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личковского, Тихона Задонского, Феофана Затворника и многих 
других святых подвижников, из коих особо следует сказать о препо-
добном Серафиме Саровском, совершавшем отшельнический подвиг 
во имя спасения России от надвигавшихся на нее бед и потрясений. 
Ныне в условиях духовного возрождения Отечества вновь пробуж-
даются интерес и потребность в глубинных истоках; оживляются 
искания неопатристического, неоисихастского, неостарческого толка. 
Показательно, что почти погибшая, но теперь широко развивающаяся 
неорусская иконопись берет за образцы лучшие творения высокого 
отечественного Средневековья XIV–XV веков, следуя таким образом 
имманентно заложенной в них исихастской традиции.

Интерес, проявляемый к русскому паламизму, не случаен, ибо он 
стал не просто одним из влиятельных духовных течений, но сущностно 
совпал с национальным менталитетом в его сокровенных основах и 
действенно способствовал общему творческому подъему. Однако изуче-
ние исихазма связано с рядом серьезных методологических вопросов, 
в том числе с проблемой разнообразия сохранившихся свидетельств и 
необходимости их целостной, взаимоувязанной, синхронизированной 
интерпретации.

Имеющиеся источники по древнерусской духовной культуре в 
целом и отечественному исихазму в частности можно условно раз-
делить на вербальные (жития, грамоты, послания, летописи), невер-
бальные (произведения искусства и архитектуры), комбинированные 
(иллюминированные рукописи, иконы и фрески с текстами, певческое 
искусство) и они нуждаются не только в изолированном их рассмотре-
нии с позиций исторической, филологической, искусствоведческой, 
богословской, философской и иных наук, но и в качественно новой 
трактовке с помощью новейших методов комплексного источнико-
ведения, интеграционного синтеза аналитически полученных компо-
нентов, всеохватывающего семиотического подхода, когда в качестве 
содержательных знаков-символов исследуются все без исключения 
элементы культуры.

Подобные попытки предпринимаются в ряде направлений со-
временной семиотики, например, в иконологии15 , один из видных 
представителей которой Э.Панофски выдвинул тезис о «конденсации 
в отдельном произведении», принимаемом за микрокосм, всего ма-
крокосма породившей его культуры и предложил оригинальную идею 
об архитектурной готике как «каменной схоластике», что явилось не 
внешне эффектной краси
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Исихазм стал проникать на Русь при обрусевшем греке митрополи-
те Феогносте (1328–1353). Благотворный духовный импульс, получен-
ный из Византии и бывший одним из последних ее даров, оплодотворил 
русскую культуру XIV–XV веков и способствовал непревзойденному 
ее расцвету1 . Именно тогда распространяются Corpus aeropagiticum, 
«Диоптра» Филиппа Монотропа, «Источник знания» Иоанна Дамаскина 
и ряд других фундаментальных творений богословско-философской 
мысли. Именно тогда творят Феофан Грек, Андрей Рублев, Епифаний 
Премудрый, митрополит Киприан, Пахомий Логофет, персонифици-
рующие, с одной стороны, высокий взлет древнерусской культуры 
и, с другой, ее неразрывную связь с греко-славянским православным 
ареалом, составлявшим, по выражению Д.Оболенского, своего рода 
содружество (Commonwealth)2  или, говоря словами Р.Пиккио, с особым 
регионом Slavia orthodoxa, находившимся под сильной интеллектуаль-
ной эманацией Византии3 .

Для исихазма характерен не уход от реальной действительности, 
как иногда полагают его критики, но решение актуальных смысложиз-
ненных проблем эпохи «с точки зрения вечности»4 , когда не измен-
чивая эмпирика мира сего, а незыблемые ценности играют основную 
ориентирующую роль. Одна из главных интенций исихазма, опреде-
ляющих его суть, состоит в органичном сопряжении феноменально 
переживаемой реальности с новым пониманием, новым прочтением, 
новой интерпретацией святоотеческого наследия, хранящего нетленную 
ноуменальную сущность.

Если говорить шире, касаясь типологии возникновения новых 
явлений культуры, то, как правило, энергичный прорыв 
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от Христа фаворское сияние пронизывает всю картину, вместо рез-
кого контраста духа и материи проступает просветленный образ светлой 
одухотворенной воздушной плоти, гармонии небесного и земного11 .

