. Но Хейдок приходит в финале рассказа к не-
утешительному выводу о том, что современный человек недостаточно
стремится к постижению истины: «в темной душе моей произошло ка-
кое-то движение, точно там замерцал слабый свет, и мне показа-
лось, что я получил ответ на свои вопросы, но не хватало соображе-
ния сделать вывод» (С. 121).

Теософия как мистическое учение являлось синтетической доктриной,
претендующей на раскрытие особых божественных тайн, на всеобщность
и всеохватность. Она соединяла в себе черты буддизма и других восточ-
ных учений с элементами оккультизма и неортодоксального христианства.
Со страниц сборника «Звезды Маньчжурии» также звучат голоса многих
религий. Это и языческое поклонение богам древних египтян в рассказе
«Храм снов», представление о карающей и воздающей силе кармы буд-
дийского вероучения: «пусть вертится колесо жизни: пройдут века,
настанут новые жизни, и тогда Лао Ку будет сидеть у полного кот-
ла, а лодочники – наоборот...» (С. 172). Само название другого расска-
за («Неоцененная добродетель») содержит в себе центральное антропо-
логическое понятие даосизма – добродетели как собственно проявления
энергии Дао в сфере бытия. Влияние даосизма проявляется на страницах
сборника в изображении китайского культа предков: «трижды он бьет
земные поклоны и трижды посылает заклинания властителю Цар-
ства Мертвых, чтобы отпустил он отлетевший дух усопшего»
(C. 168). Хейдок обращается и к религиозному синкретизму восточного
славянина: «Мы справили похороны и очень далеко везли покойника на
кладбище, где предали его земле, которая ему, действительно, мать»
(С. 144). Православная культура входит в художественную ткань сборни-
ка посредством христианских оборотов, которыми герои сборника иногда
пересыпают свою речь: «Всякая тварь от бога, мил человек» (С. 164).
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Теософические штудии любопытным образом пересекались с иными
религиозными и общественно-политическими увлечениями харбинской
интеллигенции. Известно, например, что Алексей Ачаир как русский сек-
ретарь ХСМЛ в Маньчжурии – был масоном. Этот факт биографии Ача-
ира неотделим от его деятельности в ХСМЛ, о чем в личном деле А. Грызо-
ва приводится справка неофициального характера: «По имеющимся све-
дениям, является масоном...»100. Среди прочих «подрывных» действий
политики ХСМЛ против Маньчжу-Ди-Го указывается параграф «Связь
ХСМЛ с масонскими организациями», где сообщается: «ХСМЛ тесно свя-
зан с местными масонскими организациями. Секретарь ХСМЛ Грызов,
вице-председатель Делового комитета присяжный поверенный Каргалов,
руководитель организации костровых братьев и сестёр А.А. Гусев явля-
ются членами масонской организации Розенкрейцеров».

Надо отметить, что «к масонам принадлежали многие представители
эмигрантской творческой, научной, военной интеллигенции, журналисты,
писатели, лидеры политических групп Харбина, Шанхая, представители
духовенства»101. По неподтвержденным данным, А.А. Грызов был одним
из ближайших помощников главы ложи. Его масонство не было тайной
для харбинской богемы, более того, дружба с Ачаиром способствовала
убежденности в том, что и его друзья – тоже масоны (например, Лев
Гроссе)102. Что повлияло на масонство Ачаира – должность секретаря
проамериканской христианской организации или же смесь православной
доктрины с мистической заинтересованностью «серебряного века» (изве-
стно, например, как увлечены были масонством А. Блок, Вяч. Иванов
и др.), – сказать трудно.

Тесная связь теософии и масонства в те дни ни для кого не была секре-
том103. В обвинениях религиозных радикалов-националистов их «преступ-
ная» деятельность по разложению основ русского духа, космополитичес-
кой дезориентации молодежи была увязана в общий контекст («розенк-
рейцеры, теософы, Рерих»)104. Возможно, в сознании Ачаира идеи сибир-
ского регионализма любопытным образом соединились с рериховской те-
орией создания Сибирского Государства во главе с Теософической Церко-
вью – по крайней мере, именно в этом обвиняет Рериха В. Иванов в сво-
ем трактате.

