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Ходырева О.В.

Репрезентация паломнической практики 
в электронном дневнике крестоходца: case study

Аннотация. В статье представлено case study пешего паломничества в село Ве-
ликорецкое (Кировской области), которое описывается в электронном дневнике 
участника массового многодневного крестного хода. Как предмет case study элек-
тронный дневник даёт богатейший материал для исследования «исключительно-
го случая»: это достаточно объёмный текст, его автором является опытный палом-
ник, который не только подробно описывает всё происходящее, но и стремится 
дать оценку, осмыслить события и явления исходя из собственных мировоззрен-
ческих установок. Кодификация текста на основе теоретико-методологических
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Representation of Pilgrimage Practice 
in the Electronic Diary of the Spoof: Case Study

Abstract. The article presents a case study of a walking pilgrimage to the village of Velikorecki (Kirov 
region), which is described in an electronic diary of a participant in a mass cross-religious procession.  
As an object of the case study, the electronic diary gives the richest material for the study of the “exceptional 
case”: it is a fairly voluminous text, its author is an experienced pilgrim who not only describes in detail 
all that is happening, but also seeks to evaluate, comprehend events and phenomena based on his own 
worldview attitudes. The codification of the text on the basis of the theoretical and methodological principles 
of phenomenology (A. Schütz, P. Berger) made it possible to analyze the features of motivation, ritual 
behavior and religious experience of the nematode and build. In the mini-theory presented, it is stated that the 
text of the diary embodies the traditional practice of walking pilgrimage that has developed for centuries in  
the national culture. The main theme of religious discourse is the process of personal spiritual transformation, 
in the expression of which there is a cultural code based on the opposition of sacred and ordinary systems of 
meanings. In the semantic units characterizing religious experience, stable structures are distinguished, having 
a universal, archetypal nature. These include the motives for overcoming the boundaries of sacral and profane, 
spiritual and physical tests in the sacral space, overcoming them in the process of cognizing the laws of the 
sacred chronotope, the birth of a new person. All this allowed us to characterize the presented experience of 
pilgrimage as an experience of a liminal situation.
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принципов феноменологии (А. Шюц, П. Бергер) позволила проанализировать особенности мотивации, 
ритуального поведения и религиозного опыта крестоходца. В представляемой мини-теории утвержда-
ется, что в тексте дневника воплощена традиционная, складывающаяся веками в отечественной культу-
ре практика пешего паломничества. При этом в её репрезентации отражается субъективный религиоз-
ный опыт. Главной темой религиозного дискурса является процесс личной духовной трансформации, 
в выражении которого обнаруживается культурный код, основанный на оппозиции сакральной и обы-
денной систем значений. В смысловых единицах, характеризующих религиозный опыт, выделяются 
устойчивые структуры, имеющие универсальную, архетипическую природу. К ним относятся мотивы 
преодоления границы сакрального и профанного, духовных и физических испытаний в сакральном 
пространстве, их преодоления в процессе познания законов сакрального хронотопа, рождения нового 
человека. Всё это позволило охарактеризовать представленный опыт паломничества как переживание 
лиминальной ситуации.
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	 К рубежу началу XXI века крестные ходы стали значимым явлением отече-
ственной культуры. Великорецкий крестный ход – самый массовый и протяжённый 
из них. В ходе к великорецкой святыне принимают участие паломники не только 
из Кировской области, но и множества регионов России, ближнего и дальнего за-
рубежья. Для выявления смыслов современных путешествий к великорецкому свя-
щенному месту целесообразно обратиться к методам качественной социологии, 
рассматривая отдельные случаи паломнической практики. Наиболее интересным 
примером является дневник крестоходца, опубликованный на интернет-портале 
LiveInternet, состоящий из целого цикла рассказов, в которых автор описывает соб-
ственный опыт участия в Великорецком крестном ходе с 2007 по 2017 год (в иссле-
довании анализировались тексты с 2007 по 2015). 
	 Изучению герменевтики крестоходческой практики способствует фе-
номенологическая традиция субъективной интерпретации, так как теоретико- 
методологические принципы, сформулированные А. Шюцем, ориентируют на изу-
чение смыслов и значений человеческого поведения. В данном случае это исследо-
вание опыта паломничества как когнитивного процесса и особого рода действия. По  
А. Шюцу, каждое действие следует рассматривать в контексте осознания им прошло-
го жизненного опыта в связи с будущим, что в обыденном сознании переживается 
как мотив. Учёный выделил два типа мотивов. «Мотивы-для» соответствуют целям, 
которые реализуются в социальном мире. С точки зрения действующего, этот класс 
мотивов соотносится с его будущим [Шюц, 2004, 121]. В настоящем исследовании 
этот аспект будет обозначаться как цель, ради достижения которой паломник от-
правился в крестный ход. Второй тип мотивов, выделенных А. Шюцем – «мотивы- 
потому-что» – выражаются в переживаниях «человеческим Я своих прошлых ба-
зисных установок, кристаллизированных в форме принципов, максим, привычек, 
вкусов, аффектов…» и «с точки зрения действующего относятся к его прошлому 
опыту, побуждающему его действовать тем или иным образом» [Шюц, 2004, 119]. 
Такое выражение мотивации близко социологическому понятию «стимул».
	 Обращаясь к терминологии А. Шюца, паломническую практику можно рас-
сматривать «конечной областью значений» [Шюц, 2004, 425]. Перенесение акцен-
та из одной реальности в другую происходит вследствие «скачка» или «шока», и 
«такого рода шок представляют собой религиозные переживания во всех их раз-
новидностях» [Шюц, 2004, 426–427]. Тезис о том, что повседневный мир и «мир 
религиозного опыта» – разные, но взаимозависимые области значений, определя-
ет социологическое изучение религиозного опыта, в том числе и практики крест-
ного хода. В социологии религии теоретиком феноменологического подхода стал  
П. Бергер. Религиозный опыт, как «опыт прорыва реальности», тотален, радикален 
и определяет особый когнитивный стиль, проявляющийся в интерпретации хроно-
топа, собственного «Я», других людей как сакральной реальности. Религиозный 
опыт включает в себя «опыт сверхъестественного» и «опыт священного», взаимо-
зависимые в традиционном религиозном сознании. «Опыт священного» есть «нату-
рализованное» сверхъестественное как результат фиксации сверхъестественного в 
традиции и ритуале [Бергер, 1996, 347–349]. 
	 Автор исследуемого дневника относится к поколению, воспитанному в духе 
советской атеистической идеологии. В результате духовного поиска он становит-
ся на путь воцерковления и во вступлении к рассказу 2007 года предстаёт право-
славным, воцерковлённым человеком. В своём дневнике он выступает как знаток 
библейских текстов, житийной литературы. Всего в рассказах 2007–2015 годов  
119 цитат, с помощью которых объясняются события крестного хода. Ещё до Вели-
корецкого автор дневника участвовал в Стефановском крестном ходе. В характери-
стике этого опыта утверждается, что главным обстоятельством, благодаря которому 
произошло приобщение к практике крестных ходов, стало примирение близких, о 
котором паломник молился в первом, Стефановском ходе.
	 В целом индикатор «мотивы» характеризуют 23 суждения, 9 из них позволя-
ют судить о стимулах, побуждающих снова и снова отправляться в крестный ход. В 
общем массиве текстов 2007–2015 годов доминирует тема духовного призыва к па-
ломничеству. Это выражается с помощью таких смысловых единиц, как обретение 
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«душевного покоя», «душа просится на Великую» и т. д. Смысловая доминанта крест-
ного хода для духовного развития (5 единиц из 9) присутствует в высказываниях о 
нём как средстве обретения «вечной славы» или постижения истины. В двух выска-
зываниях стимулом паломничества выступает общение с Николаем Чудотворцем.
	 В числе четырнадцати сообщений в категории «цели паломничества» лишь 
три можно отнести к внешним, выделенным в субкатегорию «просьба о помощи в 
повседневной жизни». Остальные принадлежат субкатегории «духовное совершен-
ствование через приобщение к сверхъестественной реальности». Духовное совер-
шенствование как цель крестного хода проектируется через такие смысловые еди-
ницы как «духовное очищение», «исправление покаянием и трудом», достижение 
душевного спокойствия.
	 В трёх из четырнадцати суждений основной задачей крестного хода на-
зывается молитва. Действенность молитвы определяется степенью личностного 
духовного совершенства. Вера в особую действенность молитв, произносимых в 
крестном ходе, предостерегает от необдуманных просьб. Это вписывается в про-
цесс реализации главного проекта – «дорасти до того момента, когда ничего не 
нужно, только хочется благодарить за всё…» Чисто религиозные смыслы проекта 
крестного хода раскрываются также и с помощью смысловых единиц, свидетель-
ствующих о стремлении получить опыт сакрального («прикоснуться ко Христу че-
рез великую святыню – Великорецкую икону Николая угодника»). В целом наиболее 
точную, обобщающую характеристику целям паломничества дают высказывания о 
совершении крестного хода для того, чтобы «жить полной жизнью», избавиться от 
страстей, что заставляет интерпретировать практику крестного хода в христианских 
понятиях духовной битвы и победы.
	 Обозначенные мотивы определяют направленность поведения – «способов 
совершения крестного хода». Для анализа этого индикатора выделено 136 фрагмен-
тов, классифицированных по нескольким категориям. Одна из них характеризует 
идеальный образ паломника. В шести высказываниях, отнесённых к этой категории, 
присутствует общая ориентация на евангельский идеал: «И заповедал им ничего не 
брать в дорогу, кроме одного посоха: ни сумы, ни хлеба, ни меди в поясе, но обувать-
ся в простую обувь и не носить двух одежд» (Мар 6,9). Так и современный, «настоя-
щий» крестоходец берёт с собой лишь бутылку воды, сухари, книжечку с акафистом 
Николаю Чудотворцу и икону. 
	 Тема интерпретации физических испытаний выделена в отдельную катего-
рию (16 высказываний). В неё вошли смысловые единицы, характеризующие от-
ношение к боли, непогоде, усталости. Физическое страдание понимается автором 
как средство достижения цели – освобождения от плотских влечений и тщеславия 
(«слава Богу, что я приболел… так быстрее про Бога вспомнил»; «Плоть немоще-
ствует, дух животворит, бесы трепещут» и т.д.). 
	 При этом главным способом преодоления физических страданий является 
молитва. Молитвенной практике посвящён объёмный текстовый массив (93 фраг-
мента), что потребовало выделения её в отдельную субкатегорию, относящуюся к 
категории «ритуальное поведение». В двадцати двух высказываниях молитва пред-
ставлена способом преодоления физических страданий, удовлетворения физиоло-
гических потребностей, устранения препятствий и потерь. Кроме того, анализ этих 
фрагментов позволяет выделить доминирующий символ крестного хода: молитвы 
(акафист, тропарь), посвящённые св. Николаю, упоминаются 51 раз, и лишь по 6 раз 
называются пасхальные и молитвы, посвящённые Богородице, Иисусова молитва 
называется 5 раз, прочие – менее трёх. 
	 Молитва в крестном ходе является средством коммуникации членов ло-
кальной паломнической группы, знакомых и незнакомых крестоходцев. О значимо-
сти коллективной молитвы говорит обилие смысловых единиц во множественном 
числе: запели, пели, читали и т.д. Так возникает позитивно оцениваемая ситуация 
интеракции: «Меня всегда радует эта возможность подойти и попеть акафист 
с любой группой паломников…, а потом поблагодарить друг друга за совместную 
молитву». Как правило, ситуации совместного пения подчёркивают духовную общ-
ность паломников.
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	 Паломничество в составе крестного хода предполагает и такую форму ри-