Жизнеутверждающее настроение Рублева продолжено в творче-
стве его последователей, особо мажорского звучания оно достигает 
у Дионисия, создавшего великолепные фрески в соборе Рождества 
Богородицы Ферапонтова монастыря в Вологодском крае12 . На севере 
Руси, где в пустынном безмолвии полуночной природы душа открытее 
к простертым небесам, основывается немало обитателей во имя Преоб-
ражения Господня: на Валааме, на Соловках, на Кубенском озере.

Заметим, что подобное оптимистическое видение мира необходи-
мо соотносить с контрастным фоном суровых исторических реалий и 
непростой идейной ситуацией минувших столетий. Во второй поло-
вине XV века по всей Европе нарастали эсхатологические настроения 
ожидания конца света, ибо истекала, по библейскому летоисчислению, 
последняя седьмая тысяча лет в 1492 году. В XVI же веке после поле-
мики нестяжателей, сторонников преподобного Нила Сорского и ио-
сифлян, последователей преподобного Иосифа Волоцкого, возобладало 
государственно-централизаторское направление, сложилась доктрина 
«Москва — Третий Рим», которая несла в себе идею устроения сильного 
земного царства в духе общеевропейской концепции Roma aeterna13 . Эта 
доктрина не совпадала по ряду параметров со сложившимся идеалом 
Святой Руси, что приводило к драматическим коллизиям в отечествен-
ной истории со времен Средневековья до наших дней14 .

Не следует, однако, слишком противопоставлять нестяжательскую 
и иосифлянскую традиции, чем грешила либеральная дореволюционная 
и особенно советская историография, всюду искавшая непримири-
мость классовой борьбы. Оба монашеских течения развивали разные 
стороны наследия преподобного Сергия Радонежского, в котором до-
стойно сочетались умное делание исихастов и активное социальное 
функционирование монастырей. России были нужны и малые скиты, 
и процветающие обширные обители, равно как ей были нужны и уеди-
нившиеся, вплоть до затвора, отшельники, и энергично действующие 
в миру пастыри церкви.

Исихазм и линия преподобного Нила Сорского нашли свое про-
должение в русском старчестве, деятельности Паисия Ве
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вой фразой, но продуманным утверждением о единстве воплоще-
ний в разнообразии памятников культуры сущности средневекового 
мировоззрения16 .

В русле семиотических исследований на Западе вышло немало 
книг, посвященных семантике архитектуры17 . Есть несколько пу-
бликаций на эту и близкие к ней темы в отечественной литературе18 . 
Высказанная еще Соссюром мысль о близости архитектурного и 
естественного языков и сформулированная Леви-Строссом концепция 
единого семантического анализа явлений культуры продолжают оста-
ваться плодотворными посылками для современных исследований. По 
мнению Э.Роджерса, «архитектура есть закрепление времени — эпохи 
в пространстве», она «преобразует преходящее в вечное»19 . «Высшим 
продуктом человеческого духа» именует произведения зодчества 
Ф.Л.Райт:     «В них живут его сокровенные мысли, здесь его фило-
софия, истинная или ложная»20 .

Организуя пространство средствами архитектуры, человек не 
только создает утилитарную среду обитания (что, к сожалению, пре-
валирует в современном строительстве, особенно массовом), он во-
площает свое видение мира, свои представления о красоте, свою мечту 
о гармоничном бытии. Это особенно глубоко осознается в развитых 
цивилизациях. Как «модель космоса» понималось жилище человека 
в традиционной индийской архитектуре21 . Столь же философична и 
китайская архитектура. Строившийся под знаком «ян» дом восприни-
мался мироорганизующим символом, в расширительном смысле пони-
мавшимся как улица, селение, город, страна, вся поднебесная империя; 
ему противостоит существующее под знаком «инь» неорганизованное 
пространство22 . И у древних славян имелась своя укоренившаяся сим-
волическая семантика дома, стен, очага, ложа, открытых в мир дверей 
и окон, до сих пор глубоко сидящая в нашем подсознании23 .