Были ли «космополитические» устремления Н. Рериха, учеников и со-
чувствующих ему искренни или сложные вопросы устройства мирозда-
ния, перевоплощения и кармического предначертания – суть только «за-
говор мирового масонства»105? Зная о гуманитарной и просветительской
деятельности Ачаира и Рериха, трудно всерьез воспринять страстные
филиппики в их адрес. Если говорить персонально об А. Хейдоке и А. Ача-
ире, то искренность их устремлений не вызывает сомнений. Ни в воспо-
минаниях харбинских современников об Ачаире, Хейдоке, Слободчикове,
ни в позднейших исследованиях о них мы не найдем обвинений в матери-
альной обусловленности их масонской либо теософской деятельности.
Другое дело, что в бурной политической и общественной жизни русского
Харбина и шире, всего дальневосточного зарубежья, безобидная на се-
годняшний день теософия и до сих пор непознанное и загадочное масон-
ство стали той картой, что активно разыгрывалась националистами и ре-
лигиозными радикалами. При этом одна из наиболее радикальных геро-
инь литературного процесса русского Харбина, активный деятель фашист-
ской партии и член «Братства Русской Правды» Марианна Колосо-
ва106 в 1929 г. пишет загадочное стихотворение «Ничто»:

Не пожалею, что уйду я от земли
И встречу утро новое вдали.
И сказочные белые слоны
Пойдут к границе
Голубой страны107.
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Знала ли она о Рерихе, о Шамбале? Как относилась к теософии? Этих
данных мы, к сожалению, не имеем. Но эта лирическая медитация удиви-
тельным образом лексически, топонимически и концептуально перекли-
кается с теософскими предчувствиями А. Хейдока в рассказе «Нечто».
Мечта о «голубой стране», где ходят «сказочные белые слоны», сияют
«звезды в синем небе» в стихотворении «Н. Юртина» – только антураж,
сопровождающий «безликое, безмолвное», «чудесное “ничто”». В поис-
ках этой загадочной сущности готов мужской герой лирики Колосовой ос-
тавить своего суетного друга, «уйти с земли» и «встретить утро новое
вдали».

Космополитизм как клеймо, припечатываемое православными ради-
калами харбинскому масонству, в мировоззрении и общественной деятель-
ности того же Ачаира имеет глубоко патриотические и гуманистические
основания. «Вненациональность» его лирики связывается ныне с сердеч-
ной готовностью понять иные культуры в их многообразии.

Лирический субъект его стихотворений (н-р, «На моей земле»), будучи
лично знакомым с жизнью семиреченских казаков, пропускает юношес-
кие воспоминания сквозь книжный опыт, наполняя ностальгические моти-
вы не только географическими реалиями (Памир, Алматы), региональны-
ми подробностями быта (жмутся сакли), но и мифологией населяющих
эти края народов. Вероятно, теонимы Никдали и Сарасвати108, обозна-
чающие персонажей центрального индуистского мифа, не были знакомы
Ачаиру с детства, но он вплетает их в систему координат собственной
мифологии уже с высоты приобретенных знаний:

Как пернатые цеппелины
черных с проседью облаков
вдоль хребтов пролегли долины
семиреченских казаков.
По уступам скал жмутся избы –
гнезда – сакли суровых мест.
И меж изб лиловеют искры,
точно птицы, ища насест.
Где, любуясь, готов был звать я
братом мне золотой Памир,
там Никдали и Сарасвати
снова свой воскрешают миф.
Где цвели, пламенея, вишни,
где душа – как снега, чиста, –
там снегов и цветов неслышней
поступь женская и уста…109

В самых разных формах лирических воспоминаний и эксперименталь-
ных жанров Ачаира («Лаконизмы») возникает особый образ родной зем-
ли, соединяющий исконно русские реалии, а также представления и нравы
населяющих сибирские земли самых разных этнокультурных племен (му-
сульман, индуистов, буддистов).

Так или иначе, но в причудливой мозаике культурной жизни Харбина
деятельность «масона» Ачаира, теософская теория, учение Рериха, его
приезд и выступления, а также художественная рецепция доктрины оста-
вили несомненный след. Тотальный мистицизм европейской культуры XX в.
стал общим корнем повального увлечения представителей столь противо-
положных друг другу, на первый взгляд, теософии и харбинского фашиз-
ма. Оккультизм, интерес к магии, к эзотерическим штудиям, поиски евро-
пейской пракультуры, приводящие неизменно к Гималаям и Шамбале –
общий знаменатель мистицизированных теорий и идеологий всех мас-
тей110. Теософские настроения, увлечение оккультными практиками легли
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в основу художественных и жизнестроительных моделей участников ли-
тературной и культурной жизни русского Харбина, стали частью утопи-
ческих проектов дезориентированных в инокультурном пространстве из-
гнанников.