туального поведения как участие в православных службах, исповедь и причастие –  
этой субкатегории принадлежат 14 фрагментов. Они свидетельствуют о том, что ав-
тор дневника строго следует установленному ритуалу хода, участвует во всех ли-
тургиях, исповедуется и причащается. В этом видится особый смысл, подчинённый 
главенствующему мотиву духовного совершенствования: причастие защищает «от 
раздражения и прочих гнусных мыслей».
	 О восприятии крестного хода как «опыта прорыва реальности» говорит  
97 выделенных фрагментов текста, классифицированных по категориям: «оппози-
ция сакрального и профанного» (14 единиц текста), в которую вошли высказывания, 
свидетельствующие о существовании разных систем значений в картине мира ав-
тора; «законы и требования сакральной реальности» – 39 единиц смысла, описы-
вающих свойства хронотопа крестного хода и событий, происходящих в нём; «са-
кральные символы и образы» – в эту категорию вошли фрагменты, раскрывающие 
значение, придаваемое автором традиционным образам Великорецкого хода (45).
	 Очевидно, что в картине мира автора дневника хронотоп Великорецкого 
хода осмысливается с помощью его противопоставления повседневности. Два мира 
отличает система ценностей: «Мир требует ускоряться, суетиться… Вокруг ре-
кламно-развлекательный шум <…>, заглушающий заповеди Христовы <…>, навя-
зывающий новые ценности <…> “Покупай! Дерзай! Выделяйся! Пользуйся! Пей! 
Ешь без остановки! Поглощай поток ненужной информации!”».
	 Поэтому преодоление границы двух областей значений связывается не толь-
ко с пространственным передвижением, но и с требованием изменить внутреннюю 
систему координат, руководствуясь законами сакральной реальности. Сделать это 
не просто: устойчивым структурным компонентом текстов дневника является мотив 
трудностей и испытаний, предваряющих дорогу в Киров. Во-первых, чтобы попасть 
в крестный ход, следует устранить всякую связь с мирской суетой, поэтому «послед-
ние дни проходят в суете и беготне». Происходят несчастные случаи, обостряются 
болезни, способные помешать осуществлению намерения. Человеку как бы предла-
гается сделать окончательный выбор между двумя системами значений. 
	 Во-вторых, будущий крестоходец должен продемонстрировать то, что он 
действительно достоин оказаться в священном пространстве. Не случайно рассказ 
2007 года начинается пассажем: автор помогает в похоронах дочери нуждающей-
ся женщине – откладывает работу, с больной ногой несёт гроб, в результате «боль 
ушла»; помогает в организации обедов для бездомных при собственном неблаго-
приятном финансовом положении. Этим событиям придаётся значение, поскольку 
в них испытывается способность оказывать помощь нуждающимся, жертвовать 
собственным благополучием ради ближнего. «Правильное поведение» способствует 
тому, что уходят недуги, способные помешать паломничеству, и запускает действие 
законов сакральной реальности («всё разрешается как бы само собой»). 
	 Иногда помощь приходит неожиданно, посредством чудодейственного сред-
ства, полученного от дарителя, принадлежащего сакральному миру. Такая встреча 
описывается в дневнике 2012 года. По дороге в Киров паломники остановились, что-
бы помочь страннику, о. Иоанну. Решение остановиться «перед неожиданно пока-
завшимся на обочине батюшкой» было принято не сразу, главным его инициатором 
стал автор, распознавший в путнике «ангела-хранителя». Странник действительно 
оказался неординарной с точки зрения обыденного восприятия фигурой: иеромо-
нах из Соловков, подолгу живший на Афоне, пешком, без каких-либо материальных 
средств добирался в Белогорье. Рассчитывая в своих странствиях только на добрых 
людей, батюшка подчеркнул, что не каждый способен оказать помощь («… в лесу но-
чую, запах от меня, сами понимаете, не самый лучший»). От о. Иоанна паломники 
получают святое целебное масло из Соловков, чтобы боль не помешала совершить 
трудное пешее паломничество.
	 Персонажи, принадлежащие сакральной реальности, разительно отличают-
ся от обыденных представлений о «нормальном», «среднем» человеке. Так, автор 
описывает «странного человека», который громким голосом управлял колонной кре-
стоходцев («угадывалось в нём что-то “не от мира сего”»). Воспитанник детдома,
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высокий детина «с плохой дикцией и лохматой шевелюрой» при ближайшем знаком-
стве оказался «добрейшей души» человеком. По мнению паломника, «управителем 
крестного хода» он стал не случайно: «Избрал Себе Господь из многих здоровых, 
умных и красивых этого большого ребёнка. Умные и красивые тут позади него».
	 Изменяется и сам автор: на четвёртый день возникает «ощущение спокой-
ствия и благодати», блаженства, с трудом вспоминаются грехи из «той» жизни, 
«дурь из головы выветривается…». В результате из мира сакрального в мир про-
фанный возвращается человек в «ангельском состоянии». Однако с течением вре-
мени под влиянием законов повседневного мира образ нового человека стирается: 
«Сегодня уже немножко не то, что в день приезда, а завтра ещё чуть-чуть мень-
ше… К осени будет ностальгия по Великорецкому, потом начнём считать дни до 3 
июня…». Так формируется представление о циклическом времени как череде пере-
ходов из одной системы значений в другую. 
	 Основное свойство сакрального мира – «Бог близко, благодати море» –  
объясняет всё происходящее воздействием высшего промысла. Любая просьба в 
ходу «оборачивается немедленным ответом»; греховные действия, слова и мысли 
сразу наказываются. Их осознание и «исправление» приводит к такому же быстрому 
получению прощения и устранению препятствий. Сакральное пространство требу-
ет от паломника особого эмоционального настроя: наказание следует за чрезмерное 
веселье и болтливость, споры, дурные мысли и раздражение. Если перед паломни-
чеством проверялась сила намерения измениться, разорвать связь с повседневной 
суетой, то здесь на первый план выходит сам процесс духовной работы. Показы-
ваются результаты праведного и неправедного поступка, предоставляется возмож-
ность «подвига», который, главным образом, заключается в «подавлении страстей», 
ведь благополучно пройти весь путь удаётся только «чистым и непосредственным». 
	 Значения сакрального хронотопа раскрываются через систему священных 
символов. Из сорока четырёх фрагментов этой категории двадцать пять относит-
ся к субкатегории «икона Николая Великорецкого», которая является центральным, 
освящённым церковной традицией символом вятского хода. Автором описываются 
качества этой святыни («от иконы шло тепло… Благодать»), правила поведения, 
имеющие ритуальный характер. Ощущение сопричастности великорецкому образу 
проявляется в культе: паломник прикладывается к иконе на привалах, стремится 
всегда быть поблизости – в самом священном («царском») месте.
	 Желанной формой приобщения к святыне является участие в её несении. 
О степени важности этой темы говорит то, что ей посвящена почти половина вы-
сказываний в субкатегории «икона Николая Великорецкого» (11 из 25). Получить 
такой непосредственный доступ к иконе достаточно сложно из-за большой конку-
ренции. Среди крестоходцев возникает своего рода соревнование. Несение иконы –  
действие ритуального характера, нести следует «ровно, плавно, без раскачиваний». 
Это добровольно принятый, но весьма тяжёлый труд, степень его тяжести пропор-
циональна качеству совершаемого подвига. Результатом этого труда является чув-
ство духовной избранности («Допустил к себе Никола-Угодник. Значит ещё жи-
вём»), физическое исцеление и получение сил для продолжения крестного хода.
	 Следует отметить, что группа, к которой принадлежит наш паломник, по-
сле особенно тяжёлого перехода 2009 года благодаря социальным сетям обрела 
репутацию тех, кто «обычно» носит икону в Медянском лесу. Однако к 2011 году 
приоритеты меняются – стремление к получению индивидуального религиозного 
опыта в ритуале несения иконы заменяется ощущением причастности к священной 
общности: заметное увеличение числа крестоходцев приводит к мысли о том, что в 
этом ритуале должно поучаствовать как можно больше паломников, соперничество 
в ходу неуместно.
	 К субкатегории «сакрализация коллектива» отнесено 3 фрагмента, в которых 
ключевыми можно выделить такие смысловые единицы, как «братья во Христе», 
«братья и сёстры». Образ крестного хода как священного «со-бытия», единения 
православных возникает в описании «пророческого» сна, увиденного, по словам ав-
тора, задолго до участия в вятском ходе и осмысленного только здесь: «…нескончае-
мая колонна людей от одного края поля до другого! Вот оно, вот…! сбылся сон!» Так 
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проявляется особая модальность социальных отношений, по определению  
В. Тэрнера, – «экзистенциальная коммунитас» – «глубинное переживание чувства 
общности» [Тэрнер, 1983, 170].
	 В анализе системы священных символов особое место занимают сакраль-
ные топосы: сёла Великорецкое (5 фрагментов) и Горохово (5). Великорецкое свя-
щенное место и совершаемая здесь литургия как кульминационное событие хода 
является центральным хронотопом в картине мира крестоходца. В тексте дневника 
содержится его интерпретация как соединения Неба и земли. В противоположность 
ненастью, которое паломники преодолевают в пути, во время торжеств в Велико-
рецком и Горохово «никогда не бывает дождя, почти всегда светит солнышко». 
Берег Великой становится «храмом Божьим под открытым небом». Хронотоп Ве-
ликорецкое коррелирует с символом «Вятская Пасха»: с одной стороны, так обо-
значен весь крестный ход, с другой – «Вятская Пасха» происходит 6 июня, в день 
торжеств в Великорецком.
	 Таким образом, размышления автора можно отнести к выделенному  
П. Бергером дедуктивному направлению современной религиозной мысли: значе-
ния выводятся из априорно данной традиции. Контент-анализ электронного дневни-
ка показывает, что в его тексте нашла своё продолжение складывающаяся веками в 
отечественной культуре традиция крестного хода как святого, божественного дела, 
ритуальной деятельности, проявляющейся в «выражении благоговения, покорности 
и смирения перед Богом» [Житенёв, 2012, 42]; почитании священных символов в 
молитвословиях и поклонах. Автор дневника является приверженцем базовых цен-
ностей православия: свободы от греха и душевного здравия. Это подтвердил анализ 
мотивов, способов совершения крестного хода, где доминирует установка на прео-
доление физических страданий во имя достижения духовного совершенства, сим-
волом которого является центральный образ Великорецкого хода – образ Николая  
Чудотворца. Традиционный православный нарратив проявился в характеристиках 
всех эмпирических индикаторов присутствием темы духовного подвижничества, 
греха и искупления, молитвенного самоуглубления и коллективного спасения. 
	 С другой стороны, в дневнике представлен персональный религиозный 
опыт и субъективная интерпретация событий на основе традиции [Бергер, 1996, 
361–363]. Главной темой религиозного дискурса является процесс личной духов-
ной трансформации, в репрезентации которого обнаруживается культурный код, 
основанный на оппозиции сакральной и обыденной систем значений. Единицы 
смысла, характеризующие религиозный опыт прорыва реальности, позволяют вы-
делить структурные элементы, имеющие универсальную, архетипическую природу: 
мотивы преодоления границы сакрального и профанного, духовных и физических 
испытаний в сакральном пространстве, их преодоления в процессе познания зако-
нов сакрального хронотопа, рождение нового человека. Это свидетельствует о пе-
реживании лиминальной (переходной) ситуации. В. Тэрнер показал, что испытания 
и унижения, которые терпят «лиминальные существа», символизируют разрушение 
прежнего статуса и, как правило, служат цели обуздания себялюбия, алчности –  
всего того, что отъединяет от сакральной общности – «коммунитас». Покорность, 
молчание, подчинение власти традиции обуздывают характер, способствуют обре-
тению нового облика и новых сил [Тэрнер, 1983, 169]. По мнению А. ван Генне-
па, феномен промежуточного состояния присутствует во многих древних формах 
человеческой деятельности и отвечает насущной потребности в смене жизненных 
ритмов [Геннеп, 1999, 164]. Правомочность этого вывода подтверждается присут-
ствием пасхальной семантики крестного хода.
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Философско-религиозные взгляды Флоренского 
и идея актуальной бесконечности