 Повторимся: теософия увлекла по большей части старшее поколение
дальневосточных изгнанников. Для молодого поколения харбинской ин-
теллигенции теософские темы были, как правило, далеки и непонятны. В
своих мемуарах Вл. Слободчиков рассказывал, что после смерти матери
он нашел ее записи. В этих дневниковых тетрадях было «много ее сооб-
ражений, связанных с теософским видением человеческого естества». Сам
поэт принадлежал к генерации молодых чураевцев,  практика спиритизма
и теория теософии не увлекали его настолько, чтобы почувствовать глу-
бокий интерес к их изучению. Спиритизм и теософию Слободчиков рас-
сматривал сочувственно – как интересную забаву старшего поколения:
«Мне нравилось слушать сообщения о единстве религии, науки и филосо-
фии, обдумывать мысли, которые волновали меня своей таинственной
непонятностью»111 (Курсив наш. – Авт.).

Газеты той поры свидетельствуют, как на одном из заседаний «Чура-
евки» был зачитан большой доклад «Некоторые идеи антропософии» (лек-
тор – М.С. Бережнов-Агмадов). Большое место в докладе занимал воп-
рос о великих оккультистах XIX в. и их преемниках – теософах и антропо-
софах. Само выступление прошло хорошо, доклад заинтересовал аудито-
рию, однако журналист, освещающий мероприятие, позволил себе оговор-
ку: «Следует, однако, заметить, что сама тема не для всех была доста-
точно ясна ввиду отвлеченности затрагиваемых в ней вопросов, а, тем
более, что в составе аудитории преобладала молодежь, в основе отрица-
тельно относящаяся к теософским и оккультным вопросам»112. Позднее
Валерий Перелешин, один из самых талантливых харбинских «юнцов»,
также отзывался о теософии как чем-то шарлатанском (не стесняясь в
выражениях, именовал ее даже «блевотизмом» – по имени основательни-
цы теософии Е.П. Блаватской)113, все «завиральные» явления его юности
воспринимались им как чудачества: «двери растворялись ни с того ни с
сего, посуда сама билась в шкафах, по ночам по полу катались какие-то
предметы»114.

Однако его близкая подруга, Мария Коростовец, была противополож-
ных убеждений, она была последовательной теософкой, печаталась в спе-
циальных изданиях115. Ее истовая вера в существовании запредельного
отразилась в любопытных воспоминаниях о шанхайских встречах  «чура-
евского братства». Они собрались в количестве девяти человек в кружке
«Пятница»: Н. Петерец, Н. Щеголев, В. Перелешин, Л. Андерсен, Л. Ха-
индрова, Ю. Крузенштерн-Петерец, М. Коростовец, В. Иевлева, В. Поме-
ранцев. Их объединяло общее харбинское прошлое, а за плечами первых
пятерых (хотели они это признать или нет) была чураевская школа. «В
“Пятнице” велась серьезная литературная работа и учеба; это была именно
рабочая студия»116; все были еще молоды, а от прозаической действи-
тельности за стенами кружка «нужно было бежать, чтобы как-то сберечь
себя до того дня, когда войны больше не будет, террора не будет, голода и
холода тоже не будет»117. Совершенно неожиданно для всех умер во цве-
те лет от воспаления легких Николай Петерец – один из духовных лиде-
ров объединения, личность яркая и неоднозначная118. Трагедия отозва-
лась в сердце М. Коростовец мистическим образом. Много позже она
писала своим друзьям: «Самое яркое, что у меня осталось от наших со-
браний, это – помните? – первая пятница после смерти Николая Петере-
ца, когда мы втроем – Ларисса, Вы и я – накрывали на стол и без сговора
поставили лишний прибор “для Коли”, и в этот момент в окно раздался
стук ногтей (помните, у него были длинные холеные ногти?), и Ларисса
сказала – это он! Вы пошли и “открыли ему дверь”. А, кажется, я сказала
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громко: “Коля, если это Вы, подайте знак!” И электрическая лампочка
потухла и вспыхнула, потухла и вспыхнула. Я всегда привожу этот факт,
как доказательство жизни по ту сторону…»119. Как видно, личная мифо-
логия Петереца и его демонизированный образ органично соединились с
полуспиритической – полутеософской трактовкой бытия Марией Коросто-
вец.

Итак, увлечение теософией, личностью и творчеством Н.К.  Рериха
сыграло немаловажное значение в формировании харбинской культуры и
отдельных художественных натур (А. Хейдока, А. Ачаира, Н. Слободчи-
кова (брата Владимира), Н. Уранова и др.). Мечта о чудесном уходе в
новые миры, присущая теософской утопии начала XX в., на харбинской
почве соединилась и с практической организацией молодежи (в лице
А. Ачаира), и с поисками этнокультурной идентичности (в лице А. Хейдо-
ка). Правда, деревня, предполагаемая на берегах Сунгари, не была пост-
роена Ачаиром. Но возникло духовное единение молодых людей, в идей-
ной основе которого лежали не просто областнические посылы, а сплав
жизнестроительной программы символистов и рерихианская философия.
Ачаир не творил из мира иллюзии – наоборот, мечтал претворить утопию
в жизнь. Единство слова и дела Ачаира воплощалось и в работе в Облас-
тнической Думы, и Казачьем Союзе, и в деятельности ХСМЛ, и в его
участии в масонской организации. Жаль, что его прекрасные устремления
не были органично восприняты молодежью, но в этом, однако, есть онто-
логическая закономерность120. Судьбы Ачаира и Хейдока были печаль-
ны, оба прошли лагеря и ссылки, но их духовная стойкость – во многом от
их духовных практик121.

Результатом теософской настроенности стала активная творческая
деятельность художественно одаренных натур, и эти произведения, не-
смотря на некоторые «темные» места, понятные только их авторам-тео-
софам, до сих пор увлекают читателя проникновением в вершины духа и
постижением запредельных миров. Нового мира русская эмиграция не
построила, однако своими утопическими идеями и произведениями дала,
во-первых, духовный ориентир своим современникам, во-вторых, создала
особый художественный мир литературы восточной ветви русского рас-
сеяния. Постепенно отечественный читатель самых разных духовных ори-
ентаций открывает для себя поэзию Алексея Ачаира, Альфреда Хейдока,
Марианны Колосовой и др.
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ОБРЕТЕНИЕ СРЕДНЕВЕКОВЬЯ
(Рецензия на книгу: Маль Эмиль. Религиозное искусство XIII века во

Франции / пер. с франц. – М.: Ин-т философии, теологии и истории св.
Фомы, 2008. – 552 с.)

Аннотация. Рецензируемая книга представляет собой первое из-
дание на русском языке фундаментального сочинения французского
искусствоведа-медиевиста Эмиля Маля (1862-1954). Русскоязычная
медиевистика до сих пор не богата собственными оригинальными
исследованиями французской готики, поэтому фундаментальный
труд по семиотике готического интерьера и экстерьера, не вчера
отметивший свой вековой юбилей, на фоне современных научно-по-
пулярных сочинений оказывается очень востребованным. Книга мо-
жет быть рекомендована всем интересующимся медиевистикой,
философией культуры, историей религиозного искусства в качестве
своеобразного семиотического комментария к альбому христианско-
го искусства Франции Средних веков.

Ключевые слова: Эмиль Маль, медиевистика, искусствоведение,
французская готика, средневековая архитектура, христианское ис-
кусство.

Рецензируемая книга представляет собой первое издание на русском
языке фундаментального сочинения 1899 г. французского искусствоведа-
медиевиста Эмиля Маля (1862-1954). Русскоязычная медиевистика до
сих пор не богата собственными оригинальными исследованиями фран-
цузской готики, поэтому приращение знания идет путем заимствования1  –
и труд по семиотике готического интерьера и экстерьера, не вчера отме-
тивший свой вековой юбилей, на фоне публицистических сочинений, на-
пример, «почетного хранителя музеев Франции» Люка Бенуаса или Анд-
желы Черинотти2 , оказывается откровением для современного отечествен-
ного читателя3 . Разумеется, специалистам представлять Эмиля Маля нет
необходимости4 , но тем удивительнее, что, скажем, в популярном ныне
справочном издании 2003 г. «Словарь средневековой культуры» о Мале и
его заслугах нет упоминания (правда, там вообще отсутствуют статьи
«Архитектура» и «Готика», что выглядит по меньшей мере загадочно5 ).

В последнее десятилетие много говорилось и писалось об эстетике
западноевропейского Средневековья – достаточно напомнить публикации
Умберто Эко6 . Причем нередко разговор об эстетике Средних веков ухо-
дит и уводит в сторону средневековой теологии истории (в духе Иоахима
Флорского)7  и исторической поэтики, фактически опираясь на художествен-
ный язык средневековья8 . В советском искусствоведении и философии
культуры возник труднопреодолимый соблазн смешения культурных эпох
средневековья и Возрождения9 , определяющий преобладание в нашей стра-
не исследований феномена Ренессанса10  в ущерб феномену «Долгого сред-
невековья»11 .