Аннотация. В статье кратко рассмотрена история развития представления об 
актуальной бесконечности в европейской культуре до начала XX века. Особое 
внимание уделено роли теории множеств Кантора в возрождении интереса к идее 
актуальной бесконечности в Западной Европе и России. Рассмотрено влияние 
философии религии Кантора на западноевропейскую теологию конца XIX века –  
начала XX века. Описано влияние идей Кантора на формирование взглядов 
Флоренского. Дан развёрнутый анализ применения идеи актуальной бесконеч-
ности в книге «Столп и утверждение истины». Описано понимание Флоренского

Ключевые слова: Флоренский, Кантор, актуальная бесконечность, потенциальная бесконечность, 
символ, трансфинитные числа, абсолют, троица, софия, благодать

Philosophical and Religious Views of Florensky 
and the Idea of Actual Infinity

Abstract. The article briefly observes the history of the idea of the actual infinity in European culture until 
the beginning of the 20th century. Special attention is paid to the role of Cantor set theory in reviving interest 
in the idea of actual infinity in Western Europe and Russia. The influence of the Cantor’s philosophy of religion 
on the Western European theology of the late 19th century – early 20th century is given. The influence of 
Cantor’s ideas on the formation of Florensky’s views is described. A detailed analysis of the application of 
the idea of actual infinity in the book “The Pillar and the Statement of Truth” is given. Florensky describes 
the understanding of the connection of Kant’s antinomical of reason and the idea of a potential infinity.  
The potential infinity is considered by Florensky as a source of imperfection and sinfulness. Special attention 
is paid to the understanding of truth as actual infinity. The introduction of the actual infinity allows Florensky 
to remove the one-sidedness of the law of identity and the law of sufficient basis in the Supreme unity.  
The author analyzes in detail Florensky’s understanding of truth as intuition-discourse. The understanding of 
the truth as the actual infinity, according to Florensky, is possible only through immersion in the immeasurable 
depths of orthodox life. Florensky considered this understanding to be the basis of the authentic orthodox 
theology from the time of the great Cappadocians and Athanasius the Great. Florensky’s idea of the trinity as 
an actual infinity is analyzed in detail. Mind, according to Florensky, is possible only if he was given absolute 
actual infinity as «Tribestana Unity». The Trinity is considered as a «tri-Active light» source of the upper 
light. Briefly the relationship Florensky with the Athonite tradition of hesychasm and the movement of the 
imiaslavtsy. The understanding of the Florensky symbol as transfinite numbers of the Cantor set theory is given.  
The symbol, according to Floresse, is an unfinished, actually infinite, having its full completion in absolute 
actual infinity as a trinity. The connection of the idea of actual infinity and Florensky’s sophiology is considered. 
An understanding of Florensky of divine love and forgiveness as an actual infinity is given.
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связи кантовской антиномичности рассудка и идеи потенциальной бесконечности. Потенциальная бес-
конечность рассматривается Флоренским как источник несовершенства и греховности. Особое внима-
ние уделено пониманию истины как актуальной бесконечности. Введение актуальной бесконечности 
позволяет Флоренскому снять односторонность закона тождества и закона достаточного основания в 
высшем единстве. Подробно анализируется понимание Флоренским истины как интуиции-дискурсии. 
Понимание Истины как актуальной бесконечности, по Флоренскому, возможно только через погру-
жение в безмерные глубины православной жизни. Флоренский считал такое понимание основанием 
аутентичной православной теологии со времён Великих каппадокийцев и Афанасия Великого. Под-
робно проанализировано представление Флоренского о троице как актуальной бесконечности. Мыcля-
щий рассудок, по Флоренскому, возможен, только если дана ему абсолютная актуальная бесконечность 
как «Триипостасное Единство». Троица рассматривается как «Трисиятельный Светоч», являющийся 
источником высшего света. Кратко прослежена связь Флоренского с традицией афонского исихазма и 
движением имяславцев. Дано понимание Флоренского символа как трансфинитных чисел канторов-
ской теории множеств. Символ, по Флорескому, есть незавершённое актуально бесконечное, имеющее 
своё полное завершение в абсолютной актуальной бесконечности как троице. Рассмотрена связь идеи 
актуальной бесконечности и софиологии Флоренского. Дано понимание Флоренского божественной 
любви и всепрощения как актуальной бесконечности.
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	 Идея актуальной бесконечности имеет очень долгую историю в европейской 
культуре. Начиная с апорий Зенона и софизмов, эта идея будоражит умы мыслите-
лей своей парадоксальностью. Практически всегда актуальная бесконечность на-
ходилась либо под явным запретом, либо в маргинальном интеллектуальном поле. 
Такие великие философы, как Платон, Аристотель, Фома Аквинский, Декарт, Лейб-
ниц, Кант и Гегель жёстко не принимали актуальную бесконечность, отдавая явный 
приоритет потенциальной бесконечности. Но в конце XIX века европейское мышле-
ние снова обратилось к этому «запретному плоду». Героем, который вопреки всему 
повёл европейцев в свой «новый рай», стал Георг Кантор. В упорной интеллектуаль-
ной борьбе он смог создать математическую теорию множеств, которая совершен-
но открыто исходила из идеи актуальной бесконечности. Основой теории множеств 
стало учение о трансфинитных числах. 
	 Идеи актуальной бесконечности и трансфинитов Кантор попытался ввести в 
философию и теологию. Сначала его религиозно-философские обобщения вызвали 
негативную реакцию в философской и теологической среде. Но серьёзный рост по-
пулярности теории множеств в начале 20 века кардинально изменил эту ситуацию. 
Философия занялась осмыслением идеи актуальной бесконечности и парадоксов, 
которая она в себе несёт. Западноевропейская теология внимательно и уже более 
снисходительно стала относиться к философии религии Кантора. Всё это духовное 
движение западноевропейской мысли, как и всегда это бывает в течение послед-
них столетий, вызвало живой интерес в России. И наиболее полно это проявилось в 
творчестве выдающегося русского философа Флоренского.
	 Кантор попытался внести теоретико-множественные идеи в западную тео-
логическую мысль. Флоренский предпринял такую же попытку модернизации пра-
вославия. Богоискательство было чрезвычайно развито в среде интеллигенции в 
дореволюционный период. Флоренский был одним из, если можно так выразиться, 
самых православно ортодоксальных богоискателей. Наверное, поэтому он получал 
такую серьёзную поддержку и признание со стороны МДА и Синода. Главным ито-
гом этих богоисканий стала книга «Столп и утверждение истины». Именно это про-
изведение Флоренского оказало серьёзное влияние на духовную атмосферу предре-
волюционной России.
	 Сам Флоренский не считает свои построения модернизацией православия. 
Напротив, он полагает, что идея актуальной бесконечности изначально присуща ис-
конному православию и возводит её к Великим каппадокийцам и Афанасию Ве-
ликому. Поэтому вся книга просто переполнена ссылками на отцов церкви, под-
тверждающими, по мнению Флоренского, эту идею. Причём очень многие критики 
Флоренского категорически не согласны с этим. Но не будем давать оценки данным 
представлениям Флоренского. Задача данной статьи просто продемонстрировать 
применение канторовской идеи актуальной бесконечности и трансфинитных чисел 
в философско-религиозных построениях Флоренского.
	 Теперь посмотрим конкретно, как работают основные идеи теории множеств 
в православной интерпретации Флоренского. «Есть два мира, и мир этот весь рассы-
пается в противоречиях, – если только не живёт силами того Мира. В настроении –  
противо-чувствия, в волении – противожелания, в думах – противо-мыслия. Анти-
номии раскалывают всё наше существо, всю тварную жизнь. Всюду и всегда про-
тиворечия!» [Флоренский, 2003, 380]. Так, Флоренский, следуя за своим учителем 
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о. Серапионом, вводит понятия кантовской антиномии в православную религиоз-
ную мысль. Антиномичным оказывается греховный рассудок. Внутри себя рассудок 
разрывается между законом тождества и законом достаточного основания. Логи-
ческий закон тождества соответствует конечности, определённости и статичности 
вещи в её тождественности, в то время как закон достаточного основания динамич-
но уходит в бесконечность от одного основания к другому. Флоренский, повторяя 
идеи о. Серапиона, утверждает, что «…антиномии, в существе своём, приводятся к 
дилемме: “конечность или бесконечность”» [Флоренский, 2003, 382].
	 Таким образом, для понимания рассудка Флоренский использует понятия 
конечного и бесконечного. Но рассудок греховен, противоречив и антиномичен, по-
этому Флоренский применяет к нему идею бесконечности, но эта идея «дурной», 
потенциальной бесконечности. Вот как Флоренский характеризует динамику закона 
достаточного основания: «И потому, на вопрос: “Где же конец?” отвечаем: “Конца 
нет”. Есть беспредельное отступление назад, regressus in indefinitum – нисхождение 
в серый туман “дурной” бесконечности, никогда не останавливающееся падение в 
беспредельность и в бездонность» [Флоренский, 2003, 53]. Очевидно желание Фло-
ренского показать, что потенциальная бесконечность греховна, дурна и плоха. По-
тенциальная бесконечность по всем статьям проигрывает актуальной бесконечно-
сти в этих теоретических построениях Флоренского.
	 Роль же актуальной бесконечности в буквальном смысле божественна. Ак-
туальная бесконечность относится к сфере высшего божественного мира, сфере аб-
солюта Кантора. В этом горнем мире противоречия и антиномии разрешаются. Это 
мир, по Флоренскому, абсолютной истины как безусловной реальности и безуслов-
ной разумности. «Итак, если Истина есть, то она – реальная разумность и разум-
ная реальность; она есть конечная бесконечность и бесконечная конечность, или, –  
выражусь математически, – актуальная бесконечность, – Бесконечное, мыслимое 
как целокупное Единство, как единый, в себе законченный Субъект. Но законченная 
в себе, она несёт с собою всю полноту бесконечного ряда своих оснований, глуби-
ну своей перспективы. Она – солнце, и себя и всю вселенную озаряющее своими 
лучами. Бездна её есть бездна мощи, а не ничтожества. Истина – движение непод-
вижное и неподвижность движущаяся. Она – единство противоположного. Она – 
coincidentia oppositorum» [Флоренский, 2003, 62]. 
	 Это единство противоположного Флоренский вводит в самоопределение Ис-
тины как интуиции-дискурсии. «Дискурсивная интуиция должна содержать в себе 
синтезированный бесконечный ряд своих обоснований; интуитивная же дискурсия 
должна синтезировать весь свой беспредельный ряд обоснований в конечность, в 
единство, в единицу. Дискурсивная интуиция есть интуиция, дифференцированная 
до бесконечности; интуитивная же дискурсия есть дискурсия интегрированная до 
единства» [Флоренский, 2003, 62]. Синтезирование беспредельного ряда в единицу, 
в константу отсылает нас опять к понятию «множества» канторовской теории. При-
чём здесь речь идёт об актуально бесконечном множестве, то есть о трансфинитах 
как символах бесконечного.
	 Тут же возникает вопрос, как возможен рассудок, мыслящий такую истину? 
Флоренский выходит из области абстрактных философских категорий и погружает-
ся в безмерные глубины православной жизни. «Рассудок возможен, если дана ему 
Абсолютная Актуальная Бесконечность. Но что ж это за Бесконечность? Оказалось, 
что таковой Объект мышления, делающий его возможным, есть Триипостасное 
Единство. Триипостасное Единство, – предмет всего богословия, тема всего бого-
служения и, наконец, – заповедь всей жизни, – Оно-то и есть корень разума. Рассу-
док возможен потому, что есть Трисиятельный Светоч, и – постольку, поскольку он 
живёт Его Светом» [Флоренский, 2003, 385].
	 Несколькими строчками ниже Флоренский даёт своё понимание православ-
ной Троицы как «Конечной Бесконечности или Едино-сущной Троицы» [Флорен-
ский, 2003, 385]. Таким образом, троица есть, по Флоренскому, абсолютная актуаль-
ная бесконечность. Эта актуальная бесконечность, «Трисиятельный Светоч» есть 
источник света. Сама тема света чрезвычайно важна для Флоренского и всей имяс-
лавской традиции, восходящей к исихазму афонских монахов. Флоренский находит
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источник фаворского света, благодати, божественной энергии в актуальной беско-
нечности Кантора! Причём профессора МДА и Синод присваивают за это Флорен-
скому степень магистра богословия и дают престижную Макарьевскую премию! 
	 Самый важный вопрос для Флоренского – это вопрос познания истины. 
Но что это за истина? Вот итоговый ответ, который Флоренский даёт читателям. 
«Итак, снова вопрошая себя, что есть Столп и Утверждение Истины, мы пробега-
ем мыслию ряд ответов, данных здесь. Столп Истины – это Церковь, это достовер-
ность, это духовный закон тождества, это подвиг, это Триипостасное Единство, это 
свет Фаворский, это Дух Святой, это целомудрие, это София, это Пречистая Дева, 
это дружба, это – паки Церковь» [Флоренский, 2003, 386]. Здесь же через запятую 
Флоренский, если бы мог, указал бы имя Христово. Вот отрывок из письма ректора 
МДА Владыки Феодора от 28 января 1914 года: «Нужно быть очень осторожным. 
Безусловно, нужно замазать типографской краской слова стр. 350 “имя Христово 
есть мистическая Церковь!” На той же стр. Имя с большой буквы, а греч. текст <с> 
малой, лучше поставить с малой» [Игумен Андроник (Трубачев), 1990, 834]. Из от-
рывка вполне определённо следует равнозначность имени Христова и мистической 
церкви. Всё это отсылки к имяславию Флоренского, которое в 1914 году находится 
под официальным запретом Синода.
	 Все определения столпа истины как основы истины даны выше через запя-
тую. Причём очевидно, что троица не может совпадать, например, с софией. Поэ-
тому Флоренский подразумевает под столпом истины некоторое единое основание, 
а таковым может быть только абсолютная актуальная Бесконечность как «Триипо-
стасное Единство», о котором говорилось чуть выше. Всё остальное существует в 
Троице и через Троицу, а, значит, и через актуальную бесконечность. Таким обра-
зом, Троица как абсолютная актуальная бесконечность является столпом (корнем, 
основой) для любой истины с маленькой буквы. Вот эта истина с маленькой буквы и 
будет символом в понимании Флоренского. «Форма истины только тогда и способна 
содержать своё содержание, – Истину, – когда она как-то, хотя бы и символически, 
имеет в себе нечто от Истины. Иными словами, истина необходимо должна быть 
эмблемою какого-то основного свойства Истины. Или, наконец, будучи здесь и те-
перь, она должна быть символом Вечности» [Флоренский, 2003, 135–136]. Символ, 
по Флоренскому, есть некоторое слово, возбуждающее движение вовне. Это слово 
«есть само по себе, но и чем-то большим, – поскольку оно есть видимое тело ка-
кой-то невидимой души, “искра души” или, иначе говоря, символ» [Флоренский, 
2003, 195]. Именно таковы трансфиниты как все увеличивающиеся актуально бес-
конечные, движущиеся во вне себя к Абсолюту. Таково же, по Флоренскому, имя 
божие как слово и символ, движущееся во вне себя к Богу.
	 Флоренский подробно разрабатывает путь познания «Триипостасного Един-
ства». Совершенно очевидно, что любая философская гносеология будет бессильна 
перед познанием церковного догмата. Причём человеческое понимание делает сам 
догмат антиномичным. «Никакие человеческие силы сами по себе не могли бы ана-
лизировать Бесконечную Единицу, – совершенно так же, как они не могут синтезиро-
вать Её. Ведь Синтезированная Бесконечность абсолютно неразложима на единицы. 
И, только имея в сознании догмат, т. е. самим Богом сообщённый анализ, мы мо-
жем усмотреть в свете Божественном осуществление этого догмата» [Флоренский, 
2003, 108–109]. Путь познания догмата только через усмотрение света божествен-
ного. Для Флоренского это «умное делание» монахов-исихастов, святых старцев.
	 Но простое усмотрение света – это лишь особая религиозная практика. 
Флоренскому обязательно надо показать связь этой общепризнанной православной 
практики с актуальной бесконечностью и всем корпусом своих новых идей. Так воз-
никают ступени уразумения христианского догмата троичности. «Усмотреть несо-
творённый Свет – вот первая ступень уразумения; усмотреть в нём множественное 
единство и единичную множественность – это вторая ступень; усмотреть в этой 
единичной множественности множественность, как троичность – такова третья сту-
пень; понять смысл числа “три”, значение его, его духовное отличие от чисел “два” 
и “четыре” и т. д. – это ещё последующая ступень и т. д.» [Флоренский, 2003, 457]. 
Здесь же появляются рассуждение о том, что число ипостасей – три. «Это число –
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“бесконечный факт”, постигаемый в присно-сущем умном свете, но не выводимый 
логически, ибо Бог – выше логики» [Флоренский, 2003, 457]. Флоренский говорит, 
что бесконечный факт может быть дан только в бесконечном уразумении, в котором 
понимание бесконечного смысла развёртывается беспредельно. Вот она «лестни-
ца Иакова» символов-трансфинитов. «Только осуществлённый независимо от нас 
конечный синтез бесконечности может дать нам разумную данность или, другими 
словами, само-доказуемый Субъект» [Флоренский, 2003, 63]. 
	 Познание божественного мира открывает, по Флоренскому, его актуальную 
бесконечность. Такова актуальная бесконечность небесной иерархии. Здесь Фло-
ренский в качестве обоснования данного тезиса приводит хорошо известное в пра-
вославных кругах место из Псевдо-Дионисия Ареопагита. «Очень ярко выражает 
мысль об актуальной бесконечности автор книги: “О небесной иерархии”, книги, 
приписываемой Дионисию Ареопагиту. “И то, по моему мнению, – говорит он, –  
достойно тщательного размышления, что говорит писание об Ангелах, то есть, что 
их тысячи тысяч и тьмы тем, умножая на самих себя числа, у нас самые высшие. 
Через сие оно ясно показывает, что типы небесных существ для нас неисчислимы; 
потому что бесчисленно блаженное воинство премирных умов. Оно превосходит 
малый и недостаточный счёт употребляемых нами чисел и точно определяется од-
ним премирным их разумением”» [Флоренский, 1994б, 83]. 
	 Вместе с Кантором Флоренский утверждает актуальную бесконечность и 
абсолютную неизмеримость божественной мощи. Так, Кантор пишет, что трансфи-
нитные числа «так же готовы к услугам для намерений Творца и Его абсолютно- 
неизмеримой мощи воли, как конечные числа» [Кантор, 1985, 291]. Флоренский же, 
рассуждая об актуальной бесконечности ряда натуральных чисел в его завершённо-
сти, приводит пример могущество бога. «В этом же смысле мы можем сказать, что 
могущество Божие актуально бесконечно, потому что оно, будучи определённым (в 
Боге нет изменения), в то же время больше всякого конечного могущества» [Фло-
ренский, 1994, 83].
	 В «Столпе и утверждении истины» Флоренский демонстрирует идею беско-
нечного не только в онтологическом и гносеологическом аспектах. В письмах, по-
свящённых религиозно-этической тематике, также присутствуют отсылки к потен-
циальной и актуальной бесконечности. Несколько страниц текста посвящено мукам 
грешников в Аиде. «Кому, как ни язычникам было знать о призрачности загробного 
существования и о дурной бесконечности геенских мучений?» [Флоренский, 2003, 
209]. В качестве примеров приводятся Данаиды, Тантал, Сизиф, Иксион, Титий. Тут 
же даётся пример буддистских прэтов, обречённых на бесконечные страдания. Хри-
стианский ад так же представлен как вечные мучения «дурной бесконечностью». 
Выше уже говорилось о том, что «дурная» потенциальная бесконечность соотноси-
лась Флоренским с грехом как таковым.
	 Напротив, актуальная бесконечность, и только она, даёт понимание смыс-
ла божественной любви как синтеза бесконечного ряда. «Но эти взаимные само-
предания, само-истощания, само-уничижения любящих только для рассудка пред-
ставляются рядом, идущим в беспредельность. Подымаясь над границами своей 
природы, Я выходит из временно-пространственной ограниченности и входит в 
Вечность. Там весь процесс взаимоотношения любящих есть единый акт, в котором 
синтезируется бесконечный ряд, бесконечная серия отдельных моментов любви. 
Этот единый, вечный и бесконечный акт есть едино-сущие любящих в Боге, причём  
Я является одним и тем же с другим Я и, вместе, отличным от него» [Флоренский, 
2003, 98–99]. Божественная любовь не состоит из последовательной бесконечной 
серии актов любви и милости. Обычный человек представляет себе это как ежеднев-
ные счастливые и удачные моменты жизни. Но это была бы «дурная бесконечность» 
счастливых событий, которые очень быстро перестали бы быть для человека чем-то 
особенным. Люди быстро привыкают к хорошему и начинают всегда желать боль-
шего. Это желание рождает страдание. Поэтому божественная любовь есть единый 
акт синтезирующий актуально бесконечный ряд моментов любви. Это и есть хри-
стианская благодать как особое религиозное переживание, не связанное с какими-то 
внешними событиями человеческой жизни.
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	 Также, по Флоренскому, актуально бесконечным должно быть христиан-
ское милосердие и всепрощение. Пётр вопрошает Иисуса: «Сколько раз прощать 
брату моему, согрешающему против меня? – до семижды ли?» (Мф 18:21). Но у 
христианского прощения и милосердия нет конечного числа прощений. Более того, 
нет и потенциально бесконечного числа прощений, когда ты раз за разом проща-
ешь человека. Это «дурная» бесконечность и грех. Человек таким прощением не 
поднимается до высот христианства, оставаясь просто морально хорошим челове-
ком! Но прощение и милосердие должно быть абсолютно актуально бесконечным 
как само «Триипостасное Единство». «Вот почему Господь отвечает Апостолу: “Не 
говорю тебе: До семижды, но –  до семижды семидесяти раз” (Мф 18:22), т. е. без  
какой-либо ограничительности, без конца, всецелостно и всемилостиво (ибо сед-
мижды семъдесятъ означает уже не конечность, а всецелостную полноту, актуаль-
ную бесконечность)» [Флоренский, 2003, 339].
	 В приложении книги «Столп и утверждения Истины» в разделе «Разъясне-
ние и доказательство некоторых частностей, в тексте предполагавшихся уже дока-
занными» Флоренский подробно излагает математические аспекты теории множеств 
Кантора. Это сознательно делается в конце книги, чтобы не отпугнуть православно-
го читателя слишком сложными и абстрактными математическими идеями теории 
множеств. Но для Флоренского совершенно очевидно, что именно теория множеств 
Кантора является основой всех идей его книги «Столп и утверждения Истины».
	 В завершении статьи хочется выразить благодарность профессору мехмата 
МГУ Сергею Сергеевичу Демидову. Благодаря ему автор обратил внимание на роль 
идеи актуальной бесконечности в творчестве Флоренского.
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Теория пандинамизма в феноменологии религии: 
категории Силы, Воли и Формы