212

На общем фоне некритичной и навязчивой констатации факта прогрес-
сивности искусства Ренессанса по сравнению с предыдущей тысячелет-
ней эпохой, строгостью и взвешенностью суждений выгодно отличаются
труды историка архитектуры В.П. Зубова (ум. 1963)12 . В данном контек-
сте нас интересуют преимущественно две его работы из неоконченного
«триптиха»: «Византийский архитектор» и «Архитектура западного сред-
невековья (по данным литературных источников)»13 , где он очень гра-
мотно и аккуратно показывает сходства и различия восточно- и западно-
европейской христианской зодческой традиции, похоже, пользуясь мето-
дологией Люсьена Февра и Марка Блока (но не афишируя это). Ситуация
в отечественной науке и философии искусства, на наш взгляд, стала ис-
правляться сравнительно недавно – благодаря переводам на русский язык
трудов корифеев французской медиевистики, в первую очередь, школы
«Анналов» (Жака Ле Гоффа, Филиппа Арьеса, Робера Фоссье, Мишеля
Пастуро, Алена де Либера и др.14 ), которые смогли продемонстрировать,
комбинируя данные макро- и микроуровней исторического анализа социу-
ма и менталитета локальных общественных групп, несостоятельность идеи
резкого хронографического отграничения феодальной формации средне-
вековья от буржуазного Нового времени.

Имеет смысл также вспомнить опыт культурологического различения
свящ. П. Флоренским – не по времени, а по духу – двух регулярно сменя-
ющих друг друга типов культур: «средневекового» и «возрожденского»15 .
П.А. Флоренский утверждал, что с начала ХХ в. европейское общество
вошло в позитивную фазу, «новое средневековье»16 . Тем важнее было
провести своеобразную «ревизию» того, что досталось «новому средне-
вековью» от «старого», чем Э. Маль – старший современник Флоренско-
го – и занимался17 .

Эстетика и эстетическое не существуют сами по себе – их субстрата-
ми являются тексты, вербальные и невербальные. И заслуга Э. Маля
именно в том и состоит, что он один из немногих историков и теоретиков
искусства сумел синтезировать культурный сплав архитектоники готики и
библейского нарратива и интерпретировать его герменевтическими ме-
тодами, опираясь на латинское св. Предание (PL аббата Миня), за что
получил уважительное прозвище «Шампольон соборов» – его безупреч-
ная классическая филологическая подготовка и навыки живописного мас-
терства, приобретенные в юности, позволили ему стать археологом сред-
невекового зодчества у себя на родине. Маль оперирует термином «ико-
нография», заимствованным у Дидрона из его работы «Христианская ико-
нография» 1843 г., в несколько непривычном для нас смысле – как синони-
мом «иконологии», предвосхищая понятийный аппарат Эрвина Панофско-
го18 . Его интересует коррелят св. Писания и «каменной скрижали» памят-
ников христианской архитектуры, фиксируемый с инструменталистской
дотошностью. Если можно так выразиться, для Э. Маля рельефные пли-
ты соборов – это гранки какого-то нового (точнее, хорошо забытого ста-
рого, что он и пытается доказать, обретая Средневековье вновь) неверо-
ятного издания Библии, набранного «шрифтом Брайля» для духовно сле-
пых людей. И он всю жизнь будет расшифровывать этот грандиозный и
грациозный код, различая «издания» зданий поздней античности, раннего
средневековья, готики, Ренессанса, барокко…

Строгость методологии и научная добросовестность никогда не позво-
ляли Э. Малю смешивать стили, эпохи, предметы своего культуролого-
семиотического анализа19  – он строго разводил французское, итальянс-
кое, немецкое и т.д. средневековое, ренессансное, барочное искусство,
предпочитая скрупулезный диахронный анализ синхронно-компаративно-
му, регулярно привнося в переиздания своих трудов новейшие достижения
библеистики, искусствоведения, археологии и медиевистики. Именно в
этом ключе выдержана рецензируемая книга. Ее открывает обширное
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введение, поделенное на две главы: «Основные черты средневековой ико-
нографии» и «Метод изучения средневековой иконографии».

Основной объем книги занимают культурологические интерпретации
четырех «Зерцал» Винсента из Бове: Зерцала природы (кн. 1), Зерцала
науки (кн. 2), Зерцала морали (кн. 3) и Зерцала истории (кн. 4), сопровож-
дающиеся грамотно подобранным иллюстративным материалом. «Зер-
цало истории» – наиболее обширный раздел «Религиозного искусства XIII
века во Франции» и включает шесть глав, в которых последовательно пред-
ставлены результаты поиска соответствий литургического и декоратив-
ного убранства готических соборов Франции с событийным рядом свя-
щенной истории Ветхого Завета, Нового Завета, церковной истории «золо-
того века» христианских святых (мучеников, королей, отшельников).

Отдельно Э. Маль останавливается на исторически неподтвержден-
ных легендарных персонажах, мифологических образах античности. Вен-
чают этот экскурс, как и следовало ожидать, эсхатологические и сотери-
ологические темы конца мировой истории, Апокалипсиса и Страшного
Суда. В кратком резюме Э. Маль подчеркивает уникальность каждого из
памятников французского средневековья, к которым он призывает отно-
ситься со всей возможной бережливостью и благоговением. Русское из-
дание его труда снабжено добротным «Указателем имен», демонстриру-
ющим энциклопедическую эрудированность Э. Маля, и предваряется весь-
ма информативной статьей Алексея Расторгуева «Жизнь и труды Эмиля
Маля».

Книга может быть рекомендована всем интересующимся медиевис-
тикой, философией культуры, историей религиозного искусства в качестве
своеобразного семиотического комментария к альбому христианского
искусства Франции Средних веков. Остается ждать, когда на русский язык
будет переведен полный корпус фундаментальных сочинений Э. Маля, куда
должны быть включены: «Религиозное искусство позднего средневеко-
вья во Франции» (1908), «Религиозное искусство XII века во Франции»
(1922), «Религиозное искусство после Тридентского собора» (1932), «Рим
и его древние храмы» (1942) и др.
____________________________
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щать на нее исследовательское внимание, но в современный научный оборот понятие «иконо-
логия» ввел все же не он.

19 И эта особенность роднит творчество Э. Маля с творчеством его русского коллеги и
современника Петра М. Бицилли (1879-1953). Отчасти схожи и логики построения их сочине-
ний. См., напр.: Бицилли П.М. Элементы средневековой культуры. – СПб.: Мифрил, 1995. –
244 с.; Бицилли П.М. Место Ренессанса в истории культуры. – СПб.: Мифрил, 1996. – 256 с.
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Being the main subject of the early Christian theological conversation, a belief in Christ
who pre-existed as Divine being before his incarnation, is rooted in the ancient Old Testament
exegesis as well as in the intertestamental religious literature. The first known written
translation of the Bible made in Greek, the Septuagint (III-II c. BC) may be considered as one
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condition of society in pre-revolutionary times, which define people behavior and
became a «psychological preparation» for impending disaster in 1917.
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The paper focused on the main factors of mass migration of Pentecostals to Nakhodka
city at the end of 1950th and on causes of its origin. They include the complex of
objective changes of political and religious situation in the country and confessional
peculiarities of Pentecostalism. The emergence of this phenomenon created a practical
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The article deals with ideological basis of the traditionalism of Old Believers, which
dates back to pre-schism Orthodoxy of Moscovia. Checking all the vital phenomena on
conformity to Christian ideal, Old Believers, as long ago as civilization came, guessed
the threat for traditional society and had been finding the answers on its challenge in
the vital practice. The author makes a conclusion that the ideological and empirical
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basis of Old Believers can be needed to modern situation as instruments of counteraction
to processes of westernization and dechristianization of the Russian society, destructive
for national originality.
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globalization, confessional charity, religious collectivism.
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Soteriological matters in Hindu Tantrism, in the context of tantric ideas about the
supreme deity are researched in this article. Freedom is an integral part of the higher
divine reality. Deity acts outside any conditionality; any action of it is somewhat
soteriological. God pours out his mercy upon all those who aspires to spiritual heights.
The paradox of the Godhead consists in the fact that It both  gives a releasing knowledge
and condemns creatures to ignorance, and from it  all sorts of samsarical restrictions
grow. Accordingly, only Deity can release them in fact. However, it performs this action
with a help of efforts on the part of supporters of tantric teachings, which create
favorable conditions for the acquisition of divine grace in the course of their spiritual
practice.

Key words: Hindu Tantrism, soteriology, Highest Reality, freedom.

Irina R. Garri, Nyingmapa monasteries of Eastern Tibet . . . . . . . . . . . . . . . . . . 52

The article concerns with  Eastern Tibet monasteries of Nyingmapa, the oldest
Tibetan Buddhist school. It is based on the diary of the trip to one of the most remoted
regions of Kham - the Tibetan Autonomous Prefecture Ganzi in Sichuan and on the
Tibetan and Chinese sources collected during the author's research in Tibet. The paper
also briefly exposes the Nyingmapa school and doctrines of Chan and Dzogchen in the
Tibetan Buddhist tradition.