Аннотация. Статья посвящена анализу возникшей в феноменологии религии 
теории пандинамизма, истоки которой восходят к предложенной в XIX веке ан-
глийским антропологом и религиоведом Робертом Мареттом категории Силы. Для 
этого рассматривается религиоведческая система самого популярного голланд-
ского феноменолога Герардуса ван дер Леува, в частности, подробно разбирается 
его феноменологическая система описания религии через теорию пандинамизма, 
которая до сих пор в отечественной литературе не получила освещения. Излагает-
ся учение о самой главной, по мнению ван дер Леува, категории любой религии –  
Силе – как внеморальной категории, выделяется ключевая характеристика

Ключевые слова: феноменология религии, антропология религии, Роберт Маретт, Герардус ван 
дер Леу, мана, табу, оренда, субъект религии

Theory of Pandynamism in Phenomenology of Religion: 
The Categories of Strength, Will and Form

Abstract. The article analyzes the theory of pandynamism, which arose in the phenomenology of 
religion, the origins of which date back to the category of Power proposed in the 19th century by the English 
anthropologist and religious scholar Robert Marett. A detailed analysis of phenomenological description of 
religion through the theory of pandynamism which was invented by Gerardus van der Leeuw is given. Author 
analyses the most important, according to van der Leeuw, category of any religion Power. This category 
described as an extra – moral category, the key characteristic of Power is otherness, it is claimed that the 
element of otherness defines the course of religious life in variety of manifestations, and transformation of 
Power generates all variety of beliefs. The article examines the teachings of van der Leeuw on the subject of 
religion (religious person). The article examines three central categories of religion: the Power, the Will and 
the Form, the combination of which arises the diversity of existing types of religions (religions of escape, 
struggle, peace, anxiety, infinity, compassion, stress, obedience, greatness, humility, love). In conclusion,  
the article discusses electrical metaphor which is commonly used in anthropology of the 19th – first half of  
the 20th century in its application to the science of religion.
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Силы – её инаковость по отношению к человеку, утверждается, что именно элемент инаковости опре-
деляет ход религиозной жизни во многих её проявлениях, а трансформация представлений о Силе и по-
рождает всё многообразие верований. Далее в статье рассматривается учение ван дер Леува о субъекте 
религии (человеке), разбираются выделенные им три центральных категории религии – Сила, Воля, 
Форма, – из сочетания которых вытекает всё разнообразие существующих типов религий (религии 
бегства, борьбы, покоя, беспокойства, бесконечности, сострадания, напряжения, послушания, величия, 
смирения, любви). В заключении статьи рассматривается общеупотребимая для антропологов и этно-
логов XIX – первой половины XX веков электрическая метафора в её приложении к науке о религии.
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	 Исследуя архаическую религию и культуру в конце XIX века, английский ан-
трополог и религиовед Роберт Маретт открыл науке о религии проблематику Силы. 
Он выступил с развёрнутой критикой теории примитивной религии Б. Тайлора, в 
особенности указывая на ошибочность его концепции анимизма. Маретт разработал 
собственную теорию преанимизма, строившуюся вокруг теории Силы. Если Тайлор 
в теории анимизма делал акцент на развитие мышления «первобытного философа» 
[см.: Тайлор, 1989, 213], то Маретт, напротив, указывал на то, что религия – сфера 
опыта, и именно опыт Силы стоит в её основе. В частности, Маретт писал: «Помимо 
анимизма может существовать и отношение ума, продиктованное благоговением пе-
ред таинственным, которое обеспечивает религию своим необработанным материа-
лом <...> объекты, в отношении которых чувствуется трепет, можно назвать Силами. 
Из таких Сил духи составляют лишь один класс среди многих» [Marett, 1914, 1]. 
Согласно предположениям некоторых исследователей, именно теория Маретта лег-
ла в основу концепции Святого Р. Отто1. Но, пожалуй, среди феноменологов религии 
самую значительную роль категория Маретта сыграла в феноменологии религии из-
вестнейшего голландского религиоведа Герардуса ван дер Леува.
	 В оценках Леува и его современники, и исследователи более позднего вре-
мени едины. Леува называют великим учёным и гениальным мыслителем [Петтац-
циони, 2014, 34], одним из основоположников феноменологии религии [Забияко, 
Новокшонова, 2015, 130], самым известным голландским представителем феноме-
нологии [Cox, 2006, 115], «чьему имени по праву принадлежит международная сла-
ва» [Kristensen, 1960, XI], чьи ключевые труды являются «превосходной попыткой 
охватить весь мир религиозных феноменов» [Блеекер, 2014, 57].
	 Как кажется, причины такой популярности Леува легко объяснимы. Во- 
первых, он был одним из первых авторов, в трудах которого словосочетание «фе-
номенология религии» было не только декларируемо, но закреплено и связано с 
определённым типом исследования2. Во-вторых, Леув писал свои важнейшие труды 
в период между двумя великими войнами, что создавало благоприятные условия 
для их восприятия. В-третьих, время пика творческой активности Леува совпало со 
временем наибольшего интереса к новому методу изучения религии в Европе, поэ-
тому его труды стали восприниматься основополагающими. В-четвёртых, во мно-
гом из-за этого его работы были первыми переведены на английский язык (первое 
английское издание «Религии в её сущности и проявлениях» вышло в 1933 году), 
что обеспечило им широкую известность, сохранившуюся даже после исчезновения 
моды на феноменологию религии. В-пятых, Леув, в отличие от множества его кол-
лег, не стеснял себя в методологической рефлексии своих трудов, поэтому снабжал 
их содержательными предисловиями и послесловиями, в которых пояснял суть и 
специфику феноменологического метода.
	 «Религия в её сущности и проявлениях» – финальный вариант многолетнего 
труда Леува по созданию единой феноменологической системы описания религии, 
начавшийся ещё в 1925 году в немецкой работе «Введение в феноменологию ре-
лигии» [Leeuw, 1925]. При этом содержательно «Введение…» представляет собой 
не сильно изменённую треть текста «Религии в её сущности и проявлениях», но 
во «Введении…», как и положено, есть нормальное методологическое введение в 
суть книги, размещённое в начале. Главная его работа занимает более 700 страниц, 
из них около тридцати отводится методологическим «Эпилогоменам», расположен-
ным в конце книги. Жак Ваарденбург утверждает, что Леув изначально хотел поме-
стить их в начало книги, но потом передумал и убрал в конец [Waardenburg, 1978, 
203]. Джеймс Кокс интерпретирует такое изменение в композиции желанием Леува 
эксплицировать все те методы, которые он применял в книге [Cox, 2006, 118].
	 Труды Леува представляют собой действительно этапный момент в истории 
феноменологии религии и религиоведения и нуждаются в детальном анализе, к са-
мому важному аспекту которого мы сейчас и перейдём. 

Пандинамизм
	 В религиоведческой системе Леува центральными являются три категории: 
Сила, Воля и Форма. При этом первенствующая роль, конечно, отводится Силе. Для 
начала рассмотрим, как Леув определяет религию, а затем опишем роль, которая
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отводится в ней категории Силы. «Религия – это продолжение жизни до её крайнего 
предела. Религиозный человек желает жить богаче, глубже, шире <…> другими сло-
вами, человек стремится к чему-то превосходящему, не важно при этом, хочет ли он 
просто воспользоваться этим или поклониться ему» [Leeuw, 1933, 679]. Таким обра-
зом, религия представляет собой стремлением к обретению чего-то высшего (Силы) 
для себя самого, что выражается в поклонении или использовании её. Фактически 
вся система религии Леува представляет собой историю развёртывания категории 
Силы. Очевидно, что в этом он восходит к известным открытиям конца XIX века, 
когда у архаических народов были обнаружены сходные представления о Силе, дей-
ствующей в основе их религиозного мировоззрения (мана, оренда, табу и т. п.). Леув 
отталкивается от этой идеи, придавая представлению о Силе абсолютный характер. 
В книге он не раз подчёркивает, что описывает не историю религии, строящуюся по 
хронологическому порядку, а структуры религии, одной из основных таких струк-
тур и является Сила. 
	 Леув описывает Силу как нечто Иное по отношению к человеку (здесь впол-
не очевидное указание на ganz Andere Р. Отто [Отто, 2008, 48]), противостоящее 
миру человека и оттого завораживающее его. Человек реагирует на Силу страхом, 
почтением, изумлением. Сила опасна, поэтому к религиозным объектам всегда со-
храняется трепетное отношение. Сила пронизывает собой всё бытие, поэтому в 
архаических культурах мы зачастую не найдём разницы в строго религиозных и 
секулярных действиях, мы не найдём даже самого этого деления, в них сила вос-
принимается как всё, что даже в малой степени необычно. Сила – внеморальная 
категория, она часто ассоциируется с каким-то конкретным носителем, выделяя его 
из окружения. В истории религии Сила занимает центральное положение, становит-
ся вселенской энергией, именно трансформация представлений о Силе и порождает 
всё многообразие верований.
	 Например, фетишизм есть представление о том, что любой предмет может 
быть наделён Силой, амулеты являют собой «контейнеры Силы» [Leeuw, 1933, 42], 
идолы – вместилища силы, скипетр и инсигнии правителя также заключают в себе 
Силу. Главную роль играют «ни природа, ни природные объекты, которым человек 
поклоняется, но всегда Сила, которая проявляется в них» [Leeuw, 1933, 52], – это 
звучит вполне в духе классической динамической теории: верующие поклоняются 
не самим объектам, а Силе, пребывающей в них. Душа – есть Сила, отсюда возни-
кают анимистические верования; вся вселенная – есть проявление Силы, отсюда 
следует пантеизм; Дао, Рита, Пневма – различные наименования Силы; каждая из 
четырёх стихий являлась в определённых культурных условиях выражением Силы. 
Даже литургические действия человека Леу описывает как поток Силы. 
	 Как мы уже отметили, ключевой характеристикой Силы является её инако-
вость по отношению к человеку, именно элемент инаковости определяет ход религи-
озной жизни во многих её проявлениях. Поклонение небу, столь распространённое 
по всему миру, Леув объясняет устойчивым его пониманием как чего-то совершенно 
иного, не имеющего ничего общего с земным, поэтому небеса понимаются как от-
кровение Силы; лишь позже с деградацией представлений о Силе появляются астро-
логические понятия, превращающие свободный культ Силы в почитание незыбле-
мых звёздных законов. Эта же инаковость лежит и в основе поклонения животным, 
которые предстают одновременно и близкими человеку (могут быть одомашнены, 
служить ему), и далёкими (дикость животного, его опасность).
	 Но одной метафорой Силы невозможно описать всё многообразие религи-
озной жизни. Эта категория наиболее приложима к архаическим религиям, где ещё 
нет представлений о конкретных божествах. Уже в анимизме мы видим определён-
ную дифференциацию мира Силы. Если динамические религиозные представле-
ния рассматривают мир как однородное пространство действия Силы, то анимизм 
предполагает конкретные действия духов, действие есть не что иное, как проявле-
ние воли, следовательно, Сила в религии, по выражению Леува, нуждается в Воле.  
В некоторых религиозных верованиях, где ещё возможно сохранение представле-
ний об аморфной Силе, пускай и определённо проявляющей себя в жизни человека, 
Сила и Воля сосуществуют, но исторически Воля и Сила требуют своего выражения 
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(Формы) – так появляются личные божества. По Леуву, первыми такими божества-
ми, выражающими Форму саму по себе, стали женские богини и окружающие их 
матриархальные культы. Женское божество, по самой своей сути, есть Форма, ибо 
женщина – то, что хранит и принимает Силу. Леув видит в женских культах единство 
Формы и Силы, тогда как в культах мужских, по его мнению, возникших несколько 
позднее, – единство Формы и Воли. Таким образом, «история предлагает в религии, 
как и везде, только ограниченное количество возможностей: религия Формы или 
бесформенности; религия Воли или небытия; религия аскетизма или напряжения; 
сострадания или послушания – этими вариантами всё богатство истории кажется 
практически исчерпанным. Подобно тому, как в ходе истории человечество снова и 
снова обращается к некоторым немногочисленным символам, так есть лишь немно-
гие черты, с помощью которых можно изобразить сущность Силы, и лишь немногие 
отношения, которые могут быть приняты через неё» [Leeuw, 1933, 636]. Именно из 
взаимоотношения трёх категорий и следует разнообразие всей дальнейшей исто-
рии религии. Эту трихотомию можно пояснить парой примеров. Священное дерево 
хранит в себе Силу; давая плоды, оно проявляет Волю; представление о том, что у 
дерева есть дриада (дух дерева), даёт ему Форму. Или же святой человек сам по себе 
является Формой, ответ на молитвы, обращённые к нему, есть проявление его Воли, 
а его мощи хранят в себе Силу.
	 Многообразие духовных существ Леув объясняет многообразием воль. Из-
начальный опыт Силы бесформен, встреча двух и более воль приводит к возникно-
вению представления о личности, отсюда и появляются личные божества. В этом 
контексте особенно интересен его взгляд на демонических и ангельских существ. 
Демоны, по Леуву, возникли из культов умерших, поскольку сами мёртвые пред-
ставляли собой единство Силы и Формы, без действующей Воли. Демоны компен-
сировали утрату умершими Воли и стали восприниматься как существа деятельные. 
Из представления о демонических существах возникла идея богов, ведь первые и 
вторые наделены Формой, Волей и Силой, таким образом, столкновение двух про-
тивоположных непримиримых воль внесло разнообразие в мир проявления силы и 
структурировало его иным образом3. В такой ситуации ангелы, в отличие от демо-
нов, не наделены особой волей, они есть лишь проявления Силы (эманации Силы), 
отсюда, по его мнению, распространённые представления об ангелах конкретных 
людей, позже ангелы становятся как бы послами Бога и утрачивают не только волю, 
но и силу, выступая лишь формой проявления Силы Бога.
	 Единобожие, по Леуву, – поворотный момент в истории религий, истории 
категории Силы. Леув утверждает, что «Бог поздно появляется в истории религии» 
[Leeuw, 1933, 103]. Он специально и достаточно подробно разбирает прамотнотеи-
стическую гипотезу Шмидта, стараясь продемонстрировать её несостоятельность. 
Полидемонизм, превратившийся в политеизм, был ничем иным как движением по 
структурированию и упорядочиванию окружающего мира. Сам процесс появле-
ния конкретных духовных существ связан с их наименованием, приписыванием им 
определённых ролей и функций, здесь хаотичный мир Силы постепенно превра-
щался в единое упорядоченное целое. Но религия Сил, по Леуву, «всегда есть покло-
нение Вселенной» [Leeuw, 1933, 173], а Вселенная едина, хотя и аморфна. Согласно 
его логике, человек не желает плюральности форм воль в мире, ибо любая внешняя 
воля противостоит воле человека, а чем таких воль больше, тем человеку тяжелее, к 
тому же, если вся природа наполнена Силой, то к чему многообразие её персонифи-
каций? Поэтому человек стремится урезать количество форм и сил, отсюда религии, 
упраздняющие Форму, – буддизм, брахманизм, атеизм (который Леув определённо 
относит к религиозным мировоззрением). Альтернативой полному уничтожению 
формы является её унификация, лишь единый бог-создатель может заменить собой 
всё разнообразие форм, став тем самым уникальной формой, концентрирующей в 
себе Силу и Волю. Именно по последней причине Леув выступал против религиоз-
ного эволюционизма, утверждающего, что монотеизм возник из политеизма. Для 
Леува вопрос здесь стоял не в количестве богов, а об уникальности единого и един-
ственного Бога. Именно осознанное предание себя человеком в руки единому богу 
делает Силу, сосредоточенную в нём, абсолютной, а человека избавляет от рабства 
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множеству различных форм и воль, представленных богами политеизма. Сам Леув 
описывает эту ситуация следующим образом: «Форма и Воля имеют свою реальную 
и божественную жизнь в боге-творце. Разумеется, здесь не имеется в виду творец 
отдыхающий, скорее, мы говорим о Боге, Который вверяет Себя Своему творению» 
[Leeuw, 1933, 177].