Key words: Eastern Tibet, Kham, Buddhism, Nyingmapa school, Dzogchen, Chan.

Dulma V. Ayusheyeva, Tibetan Buddhism in North America . . . . . . . . . . . . . . . . . 63
The paper analyses the modern state of Tibetan Buddhism in North America. The

author investigates the main peculiarities and tendencies in the development of Tibetan
Buddhism in this region.
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thinkers in the context of the development of Religious Studies in China (the second half of
the XXth century – the beginning of the XXIst century). The second article . . . . . . . . . 70

The article is devoted to the main methods in interpretation of the term «religion» in
the Chinese Religious Studies. In the contemporary state of continental Chinese Study
of Religion Marxist atheism has a dominant position. It's evidently determined by the
ideological situation in China. However, Marxist interpretations of religion are gradually
getting rid of whilom dogmatism. Now, in a certain extent, we can speak about the
ideological openness in Religious Studies, which resulted in the process of traditional
Marxist interpretations reappraisal. This process, authorized on political and academic
levels, is denoted as «Chinazation of Marxist religious conception». It means that in
the Chinese science Marxist methodology coexists with the western religious
conceptions. Moreover, western conceptions have substantial influence on the
development of Chinese religious theories. Classical western interpretations of religion
are being assimilated and becoming transformed, opening up the new possibilities for
further development. The ideas of western religious studies stimulate the evolution in
the religion interpretation from its simplified and perverted form of consciousness to
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the complicated and significant part of a socio-cultural system. On the other hand,
western religious theories are frequently criticized for Eurocentrism and Christian-
centrism. According to some Chinese scientists` point of view, the interpretation of the
religion essence in the context of the Chinese religious peculiarity requires appealing
to the key categories and senses of the Chinese culture. Some Chinese authoritative
publications revealing the religion essence single out shen as one of the key Chinese
categories. Shendao shenjiao – «to teach someone with the help of the Holy truth» – is
one of key Chinese senses. Some Chinese leading scientists argue that the universal
essence and the main social function of religion consist in the expression of shendao
shenjiao.
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Yuri M. Serdyukov, The problem of Transcendental Subject: Historical and
Philosophical Perspective (From I. Kant To S. Grof) . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 88

The article sheds light upon the evolution of the theory of transcendental subject
since its origin within the confines of I. Kant's philosophy till the 1980s. Special attention
is being paid to the concept of transcendental viewed as the unconscious in the
philosophy of mysticism of C. Du Prel and transpersonal psychology of S. Grof.
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The paper deals with theoretical questions of religion evolution. The main attention
is given to the problem of dialectic interaction in this process of rational and irrational,
science and religion.
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Upanishads . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 113

The origin of Indian theism (ishvara-vada) is found out of pre-philosophy: Vedas,
Upanishads, – where forms the archetype (essential characteristics) of divine person
and arises the concept of Ishvara. In Vedas deity is characterized by relativism:
1) indefinite number of deities; 2) the absent of exact hierarchy in the pantheon with the
sovereign person on the top; 3) high degree of (poly) functionality and dependence of
Vedic gods from ritual; 4) united ontological impersonal source connected the variety
of gods and deities in definite panentheistic unity. In Vedas and Upanishads the
ontological status has a character of «attributive-functional theism» (A. Losev's termin),
which, in contradistinction from «substantial theism» of monotheistic religiosity, closely
connected with metaphysics of impersonal Absolute, the primary to the personal gods.

Key words: Ishvara, ishvara-vada, theism, pantheism, panentheism, relativism of
Divine Persons, attributive-functional theism, substantial (absolute) theism.
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of the soul» . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 122

The article is devoted to understudied sinobuddhist work «Shen bu mie lun» written
by a buddhist thinker and statesman Zheng Xianzhi (364-427). There is reflected the
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religious and philosophical polemic period of the Southern and Northern Dynasties
around sinobuddhist thesis «of immortality of soul» in this work. This article deals with
reconstruction of conceptual structure of investigated work, as well as the approximate
date of its creation. It is found that «Shen bu mie lun» was written under the influence
of early medieval Chinese teaching xuanxue («the doctrine of the mysterious»). The
author has executed translation of the main work's theses.

Key words: soul and corporeal form, fire and brushwood, li principle, Wang Bi, Guo
Xiang, presence and absence, the great limit, wisdom and foolishness.

Sergey V. Pishoon, The nature of philosophical knowledge in interpretation of St.-
Petersburg's school of ecclesiastical and academic theism (standpoints of F.F. Sidonsky
and V.N. Karpov) . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 131

The paper deals with the history of Russian philosophy. The author refers to works
of Russian religious thinkers – F.F. Sidonsky and V.N. Karpov. The author makes a
conclusion that F.F. Sidonsky and V.N. Karpov are founders of school of thought in
St.-Petersburg's ecclesiastical academy. Their original problem consisted in framing of
clear and, at the same time, profound definition of philosophy and its parts. It should be
emphasized that the thinkers both showed originality in seeking to resolve such matter.

Key words:  philosophy, philosophy history, Russian philosophy, theism,
ecclesiastical academy, Orthodoxy.

Natalia A. Senko, The doctrine of Slavophiles in the interpretation of representatives
of the ecclesiastical academic theism . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 138

The article discusses the heritage of the representatives of Russian ecclesiastical
academic science, who devoted their research works to the Slavophiles, mainly to
A.S. Khomyakov and I.V. Kireevsky. The author attempts to systematize materials of
orthodox theists from St. Petersburg, Moscow, Kiev and Kazan ecclesiastical academies
to conduct its comparative analysis.

Key words: Aleksey Stepanovich Khomyakov, Ivan Vasilyevich Kireyevsky, religious
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globalization . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 149

The article of E.S. Elbakyan «Globalization in the age of religion, the religion in the
age of globalization», explores the challenges of globalization, the impact of globalization
on the different types of religion and, on the contrary, the place of the religious factor
in the processes of globalization today. It is highlighted the multidimensional nature
and the ambivalence of these processes, the inability to give them a clear assessment..

Key words: Religion, Globalization, integrative function of religion, communicative
function of religion, secularism, secularization, clericalization, theocracy, new religions,
freedom of conscience.

Religion and Law

Teryukova Ekaterina A., Russian Religious Legislation of the early 20th century
about interreligious conversions . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 163

The article concerns with the problem of the new Religious Legislation elaboration
in Russia in the early 20th century. This Legislation based on the notions of Freedom of
Conscience and Worship. The article is focused on the elaboration of legislative norms
which could provide Russian citizens the possibility to choose religion and change
religious affiliation without special authorizations and any threatening punishment..

Key words: Religious Legislation, Freedom of Conscience, Freedom of Worship,
religious affiliation, interreligious conversions.
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Kirill V. Posternak, Empress Elizabeth of Russia and religious art of that ti-
me . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 177

The paper provides an analysis of influence of Empress Elisabeth's religious
commitments on the development of ecclesiastical art in Russia. The Empress paid
attention to canons and traditions of Orthodox Church and demanded from architects
and artists to observe them thoroughly. There are demonstrated mechanisms of such
influence in the article, on the example of architectural decorative adornments of
St.-Petersburg's iconostasises of the middle of XVIII century; the character of relations
between the Empress and artists is briefly elucidated.
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of the Far-ist emigration . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 187

The article investigates the features of the cultural life of the Far Eastern emigration
due to the influence of theosophy and «Living Ethics» of N. Roerich. Theosophical
doctrine became an utopian model of lifestyle, helping Russian emigrants to adapt to
the cultural environment and organize their life on the new spiritual foundation. Breakout
for Roerich of the Russian in Harbin had a personal reasons (own religious experience,
mystical exaltation of the imaginative nature) as well as ideological ones (the dream of
creating a new independent Siberian State, a revitalized Russia). For some (Alexey
Achair) theosophy and the teaching of Roerich became a guide for the creation of the
youth organization «Young Churaevka», for others (Alfred Heydock) – a powerful
source of fictional plots for mystical prose and motivation for resilience.

Key words: soul and corporeal form, fire and brushwood, li principle, Wang Bi, Guo
Xiang, presence and absence, the great limit, wisdom and foolishness.
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Ivan P. Davydov, Discovering the Middle Ages . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 211
The book under review is the first publication in Russian of one of the fundamental

works of French medievalist and art historian Émile Mâle (1862-1954). Russian-language
medieval studies are not rich with its own original research works on the French Gothic
architecture, so the fundamental work on the semiotics of the Gothic interior and exterior
is highly relevant. The book is recommended to anyone interested in medieval studies,
philosophy, culture, history, religious art as a kind of semiotic commentary to the
medieval Christian art in France.
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