Субъект и типология религий
	 Понимание субъекта религии (человека) у Леува строится по аналогии с по-
ниманием объекта, человек также связан напрямую с понятием Силы. Для Леу и 
субъект, и объект религии находятся в единых взаимоотношениях, они даже могут 
быть взаимозаменяемы, поскольку в них действует единая Сила. Он говорит об аф-
фектации субъекта религии Силой.
	 Например, разбирая обряды перехода (здесь он опирается на ван Геннепа 
[см.: Геннеп, 1999]), Леу отмечает, что в них мы видим то, как Сила воздействует на 
жизнь. Рождение – явление Силы, ибо рождённый ребёнок понимается как суще-
ство иного мира, существо, отчасти чуждое миру этому, пришедшее из мира Силы. 
В равной степени этапами жизни, фиксирующими проявления Силы, являются кре-
щение, инициация, брак, смерть. 
	 В не меньшей степени с проявлениями Силы связаны особые люди. В целом 
для методологии Леува характерно рассмотрение всей социальной жизни как про-
изводного от жизни религиозной: общину и личность человека создают отношения 
Силы, а не наоборот. Например, царь и жрец – носители и восприемники Силы. 
Пророки – экстатики, способные входить в состояние одержимости Силой, в них 
на время исчезает личность, в этом состоянии они открывают людям особые исти-
ны. Религиозные учителя излагают Силу в форме рационализированного дискурса, 
закреплённого традицией. В любом случае, по Леуву, человек всегда поклоняется 
только Силе, она эмманирует себя через тех, кого почитают святыми. При этом не 
стоит забывать, что изначально Сила внеморальна, поэтому такое эмманирование 
Силы имеет и негативные формы. Леув отдельно разбирает оборотничество как 
пример негативного проявления Силы и ведьмовство как хорошую иллюстрацию 
одержимости Силой, также со знаком минус.
	 Единой для всей теории Леува логике Силы подчинены и взаимоотношения 
субъекта и объекта религиозной жизни. Каждый культ для него есть «повторение 
Силы» [Leeuw, 1933, 342], во всех религиозных ритуалах, начиная от архаических 
форм жертвоприношений, действует единый поток Силы, выражающий себя либо 
в действиях, либо в дарах. Молитву он рассматривает как слово Силы в устах че-
ловека, обеспечивающее циркуляцию Силы от человека к богу в форме прошений 
и воззваний, и обратно, от бога к человеку – в форме даров и благодати. Выше уже 
говорилось об амулетах как «контейнерах силы», это представление для Леува рас-
ширяется на священный текст, который зачаровывается Силой, хранит её в себе. 
Сам процесс литургических действий в своей формальной основе имеет обыденные 
действия и отношения, но с их помощью человек даёт форму действиям Силы.
	 Особое место в теории Леува занимает разработанная им типология религий. 
Эта типология стала последним дополнением к его феноменологической системе. 
Сам Леув считал все существующие классификации религий неудачными, поэтому 
он разработал и предложил свою типологию, в основании которой лежит представ-
ление о Силе. Первой формой Леув выделил религии удалённости и бегства, в ко-
торых человек хочет максимально отдалиться от Силы, защититься от неё, к таким 
он в первую очередь относил китайские религии, деизм и атеизм. Второй тип пред-
ставляют собой религии борьбы, сопряжённые уже с категорией Воли и Силы, это 
все те религии, где наличествует противостояние двух воль – разные формы дуализ-
ма. Третий тип – религии покоя, напротив, избегают всякого конфликта, уничтожая 
разницу между миром, человеком и Силой, к таким относятся монизм и пантеизм. 
Противостоит этим религиям тип религий беспокойства, где нет выраженного кон-
фликта, как в дуализме, но есть борьба за единение с Силой – это разнородные теи-
стические культы. Особый тип составляют так называемые религии бесконечности, 
главной целью которых является аскетизм, который должен привести к уничтоже-
нию формы, родиной таких религий стала Индия. Правда, буддизм Леув выделяет 
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социальные нормы и не подчиняться светским законам, подвергать открытой жёст-
кой критике действие властных структур. Для распространения своих идей они от-
рекаются от всех современных технических достижений, поэтому судить об осо-
бенностях их деятельности и идеологии достаточно сложно. Они избегают фото- и 
видеосъёмок. Сторонники движения практически не берут деньги в руки. Они 
также выступают за раздельное обучение в школах, согласно нормам шариата, а в 
случае болезни отказываются от лечения. Чаще всего они не работают, в основном 
занимаясь сбором пожертвований. Приверженцы течения не признают квоты на 
хадж, ежегодно выделяемыми властями Саудовской Аравии, а также визы и другие 
разрешительные документы, позволяющие пересекать государственные границы и 
проповедовать религию. 
	 В повседневной жизни они отращивают волосы, носят длинную одежду, хо-
дят пешком, пользуются только тем, «что Бог послал». Проповедуя исламские тради-
ции, движение стремится к осознанию и реализации преемственности между своей 
деятельностью и жизнью пророка Мухаммеда, а сами члены «Йакын Инкар» ставят 
своей целью жить как во времена пророка Мухаммеда. По мнению муфтия мусульман 
Кыргызстана М. Токтомушева, течение принадлежит к суфийскому направлению. По-
следователи довольствуются малым и считают, что никто не имеет права управлять 
человеком, кроме Аллаха [Что известно об исламском течении, http://ru.sputnik.kg].
	 Согласно позиции директора аналитического центра «Религия, право и по-
литика» К. Маликова, «Йакын Инкар» заявила о себе как группа, не признающая 
нововведений со стороны основного сообщества в Кыргызстане – «Таблиги Джа-
маат». Эксперт, рассматривая роль государства в регулировании деятельности «Та-
блиги Джамаат» через Духовное управление мусульман Кыргызстана (далее по тек-
сту ДУМК), утверждает, что «вот здесь и появилась протестная группа из малого 
числа даваатистов, которые отвергли все нововведения и стали обособленной груп-
пой (называя себя группой «якына», то есть, подчёркивая свою большую набож-
ность путём положения на Аллаха), и сохраняя даават в первоначальном виде, как в  
XIX веке. Остальных (большинство) дааватистов они называют группой «асбаб», 
то есть те, которые полагаются на причину больше, чем на веру» [«Йакын Инкар», 
http://asiaterra. info].
	 Муфтий М. Токтомушев, выражая своё неприятие религиозных течений, 
идеология которых противоречит нормам ханафитского мазхаба, указывает, что 
«есть некоторые группы, которые проповедуют аскетизм, например, говорят, что 
можно не лечиться, не есть, а уповать и опираться только на Аллаха». Муфтий при-
зывает настороженно относиться к таким призывам: «Не будет человека, который 
ближе всех и сильнее всех верит Аллаху, чем Пророк. Хотя он и был Пророком, он 
использовал лекарства, ел, а когда шёл воевать, брал оружие и защитное снаряже-
ние. Это не говорит о том, что он был против Аллаха или не верил в него. Почему 
же мы должны отказываться от такого порядка? Это неправильно» [Асипов, 2015].
	 В свою очередь, последователи «Йакын Инкар» критикуют муфтия му-
сульман Кыргызстана. По их мнению, муфтий, как сторонник «Таблиги Джамаат», 
нарушил правила миссионерства, сотрудничая с политической властью и возгла-
вив ДУМК. Они считают, что в миссионерстве не бывает руководителей и других 
должностных лиц – «все равны перед Всевышним» [Беседа автора, 2017]. Следует 
отметить, что в религиозных кругах ныне действующий глава мусульман страны 
действительно известен тем, что он является одним из лидеров группы «Таблиги 
Джаамат» в Кыргызстане [Бактыбаев, 2014]. 
	 Согласно информации ГУВД Чуйской области, активисты «Йакын Инкар» 
своим радикальным подходом начали подменять суть роли религии в общественной 
и личной жизни, что вызвало негативное отношение со стороны верующих к дви-
жению «дааватистов» и к его критике как со стороны муфтията, государственных 
структур, так и населения. Негативное или демонстративно безразличное отноше-
ние адептов данного направления к мирскому бытию, медицине, образованию, се-
мье, своим близким и родственникам отрицательно сказывается на их здоровье и 
здоровье их детей, ведёт к распаду семей и прекращению родственных отношений, 
нанесению ущерба традиционной нравственности [ГУВД, http://5news.kg/ru].
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	 Действительно, наши наблюдения свидетельствуют, что многие официаль-
ные духовные лица неприязненно относятся к деятельности «Йакын Инкар». Они 
считают неправомерным, что его сторонники, объявляя себя продолжателями пути 
пророка, отказываются и работать, и заниматься домашними делами, уповая только 
на Всевышнего. Свою проповедническую миссию последователи «Йакын Инкар» 
проводят без согласования с имамами, в результате в мечетях республики образо-
валась параллельная вертикальная структура взаимодействия по отношению к «Та-
блиги Джаамат». Между тем «Йакын Инкар» не подчиняется ДУМК, вследствие 
чего муфтият запретил им распространять свои идеи. Казы Нарынской области  
М. Ибраев согласен с мнением, что упомянутое движение не признаёт и не подчиняет-
ся ДУМК. «Они не подчиняются казыяту или муфтияту, не воспринимает официаль-
ные документы, отказываются проходить регистрацию перед совершением даавата, –  
говорит он. – Члены этого движения – как вирус, они вводят людей в заблуждение, 
люди начинают им доверять и идут по неправильному пути» [В Киргизии могут 
признать экстремистским движение, 2016.].
	 В свою очередь, члены течения заявляли, что не признают установленных 
ДУМК правил по осуществлению даавата, проводимого на основе специального 
«Положения об отделе Даават» [Суд в Киргизии, 2017, http://muftiyat.kg]. Следует 
отметить, что согласно «Положению», лица, осуществляющие даават, в обязатель-
ном порядке обязаны обратиться в ДУМК и получить соответствующее письменное 
разрешение. При этом они должны осуществлять свою проповедническую деятель-
ность под непосредственным контролем казыятов, главных имам-хатибов районов и 
городов. В соответствии с нормами «Положения» лица, намеренные осуществлять 
даават, обязаны: 
	 – получить от главного имам – хатиба района (города) в котором проживает 
официальное подтверждение о наличии религиозного образования;
	 – справку от органов внутренних дел по месту проживания;
	 – согласие родителей (или членов своей семьи) на осуществление даавата;
	 – иметь паспорт или документ, удостоверяющий личность;
	 – носить национальную, а не иностранную одежду, не противоречащую ка-
нонам ислама, при этом внешний вид должен быть аккуратным. 
	 В документе также указано, что ДУМК не несёт ответственность за деятель-
ность самовольно сформированных групп, не придерживающихся установленных 
правил и регламентов. 
	 Как показывает практика, последователи «Йакын Инкар» осуществляют 
свою деятельность произвольно, без каких-либо разрешительных и удостоверяю-
щих личность документов. На этой основе между ДУМК и «Йакын Инкар» возник-
ли недопонимания и разногласия. 
	 Ещё до официального запрета государством «Йакын Инкар» сотрудники пра-
воохранительных органов задерживали проповедников, ссылаясь на вышеуказан-
ное положение, так как они вели даават, не имея соответствующих разрешительных 
документов от ДУМК и органов внутренних дел. По словам руководителя пресс- 
службы Главного управления МВД по городу Ош и Ошской области Ж. Аширбаева, 
«милиция задерживает последователей «Йакын Инкара» во время незаконного да-
авата, без соответствующих разрешительных документов. Поэтому их привлекают 
только к административной ответственности из-за отсутствия разрешительных до-
кументов от областных казыятов для даавата» [По Киргизии разбрелись проповед-
ники, 2016]. Например, в городе Ош в 2015 году были задержаны 15 последователей 
«Йакын Инкар» [В Киргизии активизировались проповедники, https://www.n/religy], 
а в Нарынской области управлением внутренних дел за 2016 год были задержаны 
200 его адептов [В Нарынской области, http://turmush.kg/ru]. Наказание представля-
ло собой 5 суток заключения под стражу или административный штраф в размере 
от 300 до 500 сомов.
	 После официального запрета отдельные религиозные организации в стату-
се общественных фондов исламского направления были обеспокоены тем, что за-
прет, наложенный на течение «Йакын Инкар», может в целом негативно сказаться 
на осуществлении даавата. В связи с этим они обратились в Бишкекский городской
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суд с исковым заявлением об отмене решения первой судебной инстанции [Асанов, 
2017а]. В настоящее время отсутствует официальная информация по данной касса-
ционной жалобе.
	 После вступления в законную силу судебного акта по запрету деятельности 
«Йакын Инкар» кыргызские СМИ часто сообщают о задержании членов данного 
религиозного движения. 
	 Так, 20 октября 2017 года в одной из мечетей в селе Беловодском Чуйской 
области во время проведения внеочередного съезда представителей «Йакын Ин-
кар», где собрались делегаты из всех областей Кыргызстана, задержан их лидер –  
47-летний К.Н. Московский районный суд вынес решение о заключении задержан-
ного под стражу в СИЗО-1 города Бишкек. По сообщению УВД Чуйской области, 
ранее он более 20 раз ездил в Индию и Бангладеш для участия в ежегодных собрани-
ях лидеров разных религиозных движений. Арестованный, попав под влияние ради-
кальной идеологии, с 2003 года начал переводить книги религиозного содержания с 
урду на кыргызский и русский языки. Активно критикуя представителей муфтията 
за политизацию движения «Таблиги джамаат» и стремясь к власти, К.Н. приобрёл 
популярность и основал ячейку «Йакын Инкар» в Кыргызстане. Согласно опублико-
ванной информации, он женат на двух женщинах и имеет 12 детей, которым, соглас-
но радикальной идее «Йакын Инкар», запрещается посещать общеобразовательные 
учреждения. Кроме того, детям запрещается получать социальные услуги, в том 
числе медицинские. «Они не стоят на медицинском учёте, им не делают прививки и 
так далее», – пояснили в милиции. Кроме того, суд выдал санкцию на обыск по двум 
адресам, где проживал задержанный: оба дома расположены в селе Беловодском 
Московского района [Подольская, https://24.kg].
	 14 марта 2018 года правоохранительными органами были задержаны 7 граж-
дан из Араванского и Узгенского районов Ошской области. 1 марта в Оше осудили  
9 человек, названных членами течения «Йакын Инкар». Ошский городской суд об-
винил их в «распространении идеологии религиозно-экстремистского течения», 
осудил на 3–4 года лишения свободы в колонии усиленного режима. В апреле меся-
це Кара-Суйский районный суд осудил условно на 2 года 24 человека, распростра-
нявших идеи религиозной организации «Йакын Инкар». Ночью 15 марта был за-
держан ещё один член «Йакын Инкар», готовивший взрыв в магазине «Народный» 
на улице Ахунбаева Бишкека [«Йакын Инкар», 2018]. 20 марта 2018 года в Кадамд-
жайском районе Баткенской области задержали 13 членов религиозного движения 
«Йакын Инкар». Задержанные прибыли из Нарынской и Джалал-Абадской областей 
для агитации местных жителей вступить в их ряды и проводили незаконный даават. 
Задержанные водворены в ИВС Кадамджайского РОВД [Мокренко, https://24.kg].
	 В отношении всех задержанных возбуждается уголовное дело постатье 
«Возбуждение национальной, расовой, религиозной или межрегиональной враж-
ды» Уголовного Кодекса Кыргызской Республики.
	 Следует отметить, что в настоящее время, к сожалению, практически от-
сутствуют глубокие исследования и публикации о деятельности «Йакын Инкар». 
Поэтому в обществе распространены полемические суждения и полярные мнения 
относительно данного течения. В массовом сознании нет единства по поводу того, 
представляет ли на самом деле деятельность «Йакын Инкар» угрозу национальной 
безопасности, призывает ли к экстремистским идеям или же фанатическим воззре-
ниям. Примечательно мнение сотрудника 10 отдела УВД Иссык Кулской области  
Ж. Абасканова, который отмечает, что местным структурным подразделениям 
ДУМК последователи «Йакын Инкар» не нравятся: «Они волосы стригут каскадом, 
носят дамбалы». Но он добавляет: «При этом каких-то незаконных действий они 
не совершают. Они такие же мусульмане, просто не подчиняются имамам» [Бега-
лиева, https://currenttime.tv/a/27539046.html]. Действительно, возникает достаточно 
неопределённая ситуация.
	 Мнения представителей государственных органов, экспертов и богословов 
по этому поводу существенным образом разнятся. Одни считают, что со стороны 
течения «Йакын Инкар» существует угроза для национальной безопасности, другие 
утверждают обратное. Согласно суждению эксперта А. Апсатарова, «члены течения
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наставляют граждан на неправильный путь. «Инкаровцы» отказываются от исполь-
зования громкоговорителей при совершении азана. У них есть понятие «бадаат», 
означающий всё, что находится вне религии. Они тянут людей назад. Например, как 
я знаю, их дети не смотрят телевизор. На агитацию «инкаровцев» быстро поддаются 
дети. Им говорят, что пророк не ездил на автомобиле, не пользовался компьютера-
ми, заставляя детей от них отказываться» [Нуров, http://gezitter.org]. 
	 Аналогичной точки зрения придерживается и казы Жалал-Абадской области 
Абдулазиз ажы Закиров. Он говорит, что прославление – это одно из самых важных 
дел в исламе. Людей призывают к миру, добру. «Но мы против действий тех людей, 
которые называют себя «инкар», «йакын» и делают неправильные вещи. Это не по 
шариату и не по законам. Просто лежать дома и ничего не делать, говоря, что «Бог 
даст» – это совсем неправильно. Нужно трудиться, стараться», – утверждает глава 
мусульман Жалал-Абадской области [ИГИЛ, http://turmush.kg/ru].
	 Теолог Д. Мурадилов отмечает, что последователи течения считают, что вы-
ходить на даваат – это воля Божья, а Духовное управление мусульман и милиция им 
не указ. Под таким лозунгом они и призывают людей в свои ряды, хотя официаль-
но должны зарегистрироваться и получить разрешение на даават. ДУМК пытается 
выйти с ними на контакт, но пока безуспешно [Что известно об исламском течении, 
http://ru.sputnik.kg].
	 Эксперт Центра исследований религиозной ситуации Кыргызской Респу-
блики А. Тилекматов считает, что «течение ориентируется на образ и веру ранней 
мусульманской общины и выступают против любых нововведений в жизни мусуль-
ман, выступают против общественного уклада и национальных традиций страны». 
По его утверждению, «в местах появления адептов «Йакын Инкар» возникает про-
тивостояние между ними и местным духовенством, что приводит к вмешательству 
органов внутренних дел». Он поясняет, что, «причина конфликта – идейное про-
тивоборство, неприемлемость традиционного ислама ханафитского толка «Йакын 
Инкаром»» [Кто они – «религиозные» враги, http:// tuz.kg].
	 К. Маликов подтверждает, что религиозное течение по своему духу ближе 
к салафитам Саудовской Аравии, то есть к тем, кто ориентируется на образ жизни 
и веру ранней мусульманской общины и выступает против любых нововведений 
в жизни мусульман. Члены движения, по его утверждению, – фанатики. Причём 
деструктивное поведение члены «Йакын Инкар» проявляют как во время даавата, 
так и в повседневной жизни. По его мнению, «данная группа имеет определённые 
признаки фанатизма и противоречит не только традиционным формам ислама в 
Кыргызстане, но и общественному укладу, национальным традициям и прогрессу 
(науке, культуре). Поэтому по своему характеру она не экстремистская и не террори-
стическая, но имеет деструктивную направленность» [Маматаев, http:// fergananews.
com]. Как констатирует автор посвящённой этой теме статьи, представители движе-
ния толкают людей на фанатизм и безграмотность. Поэтому распространение этого 
течения опасно для общества. Особенно это опасно для молодых людей, которые 
хотят изучать религию [Шамбетов, 2017].
	 Эксперт по вопросам религий И. Мирсаитов разъяснял, что «течение запре-
щено за проповедование отказа от образования, лечения и других противоречащих 
кыргызстанскому законодательству идей». По его мнению, «со дня запрета органи-
зации, число её последователей стало уменьшаться, <…> много тех, кто вступил 
в неё по незнанию. Эта организация начала вносить некоторые раскол в местное 
мусульманское сообщество» [Исаков, 2018].
	 Несколько особняком по отношению ко многим мнениям стоит позиция 
специалиста в области религиоведения И. Аслановой, которую она обосновала в ин-
тервью радиостанции «Азаттык». Она считает, что «Йакын Инкар» не нужно было 
запрещать именно с формулировкой «экстремизм». Насильственных действий со 
стороны приверженцев течения не было, поэтому говорить о подрыве конституци-
онного строя, призывах к насилию и так далее с их стороны довольно сложно. Ха-
рактеризуя стратегию разных течений течений ислама, И. Асланова утверждает, что 
«история религии даёт очень много примеров таких аскетических движений, кото-
рые отказываются от форм и норм мирской жизни и уходили вглубь». По её мнению, 
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«работать с «Йакын Инкар» надо было немного в другом ключе, больше на уровне 
вовлечения в культурную и общественную жизнь, проведения теологических бесед. 
Но признание их в качестве экстремистов автоматически криминализировало при-
надлежность к организации» [Мырзабаев, 2018].
	 Отдельные богословы считают последователей «Йакын Инкар» безвредны-
ми и неопасными для общества людьми, имеющих своё особенное мировоззрение, 
отвергающих современные условия жизни. Так, заведующий отделом «Даават» 
ДУМК Билал ажы Сайпиев утверждает, что были случаи, когда последователи ука-
занного движения не соблюдали ряд законов и предписаний, но признание орга-
низации экстремистской было излишним. Он акцентирует внимание на том, что 
отделившаяся от «Таблиги Джамаат» из-за разногласий группа, члены которой от-
казывались стричь волосы, получать образование, учиться, придерживается следу-
ющих взглядов: «таковы наши религиозные убеждения, мы от них не откажемся». 
По его мнению, «книги, которые они читают, речи, которые говорят, не противоре-
чат Конституции. В пропагандируемых ими вещах, или в их поступках нет ничего 
такого, что призывало бы к экстремистской и террористической деятельности или 
толкало бы на это» [Асанов, 2017]. 

Заключение
	 На фоне снижения в обществе уровня образования в целом, а также бла-
годаря «ореолу» мучеников отдельных представителей движения, фанатично- 
фундаменталистские взгляды последователей «Йакын Инкар» могут в перспек-
тиве обрести популярность среди верующих и создать очаги дальнейшей ради-
кализации общества. Однако в целом современное состояние государственно- 
конфессиональных взаимоотношений в Кыргызстане не вызывает серьёзных опасений.
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Христы и богородицы христоверов: ритуальная роль 
и сакральный статус как фиксация религиозного опыта
Аннотация. Данная статья посвящена вопросу о происхождении христов и 
богородиц в общинах христоверов. Существующие на данный момент объясне-
ния данного феномена не могут считаться исчерпывающими. В статье делается 
попытка подтвердить сам факт обожествления лидеров, а также выяснить, како-
вы причины существования этого феномена. На основе известных нам источни-
ков мы можем заключить, что отдельные черты почитания лидеров в христовщи-
не XVIII–XIX вв. выходят далеко за рамки почитания местночтимых святых и 
«учителей веры». В отдельных случаях сакральный статус даже передавался по

Ключевые слова: мистическое сектантство, христовщина, хлыстовские христы и богородицы, 
экстатические практики, психотехники, радение, изменённые состояния сознания, содержание религи-
озного опыта, транс одержимости, транс видений

Christs and the Theotokoses of the Christ-Faith: the Ritual Role 
and the Sacred Status as a Recording of Religious Experience

Abstract. This article deals with the question of the origin of Christs and the Theotokoses in the communities 
of Christ-Faith. Existing explanations for this phenomenon is by no means exhaustive. In this article we will 
attempt to confirm the very fact of deification of leaders, as well as to find out what are the reasons for the 
existence of this phenomenon. According to the sources which are to us, we can conclude that certain features 
of veneration of Christ-Faiths leaders in the 18th–19th centuries go far beyond the veneration of local saints 
and "teachers of faith". In some cases, the sacred status was even inherited. In order to understand the reasons 
behind phenomenon, it is proposed to consider the ecstatic ritual of the Christ-Faith as a psychodynamic 
complex, which is aimed at the generation and reproduction of powerful religious experience. A ritual 
drama in mystic-ecstatic practices can be accompanied by a multitude of types of experiences, among them 
possession trance and trance of visions. In the trance of visions, the drama of death-and-rebirth, the typical 
scenario of which is Christ's crucifixion, can be actualized. One of the features of this type of trance is  
the probability of self-identification with significant characters of sacred history and with archetypal figures: 
in this case, with the dying and resurrected Savior. The ritual drama of Christ-Faith was accompanied by these 
types of experiences. The concept proposed in the article suggests considering powerful religious experiences, 
including the experience of self-identification and possession by sacred forces, as one of the possible reasons 
for the deification of ecstatically gifted leaders of the Khrist-Faith and for the appearance of ritual roles.
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наследству. Для того чтобы разобраться в причинах существования данного феномена, предлагается 
рассматривать экстатический ритуал христоверов как сложный психодинамический комплекс, кото-
рый направлен на порождение и воспроизведение глубинного религиозного опыта. Ритуальная драма в 
мистико-экстатических практиках может сопровождаться множеством типов переживаний, среди них –  
транс одержимости и транс видений. В трансе видений может актуализироваться драма смерти-и- 
возрождения, типичным сценарием которой являются крестные муки Христа. Одной из черт этого типа 
транса является вероятность самоотождествления со значимыми персонажами священной истории и 
с архетипическими фигурами. В данном случае – с умирающим и воскресающим Спасителем. При-
водятся данные, свидетельствующие о том, что радельная драма христоверов сопровождалась этими 
типами переживаний. Предлагаемая в статье концепция предлагает рассматривать глубинные религи-
озные переживания, в том числе опыт самоотождествления и одержимости священными силами, как 
одну из вероятных причин обожествления экстатически одарённых лидеров христовщины и появления 
ритуальных ролей.
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	 Одним из наиболее проблемных и трудноразрешимых вопросов в современ-
ном религиоведении остаётся вопрос о происхождении христов и богородиц в об-
щинах христоверов – русского мистико-экстатического движения, возникшего на 
рубеже XVII–XVIII вв., а в XX в. практически исчезнувшего. Центром религиозной 
жизни этого движения была особая практика – радение, – целью которой было «стя-
жание Святого Духа». Наиболее экстатически одарённые члены общины – пророки 
и пророчицы – играли особенно важную роль. Благодаря им группа осуществля-
ла свою связь с сакральным: они предрекали будущее, указывали на прегрешения, 
транслировали нормы жизни. Однако нам известно и о том, что христоверам при-
писывался факт обожествления лидеров – многих из них, мол, называли христами и 
богородицами.
	 Миссионеры и богословы XIX в., в т.ч. И.М. Добротворский, К. Кутепов 
и др., пытались по имеющимся у них сведениям объяснить данный феномен су-
ществованием у христоверов «учения о многократном воплощении Христа». Так,  
Н.И. Барсов, опираясь на данные, изложенные в «Изъяснении раскола, именуемого 
христовщина или хлыстовщина» калужского священника Иоанна Сергеева [Серге-
ев, 1874], заключал, что подобные черты мировоззрения напоминают скорее «ин-
дийское учение о многократных воплощениях Вишну» [Барсов, 1869, 441].
	 В начале XX в. Д. Самарин предложил гипотезу, согласно которой обожест-
вление лидеров христовщины выросло на русской почве из представления об иконе 
как о чём-то одушевлённом. Почитание богородичных икон уже «заключало в себе 
в скрытой форме хлыстовский культ Богородиц», а впоследствии «хлыстовские бо-
городицы породили хлыстовских Христов» [Самарин, 1918, 38]. Справедливой кри-
тике гипотезу Самарина подверг А.А. Панченко [Панченко, 2002, 312–313]. По его 
мнению, христы и богородицы христоверов – явление, которое во многом связано 
с высокой степенью эсхатологических ожиданий русского сектантства на рубеже 
XVII–XVIII вв. Ритуальная драма, таким образом, могла выстраиваться с опорой на 
сюжет «страшного суда» и включать ритуальные роли Христа-судьи и Богородицы- 
заступницы. Исследователь довольно подробно рассматривает контекст простона-
родной культуры, в частности справедливо указывает на легендарные сказания о 
Христе-страннике и Богородице, путешествующих по земле. Важными для понима-
ния контекста являются и предположения Юджина Клэя: в своей основе христове-
рие восходит к «четырём важным православным традициям», которыми являются 
исихастская практика, монашество, юродство и старчество [Clay, 1988, 23]. Имен-
но на их стыке, по мнению Ю. Клэя, и возникает христовщина, в рамках которой 
лидеры претендуют на прижизненный сакральный статус. Наиболее радикальную 
позицию в этом вопросе заняла К.Т. Сергазина. Христы и богородицы христоверов 
трактуются ей как мифологема, порождённая обвинительным следственным дис-
курсом, хотя исследователь и допускает возможность «наделения наставников осо-
бым статусом в процессе ритуала»: наставник уподобляется Христу, а пророчица –  
заступнице-Богородице (именно уподобляется, речь не идёт об обожествлении) 
[Сергазина, 2017, 120–130].
	 Таким образом, мы сталкиваемся с двумя основными вопросами. Во- 
первых, существовали ли в действительности, собственно, эти самые христы и бо-
городицы? И во-вторых, каковы были причины появления таких фигур в повседнев-
ной и ритуальной практике христовщины? Чтобы ответить на первый вопрос, стоит 
обратиться к отдельным случаям почитания лидеров в христовщине.
	 В московско-костромском толке христоверия («Старая христовщина», данило- 
филипповцы) в XVIII в. сложилось устойчивое почитание как легендарного осно-
вателя этого толка, Данилы Филипповича, так и его потомков. Наиболее известной

	 Дедов Андрей Сергеевич – аспирант кафедры философии и религиоведения Русской хри-
стианской гуманитарной академии; 191011, Санкт-Петербург, набережная реки Фонтанки, 15; andrey.
dedov888@gmail.com 
	 Andrey S. Dedov – Postgraduate student at the Department of Philosophy and Religious Studies, 
Russian Christian Academy for the Humanities; 15, Fontanka emb., St. Petersburg, Russia, 191011; andrey.
dedov888@gmail.com



132

из них, видимо, для исследователей является Ульяна Васильева, которая привлека-
лась к обширнейшему следственному делу о московской христовщине 1830-х гг. 
[РГИА. Ф. 796. Оп. 118. Д. 1291]. Среди христоверов она слыла богородицей, к ней 
ездили на поклонение. В деревне Старой (в некоторых источниках Старово) Ко-
стромского уезда, в которой, по преданиям христоверов, долгое время прожил Дани-
ла Филиппович, она содержала большое хозяйство, включавшее целый «комплекс» 
построек для тайных молений [РГИА, Ф. 1473, Оп. 1, Д. 70, Л. 27 – 27 об.]. 
	 Чуть менее чем за век до этого, в 1747 г., жительницы той же деревни Ста-
рово Анна Степанова и её племянница Дарья Васильева привлекались к следствию 
Костромской провинциальной канцелярией, а незадолго до этого Костромской ду-
ховной консисторией – по обвинению в содержании «некоторого богомерзкого су-
еверия» [РГИА, Ф. 796, Оп. 28, Д. 213]. Выяснилось, что многие из костромичей 
считали Степанову, как впоследствии и Ульяну Васильеву, богородицей, приезжали 
к ней на моления, в т.ч. из Москвы, прилюдно оказывали ей «великое почтение».  
И Анна Степанова, и Дарья Васильева в народе звались «Христовыми внучатами», 
а предок их, Данила Филиппович, почитался за «Христа и пророка». Над его моги-
лой близ церкви в Кривушево Анна Степанова поставила часовню, а приехавший 
для расследования на месте священник обнаружил на часовне два образа – Господа 
Саваофа и Богоявления.
	 Материалы следственного дела 1740-х гг. дают ясное представление о том, 
что уже в первой трети XVIII в. между московскими и костромскими общинами 
христоверов существовали тесные связи. Так, беглый солдат Коломенского полка 
Алексей Пшонкин, бывавший на радениях у Степановой, посещал и радения у мо-
сковского купца Крупенникова. Наиболее значимым для нас является зафиксирован-
ная в материалах дела молитвенная формула, характерная и для московских, и для 
костромских христоверов. По показанию Пшонкина, во время радения «в середине 
круга вертелся и трясся, держа за концы белый платок, сам Крупенников и говорил: 
“Гость дорогой, батюшка родной Данила Филиппович, сын Божий, помилуй нас! 
Христос воскресе!”, на что прочие отвечали «Воистину воскресе!» [РГИА. Ф. 796. 
Оп. 28. Л. 150]. Анну Степанову в ходе моления приветствовали пением стихов: 
«Введенье, введенье! Откуда дева ведена? Ведена дева с неба на землю. На земле 
престол ради сына Божия сотворён. Богородица девица, небесная царица» [РГИА, 
Ф. 796. Оп. 28. Л. 144 об.].
	 Версия «наделения статусом в процессе ритуала» вполне применима к опи-
санному выше, но никак не объясняет, почему этот статус начинает передаваться по 
наследству. Более того, ситуация «наследованного божества» противоречит самому 
характеру мистико-экстатической практики, согласно которому особый статус обре-
тает именно наиболее экстатически одарённый общинник, и может быть объяснима 
только верой в «божество» Данилы Филипповича.
	 Его посмертное почитание вкупе с молитвенным определением «сын Бо-
жий» явно выходит за рамки форм почитания, предложенных К.Т. Сергазиной, 
которые приравнивают лидера общины лишь к «учителю веры» или святому. Не 
совсем ясно, правда, почему он «сын Божий», если по преданию в Даниле Филип-
повиче воплотился Господь Саваоф (потому неслучайна была и икона Саваофа на 
часовенке над могилой Данилы). Вполне вероятно, что обращение, воспроизведён-
ное Пшонкиным по памяти, было несколько искажено. Принципиально то, что сам 
факт обращения к Даниле (как и молитвенная просьба к нему снизойти на собрание) 
повторяется в деле не один раз.
	 Феномен «обожествления» в христовщине встречается и в XIX в. В частно-
сти, тамбовские постники и южнорусские шалопуты «называли батенькой и считали 
за Бога живого во плоти» [РГАДА. Ф. 1431. Оп. 1. Д. 1355. Л. 70] Перфила Катасо-
нова (1808–1885 гг.). Его фотографии становились объектами поклонения, особенно 
те, на которых Катасонов, осуждённый «за распространение хлыстовской секты» и 
сосланный в Закавказье, запечатлён с цепями на руках. Заключение и ссылку его по-
следователи воспринимали как «крестные муки» во искупление грехов тех, кто ве-
рит в него [Бондарь, 1916, 28]. Авторитет Катасонова был значителен: его последо-
ватели жили во множестве губерний и областей юга России и на Северном Кавказе.
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	 Однако откуда появляются эти «божества» в христовщине? Обретение роли 
в ритуале и дальнейшая сакрализация статуса по типу местночтимых святых, пра-
ведников и учителей веры, безусловно, влияли на этот процесс, но объяснение сути 
феномена этим не исчерпывается. Представляется, что на данный вопрос можно от-
ветить, если взглянуть на ритуал так, как предложил Е.А. Торчинов [Торчинов, 1998, 
68], – как на сложный психодинамический комплекс, направленный на порожде-
ние и воспроизведение глубинного опыта. Психодинамика мистико-экстатических 
практик зачастую включает в себя транс одержимости как один из феноменов, про-
являющихся в пиковых фазах ритуальной драмы [Bourguignon, 1973]. Во многих 
культурах данные состояния ценятся и рассматриваются как священные. В радель-
ной драме христоверов состояния «священной одержимости» также известны. Так, 
Аграфена, супруга Петра Мельникова, руководителя алатырских христоверов, на 
радениях надевала красную рубаху, повязывала белый платок и «изображала Бого-
родицу». Она, «закрывши глаза, начинала кувыркаться, взвизгивать, говорить, что 
она чудотворная икона, стучать палкой, потом смотрела по углам и тряслась вроде 
бешеной. Мельников же удивлённым зрителям объяснял, что иконы только доски и 
краски, и, указывая на жену свою, говорил, что вот это настоящая икона» [РГАДА. 
Ф. 1431. Оп. 1. Д. 3435. Л. 5].
	 Сказанное касается переживаний не только в рамках радельной драмы хри-
стоверов. В одной из сектантских общин юга России в 1876 г. было зафиксирова-
но существование ритуала, в ходе которого местный казак Степан Сидельников, 
завёрнутый в простыни, двое суток лежал под кроватью, как умерший, а на третий 
день «воскрес» и провозгласил, что он – Иисус Христос [См.: Дедов, 2017]. Аре-
стовавших Сидельникова сектанты со слезами умоляли отпустить его, говоря, что 
«Сидельников бог живой, что в него вселился дух свят и они ему как богу поклоня-
лись <...> Сидельников при этом говорил, что он есть Спаситель, веруйте, говорит, 
в меня» [РГАДА. Ф. 1431. Оп. 1. Д. 915. Л. 71].
	 Каждый из вышеуказанных случаев характеризовался явными проявления-
ми изменения состояния сознания: изменение поведения, судороги, спонтанные ды-
хательные феномены и т.д. Однако мы знаем, что не во всех случаях присутствовало 
изменение идентичности с дальнейшей потерей памяти, которые характерны для 
транса одержимости, о чём свидетельствует следующий пример.
	 В 1869 г. Василий Стасенков и Прасковья Кожевникова в исступлённом со-
стоянии возвращались с радения у Перфила Катасонова. Кожевникова, заявлявшая, 
что она «то Варвара Великомученица, то Богородица», приказала Василию, убеж-
дённому в этот момент, что он – Иисус Христос, убить Пелагею Швецову, говоря, 
что затем она воскресит Пелагею [РГАДА. Ф. 1431. Оп. 1. Д. 3392. Л. 190 об.]. Оба 
находились в состоянии настолько глубокого исступления, что задержаны были даже 
не за убийство, а за то, насколько вызывающе вели себя при возвращении в село.
	 В данном случае перед нами явно не транс одержимости: оба впоследствии 
были способны вспомнить всё то, что происходило с ними, описывали свои чув-
ства и действия. Однако если в результате ритуала транс одержимости достигался 
отнюдь не всегда, то чем тогда объяснить подобные изменения самопрезентации? 
Вероятно, ответ на этот вопрос кроется в специфике тех состояний, которым сопут-
ствуют культурно-обусловленные видения религиозного характера.
	 Среди переживаний, которые могут возникать в ходе экстатических практик, 
значительное место занимает драма смерти-и-возрождения. Психодинамика этой 
драмы хорошо описана в рамках трансперсональной психологии: она заключается 
в актуализации кризиса третьей базовой перинатальной матрицы (далее – БПМ), 
для которой характерны образы борьбы за свою жизнь, видения титанических битв, 
столкновение со смертельной угрозой. Переживания интенсифицируются и приво-
дят к мощнейшей разрядке, к экстазу «прометеевского» типа, который сопутствует 
переходу к БПМ–IV, основными мотивами которой будут возрождение, очищение и 
освобождение.
	 Религиозные переживания этой драмы так же тесно связаны с мотивами 
борьбы и смерти, при этом одним из наиболее распространённых образов, обуслов-
ленных культурным контекстом, являются «видения распятия и отождествление 
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себя с Христом» [Гроф, 2014, 138], чему может послужить примером следующее 
свидетельство: «Теперь паника и ужас отошли; всё, что осталось, – это мучение и 
боль моего участия в смерти всех людей. Я начал испытывать страсти Господа наше-
го Иисуса Христа. Я был Христом, но Христом был каждый, и все люди умирали по 
мере свершения нашего пути в похоронной процессии к Голгофе. <…> Тоска этого 
момента была всё ещё настолько интенсивна, что мне об этом трудно говорить. Мы 
двигались к Голгофе в муках больших, чем всё, когда-либо мною испытанное. Я был 
распят с Христом и всеми людьми на кресте. Я был Христом, был распят и умер» 
[Гроф, 1994, 166].
	 Ключевым, как нам кажется, является момент самоотождествления с персо-
нажами священной истории. Подобное способно объяснить изменения самопрезен-
тации в практике христоверов. Полученный в экстазе опыт мог осмысляться члена-
ми общины как величайшая духовная ценность. Поэтому он, как одно из наиболее 
ярких свидетельств связи с сакральным, легко мог включаться в ритуал, ведь он –  
именно «то, что нужно повторить». Таким образом, транс одержимости и одна из 
специфических черт транса видений – спонтанное самоотождествление с архети-
пическими фигурами и персонажами священной истории (крестные муки и жерт-
ва Христа, архетипическая материнская фигура и т.д.) – были способны порождать 
особые ритуальные роли, а радельная драма начинала воспроизводить сценарии пе-
реживаний.
	 Обращает на себя внимание ещё одна характерная особенность БПМ–III: 
видения крестных мук Христа соседствуют в ней с видениями апокалиптического 
характера. Это во многом объясняет широкое распространение на стыке XVII–XVIII 
вв. случаев появления «лжехристов с апостолами» (подобных арестованным в 1725 г.  
на Дону и сосланным в Сибирь «Христу Агафону <…> с 12 апостолами и богома-
терью» [Усенко, 2005, 283]): видения, источником которых являлась БПМ–III, были 
обусловлены высоким уровнем эсхатологических ожиданий в России, пережившей 
церковную реформу. Снижение эсхатологических чаяний привело, в свою очередь, и 
к уменьшению случаев «проявления христов», которое А.С. Лавров попытался объ-
яснить «каким-то важным перераспределением власти внутри кораблей» [Лавров, 
2000, 256]. Христологические мотивы, впрочем, ввиду их универсальности из виде-
ний русских мистиков-экстатиков не исчезли. Их наличие зафиксировано в XIX в. в 
малеванщине [Сикорский, 1900, 59] и других движениях [Коновалов, 1908, 68–70].
	 Формулирование модели появления обожествлённых лидеров, единой для 
всех общин христоверов на всём протяжении существования этого движения, пред-
ставляется весьма трудной задачей, так как мистико-экстатический ритуал всегда 
предполагает высокую степень спонтанности, следовательно, мы всегда будем стал-
киваться с вариативностью радельной драмы. Однако принцип рассмотрения ритуа-
ла как способа достижения глубинного опыта всё же даёт нам возможность, работая 
с отдельными проявлениями экстатических переживаний, объяснить психологиче-
ский механизм появления тех или иных феноменов радельного ритуала, в частности 
понять, каким образом христоверы получали своих христов и богородиц.
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Культурно-исторический контекст мифотворчества 
Г.Ф. Лавкрафта

Аннотация. Г.Ф. Лавкрафт создал оригинальную мифологию, которая при-
обрела культовый характер и предопределила направление всего жанра ужасов 
в целом. Порождая неведомых космических существ в своих вымышленных ми-
рах, Лавкрафт использовал религиозные образы различных древних традиций 
и эзотерических учений. Важное значение имеет культурный ландшафт Новой 
Англии и популярные в то время теософские концепции, которые оказали огром-
ное влияние на писателя и его творчество. В своём творчестве Лавкрафт разрабо-
тал своеобразную «новую мифологию», которая впоследствии сыграла важную

Ключевые слова: Лавкрафт, фантастика, религия, массовая культура, Нью-Эйдж, эзотерика,  
оккультизм

Cultural and Historical Context of the Mythmaking of H.P. Lovecraft

Abstract. H.P. Lovecraft created an original mythology that has not only become science fiction and 
fantasy classics, but also determined horror genre development in general. In his literary works, Lovecraft 
used images derived from both ancient religious traditions and contemporary western esotericism, filling his 
imaginary worlds with mysterious cosmic creatures. The writer’s cultural and historic environment played a 
very important role as the cultural landscape of New England and theosophical concepts widespread at that 
time had a great impact on the author’s work and writing. The original “mythology” invented by Lovecraft 
later played a key role in development of some new religious movements. Besides, Lovecraft’s mythology 
and images are reflected in the modern popular culture. The paper analyzes Lovecraft’s works and religious 
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place in occult concepts, practices and subcultures of today.

Denis D. Pyzikov

DOI: 10.22250/2072-8662.2019.1.137-142

Key words: Lovecraft, fantasy, religion, popular culture, New Age, esoteric, occultism

	 Пызиков Денис Дмитриевич – Магистрант второго курса, кафедра философии религии и ре-
лигиоведения Санкт-Петербургского государственного университета; 199034, г. Санкт-Петербург, Мен-
делеевская линия, 5; ddpyzikov@gmail.com
	 Denis D. Pyzikov – 2st Master’s degree student, Department of Philosophy of Religion and Religious 
Studies, Saint Petersburg State University; 5, Mendeleev's line, Saint Petersburg, Russia, 199034; ddpyzikov@
gmail.com

роль в развитии новых религиозных движений. Мифология и образы, созданные Лавкрафтом, находят 
отражение в современной массовой культуре. Статья посвящена анализу литературного творчества 
Лавкрафта и религиозных мотивов, отражённых в его произведениях, оценке культурных факторов, 
повлиявших на писателя и анализу места наследия Лавкрафта в оккультных течениях и субкультурных 
направлениях.
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	 Перу американского писателя-фантаста Г.Ф. Лавкрафта (1890–1937) при-
надлежит одно из самых ярких творений в современной литературе. Его творчество 
неоднократно было предметом научных исследований. Однако большинство иссле-
довательских работ носят биографический и литературоведческий характер. К пер-
вым можно отнести разбор и публикацию обширной корреспонденции писателя, ко 
вторым – изучение его творческого становления. Ведущей фигурой в исследовании 
творческого наследия Лавкрафта является литературный критик Сунанд Триамбак 
Джоши, выпустивший в соавторстве с Дэвидом Шульцем «Энциклопедию Г.Ф. Лав-
крафта» [Joshi, Schultz, 2001], которая является компиляцией основных работ, по-
свящённых Лавкрафту, включая биографию «Г.Ф. Лавкрафт: История жизни» [Joshi, 
1996]. Также стоит отметить биографии Лавкрафта, написанные писателем-фанта-
стом Лайоном Спрэгом де Кампа [Спрэг де Камп, 2008] и французским писателем 
Мишелем Уэльбеком [Уэльбек, 2006]. Существует биография, изданная русскоязыч-
ным автором Елисеевым Г.А. [Елисеев, 2013], но при детальном её изучении можно 
заметить копирование работы С.Т. Джоши. Достоин упоминания последователь и 
друг Лавкрафта Август Дерлет, помогавший ему в издании рассказов, а после смер-
ти писателя основавший издательский дом, где публиковались черновые работы ав-
тора и его письма. 
	 Актуальность исследования творчества Лавкрафта обусловлена тем, что, не-
смотря на значительную популярность его произведений, они в основном изучались 
с точки зрения литературоведения. Редкое исключение составляют ряд западных 
религиоведческих статей [Hanegraaff, 2007, Woodman, 2004], которые в первую оче-
редь фокусируются на рассмотрении влияния писателя на современный оккультизм. 
При этом, по всей видимости, в отечественной историографии до сих пор твор-
чество Лавкрафта было незаслуженно обойдено религиоведами. Между тем, оно 
представляет существенный интерес, и не только потому, что поднимает важные 
экзистенциальные вопросы человеческого бытия, но и потому, что творчество Лав-
крафта получает новое наполнение и прочтение в современной культуре, в которой 
конструирование мифологии оказывается столь востребованным.
	 Говард Филлипс Лавкрафт родился в американском городе Провиденс, штат 
Род-Айленд. Дух первых английских колонистов оказал сильнейшее влияние на 
становление его личности и на его творчество. Первичным фактором влияния на 
творчество Лавкрафта явился «фактор Новой Англии» (образ «особенной земли»), 
что впоследствии в творчестве писателя выльется в особую точку преломления кос-
мического и земного. Пилигримы считали место, куда они приплыли, и общество, 
которое они собирались построить, исключительными. Они были ведомы идеей 
создания идеального «государства», прообраз которого видели в общинах ранних 
христиан [Брэдфорд, 1987, 25–26]. Пуритане, обременённые чаяниями о «золотом 
веке», потерянном рае и Новом Иерусалиме, инкорпорировали образ Новой Англии 
в свою картину мира, которую отчасти можно назвать продуктом мифологического 
мышления, где символические пробелы заполняются новыми образами и связанны-
ми с ними надеждами. 
	 Лавкрафт в эссе «Сверхъестественный ужас в литературе» то время опи-
сывает как «пуританскую эпоху скрываемого ужаса и перешёптываний о ведьмах» 
[Lovecraft, 2013, 83]. Семнадцатый век для него – это поистине тёмное время охоты 
на ведьм и религиозной нетерпимости. Лавкрафт переносит эту атмосферу в совре-
менную ему действительность и воспроизводит старые пуританские нравы в своих 
произведениях. Ирония заключается в том, что он ставит своих персонажей в извра-
щённые метафизические границы, где ожидания «золотого века» и Нового Иеруса-
лима намерено подменяются дьявольской действительностью. Новая Англия в его 
работах являет собой источник космического ужаса и опасности. 
	 Пуританское мировоззрение Лавкрафт воспринял весьма специфическим 
образом. Он считал себя человеком не своего времени, старомодно одевался, ис-
пользовал множество архаизмов в своём творчестве и повседневной речи, был пе-
дантом и аскетом в быту. Всё это позволяет говорить об его эстетическом «пурита-
низме». Обратный момент – это этическая сторона, а именно, особое религиозное 
рвение ортодоксальных протестантов. Это для Лавкрафта и является подлинным 
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ужасом, символом жестокого средневековья и объектом высмеивания. Как атеист 
и материалист он видит главную причину бед пуритан именно в их сверхрелигиоз-
ности. И в своих рассказах он цинично переворачивает атмосферу религиозной ис-
ключительности, потопляя её в космическом ужасе. Лавкрафт строит космоцентри-
ческую мифологию зла среди декораций Новой Англии. Впервые эта особенность 
проявляется в рассказе «Картинка в старой книге» (1920), который начинается со 
следующих слов: «И всё же подлинные ценители ужасного, для коих трепет от новой 
несказанной чудовищности есть вершина и оправдание бытия, превыше всего ценят 
старые, уединённые фермерские дома в провинциальной глуши Новой Англии – ибо 
только там тёмные элементы силы, одиночества, гротескной вычурности и дрему-
чего невежества соединяются воедино, порождая высшую форму подлинного кош-
мара» [Lovecraft, 2015б, 1103–1104]. Так писатель начинает создавать собственную 
географию Новой Англии со «столицей» в вымышленном городе Аркхэме.
	 Одна из важнейших проблем прозы Лавкрафта – ощущение полной безза-
щитности и тотального одиночества человека перед окружающим миром и, что ещё 
страшнее, перед космосом в прямом смысле. В его работах происходит раскрытие 
истинного значения человечества в масштабах Вселенной. Тут не находится места 
Богу из любой теистической традиции, здесь властвуют Древние Божества, чьё про-
исхождение значительно старше самой Земли и человеческого рода, они безразлич-
ны к нашей судьбе и взирают на нас с равнодушным презрением. Они суть само ми-
роздание – сам Космос. Безусловно, на писателя оказали влияние популярные в то 
время теософские общества. Идеи космогенезиса и антропогенезиса легли в основу 
формирования «лавкрафтовских мифов», что можно проследить при сравнении про-
изведений писателя и теософских сочинений. Наиболее очевидные сходства можно 
обнаружить при сравнении пассажей из рассказов Лавкрафта, «Тайной доктрины» 
Е.П. Блаватской и «Посвящения Человеческого и Солнечного» А. Бейли. В этом кон-
тексте уместно будет вспомнить также работу Скотта-Эллиота «История Лемурии 
и Атлантиды», которая по мнению ряда исследователей [Price, 1982] явилась вдох-
новляющей для создания подводного острова – города Р’льеха, где самый извест-
ный и меметичный «персонаж» Лавкрафта – великий Ктулху – «грезит и ждёт».
	 Философскую позицию автора можно охарактеризовать как пессимисти-
ческую и нигилистическую, а самого Лавкрафта как материалиста и атеиста, что, 
очевидно, позволяет судить об использовании теософских концепций в пародийном 
и крайне ироничном ключе. Но не одним абстрактным понятием «влияние» исчер-
пывается характер взаимоотношений Лавкрафта и теософии. При текстуальном ана-
лизе некоторых вышеупомянутых теософских сочинений и произведений писателя 
(например, «Зов Ктулху») становится понятно, что Лавкрафт напрямую берёт идеи 
Е.П. Блаватской и А. Бейли и трансформирует их, имплицитно включая в свои рас-
сказы. Именно начиная с «Зова Ктулху» Лавкрафт пытается в своих произведениях 
выстраивать структуру Вселенной, приводя её к единой картине. Обращаясь кон-
кретно к работе А. Бейли «Посвящение Человеческое и Солнечное», можно найти 
фрагменты, посвящённые тому, как некто Предвечный с «группой высокоразвитых 
сущностей» в агрегатном состоянии эфирного тела перемещается по Вселенной и 
попадает на землю, и они зарождают жизнь. А их «путешествие» обуславливается 
астрологически: «Планетарный Логос нашей земной схемы <…> воплотился физи-
чески, и в лице Саната Кумары, Предвечного <…> Он был не в состоянии принять 
плотное физическое тело, такое, как наше, и вынужден действовать в Своём эфир-
ном теле <…> Вместе с Предвечным пришла группа других высокоразвитых Сущ-
ностей <…> вместе с некоторыми астрологически потоками…» [Bailey, 1922, 28].  
В «Зове Ктулху» присутствует такое описание: «Великие Древние, продолжал Ка-
стро, не целиком состоят из плоти и крови. У них есть форма – ибо разве эта фигурка 
не служит тому доказательством? – но форма их не воплощена в материи. Когда 
звёзды займут благоприятное положение, Они смогут перемещаться из одного мира 
в другой…» [Lovecraft, 2015а, 151]. Великие Древние во время межзвёдных путе-
шествий не имеют материальной формы, и возможности их путешествий зависят от 
определённого расположения звёзд. Показательны также лингвистические сравне-
ния, а именно – как А. Бейли именует в оригинале верховных существ из космоса
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и как Лавкрафт называет своих. Бейли использует словосочетание «Great Ones», 
которое можно перевести как «Великие». Известно, что у Лавкрафта в оригинале 
его тёмные боги называются «Великими Древними, или Древними» («Great Old 
Ones»). Эти Великие Древние обитают в других звёздных системах или вообще за 
пределами нашего измерения. Таким образом, на примере Алисы Бейли и её работы 
«Посвящение Человеческое и Солнечное» можно установить, что Лавкрафт не про-
сто вдохновлялся теософией, как, например, историей Новой Англии, а копировал 
конкретные идеи, саркастически превращая их в свою «мифологию пародий». Ис-
пользование Лавкрафтом теософии – это очередная часть сложного комплекса мета-
нарративов его произведений. Собственную мифологию писателя можно сравнить с 
луковицей, снимая слои которой читатель обнаруживает новые мотивы, аллегории 
и отсылки. Строя здание своего мира, Лавкрафт конструирует его на фундаменте 
естественных человеческих эмоций, в первую очередь страха, который, по мнению 
писателя, является обратной стороной религиозного чувства. На этом фундамента 
возводится смесь умозрительных представлений старой Новой Англии и теософ-
ских концепций.
	 Лавкрафт оказал огромное влияние на многих известных писателей, как сво-
их современников, так и более поздних авторов. Среди них Август Дерлет, Роберт 
Говард, Роберт Блох, Стивен Кинг, Нил Гейман и др. Однако влияние творчества 
Лавкрафта ни в коем случае не ограничивается только литературной средой или, 
если шире, массовой культурой в целом. Оккультисты XX-го века явно находились 
под воздействием его творчества. И это показывает другую сторону влияния твор-
чества Лавкрафта на западную культуру. Разношёрстная группа эзотериков исполь-
зовала образы из «Мифов Ктулху» и включала их в свои каноны. Среди них можно 
назвать Кеннета Гранта, создателя «Тифонского» ответвления Ордена Восточных 
Тамплиеров и, например, Антона Шандора ЛаВея, основателя «Церкви Сатаны». Их 
всех объединяет идея о том, что работы писателя – это не просто плоды его богатой 
фантазии и воображения, а что Лавкрафт, сознательно или бессознательно, был по-
свящён в тайные знания и находился в контакте с «внеземным разумом». 
	 Из книги «Магическое Возрождение» [Grant, 1972] Кеннета Гранта следует, 
что Лавкрафт был практикующим магом. Конечно, доказать этого Грант не мог, но 
заявлял, что Лавкрафт, посредством контролируемых сновидений, открыл астраль-
ный канал, который до этого уже использовался представителями Западной герме-
тической традиции и был описан в работах Алистера Кроули. Грант был убеждён, 
что и Кроули, и Лавкрафт находились в контакте с одними и теми же внеземны-
ми сущностями. В «Сатанинских ритуалах» [LaVey, 1976] Антон ЛаВей разделяет 
похожие взгляды на знание Лавкрафтом Западной магической традиции. ЛаВей не 
сомневался, что Лавкрафт был не просто осведомлён в различных магических ри-
туалах, а наполнил свои истории множеством аллюзий на идентичные и настоящие 
церемониальные процедуры [LaVey, 1976, 175].
	 Оккультисты соотносили творчество Лавркафта с появлением нового эона 
чёрной магии, управляемым внеземными божествами. Лавкрафт же, в свою оче-
редь, провозглашался пророком этой новой магической действительности. Под-
разумевалось, что манифестируя новую эру своим творчеством, Лавкрафт творит 
собственную магию в своих произведениях, а сам творческий акт его писательской  
деятельности – это непосредственная магическая и ритуальная практика. Его рас-
сказы и повести наполнялись апокалиптическими коннотациями, как свидетельства 
о существовании Великих Древних. 
	 Лавкрафт, несмотря на некоторые домыслы о том, что он состоял в различ-
ных тайный обществах, всё же не обладал глубокими знаниями о современном ему 
оккультизме и был далёк от О.В.Т. в частности. Однако, Гранта это не смущало. Он 
был близок в своих идеях к Лавкрафту и его «Мифам Ктулху» [Hanegraaff, 2006, 905]. 
Грант воспринимал Великих Древних как основу для создания своих существ-кли-
пот на Древе Смерти. Можно предположить, что мифология и философия Лавкраф-
та повлияла на изменение обращение ордена к чёрной магии, которое замыслил 
Грант, т.к. он считал традиционную структуру О.В.Т. «аполлонической» и отно-
сящейся к белой магии, являвшейся «пережитком старого эона». Система клипот
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и Дерева Смерти – это инверсия каббалистической системы сфирот и Дерева Жизни, 
использование которой было принято в Ордене Восточных Тамплиеров. На Древе 
Смерти расположены 22 зоны клипот, которые Грант соотносил с Великими Древни-
ми из пантеона «Мифов Ктулху». С точки зрения Гранта, Древо Смерти и клипот –  
это параллельная и альтернативная Вселенная, метафора хаоса и проявления диони-
сийского начала. Если сфирот и Дерево Жизни – это карта нашего мира и система 
посюстороннего бытия, то клипот и Древо Смерти – это другой мир, который сим-
волизирует слепые силы хаоса.
	 Основатель «Церкви Сатаны» Антон Шандор ЛаВей в своей работе «Са-
танинские ритуалы» посвящает отдельную главу Лавкрафту, а точнее «метафизике 
Лавкрафта», как он сам пишет. ЛаВей воспроизводит эти ритуалы из мира фанта-
стики в реальности, называя два произведения: «Церемония девяти преломлений» 
и «Зов Ктулху». ЛаВей подробно излагает последовательность этих церемоний с 
определёнными воззваниями и ритуальными действиями. 
	 Лавкрафт родился и прожил всю жизнь в специфической среде Новой Ан-
глии, для которой характерны традиционные пуританские нравы. Особая религи-
озная атмосфера, окружавшая писателя в обществе, безусловно, отразилась на его 
творчестве: писатель воспроизводит старый пуританский мир, но в мифологизиро-
ванном варианте. Его творчество пропитано тонкой иронией над чопорными нрава-
ми первых переселенцев, особенно в контексте их религиозного мировоззрения. На 
произведения Лавкрафта, как и на мировоззрение его читателей, серьёзное влияние 
оказывала современная писателю эзотерическая литература. Для оценки и объясне-
ния бытия Лавкрафтом создаётся целая мифологическая традиция – одно из самых 
ярких проявлений сконструированной мифологии в современной литературе. Не-
смотря на некоторую непроработанность, мифология эта представляет собой строй-
ную, многослойную и наполненную множеством образов из различных культур и 
традиций систему. В её основе лежат представления, заимствованные из ряда древ-
них религий и священных текстов. Писатель подробно описывает своих богов и их 
пантеон, источником для создания которого выступают религиозные представления 
Древней Греции, Египта, Месопотамии, Полинезии и т.д. Таким образом Лавкрафт 
пытается выстроить свой космос, чтобы решить для себя и для своих читателей 
вопросы бытия, и в этом, как представляется, состоит главная цель его творчества. 
Поэтому писатель так заботился о правдоподобии своего вымышленного мира.
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