Возникая друг за другом в рамках разных стилей, далеко раз-
веденные во времени и пространстве, творения архитектуры различ-
ных эпох представляют уникальные свидетельства мировосприятия 
и миросозидания сменяющих друг друга человеческих поколений. 
«Статичное, гармонично-пластическое пространство Древней Греции, 
мистериальное, вертикально-иерархическое пространство средних ве-
ков, геометрически-оптическое пространство Ренессанса, театрально-
драматическое пространство барокко, рационализованное, динамиче-
ское пространство 

Èñèõàçì â îòíîøåíèè ê âåðáàëüíîìó è íåâåðáàëüíîìó...

4

вперед предполагает для сбалансированности поиск надежной 
опоры в прошлом опыте, причем формы взаимодействия с ним могут 
быть самыми разными (от апологетики до полемики), но всегда это — 
открывающая потенциальные возможности «диалогическая ситуация» в 
рамках единой культурной ойкумены, всеохватывающего пространства 
«семиосферы» (Ю.Лотман)5 .

Пафос исихазма состоит в новой аксиологической установке позд-
него Средневековья, когда в противоборстве с Ренессансом и вместе 
с тем под влиянием проторенессансных и собственно ренессансных 
идей происходит своеобразная реабилитация тварного, вещественного, 
плотского начала путем просветления, одухотворения, возвышения его 
фаворским светом Божественной энергии. Если для раннехристианских 
авторов, равно как для просветителей неофитского толка у последова-
тельно принимавших крещение народов, типична и оправдана суровая 
антипаганистская проповедь с резким неприятием любого культа плоти, 
то после нескольких столетий утверждения христианского примата духа 
возникла необходимость корректировки прежней позиции.

Тело человека начинает восприниматься не как темница души и 
препятствие к ее спасению, но как светлая горница, прекрасное оби-
талище, подлинный храм души, который нужно очистить от нечистот 
страстей и дурных помыслов, наполнить Святым Духом, под действием 
которого будут гармонизированы телесное и духовное начала. Давняя 
мечта о гармоничной личности, выраженная в частности у Платона в 
диалоге «Федр», где душа представлена в виде несущейся колесницы, 
управляемой возничим — разумом, который сдерживает коня страсти 
и коня воли6 , реализуется отчасти в практике исихазма.

На это собственно и направлена утонченная медитация паламистов, 
этому же служит и знаменитый «Устав» преподобного Нила Сорского, 
цель иноческих устремлений которого — «не умерщвление плоти, а 
внутреннее, нравственное самосовершенствование»7 , но, разумеется, 
не в утилитарно-светском, а возвышенно-духовном понимании 
восхождения от земного к горнему. Крупнейший русский исихаст 
творчески применил к отечественной монашеской практике учение 
св. Иоанна Лествичника κλÃμαξ, где рассмотрены 6 стадий становления 
аффектов (опущена πVλη — борьба)8 .

Применительно к монашеской практике Нил Сорский указывает, 
ссылаясь на Исихия Иерусалимского, четыре противо
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борства страстям: (1) «прилоги блюсти» (отсечение ранних впе-
чатлений, «новоявленно в сердце вносимых и уму объявляющихся», на 
самом начальном этапе); (2) «сердце имети глубоче, олчаше от всякого 
помысла, и молитися» (внутренняя сосредоточенность духа, не допу-
скающего внешнего воздействия и пребывающего в молитвенной со-
средоточенности); (3) «Господа Иисуса Христа на помощь призывати» 
(повторение защитительных молитв, в особенности Иисусовой); (4) 
«память смертную имети» (размышление о быстротечности земного 
бытия и стоящей за его порогом вечности)9 .

В соответствии с исихастской практикой Нил дает, как бы сейчас 
выразились, психотерапевтические советы: «держати дыхание», «мол-
чати», «воздыхати», от рассеянного пребывания в миру переходить к 
предельной концентрации сознания и внутренней самоуглубленности. 
Этому способствуют и традиционные для православия аскетические 
рекомендации: «аще кто тело здраво имать, утомляти подобает его 
постом и бдением и деланием трудным, аше поклоны или рукоделие с 
трудом подобает творити», ибо безделие и пресыщение являются ис-
точником многих пороков10 .

В пятой главе преподобный рассматривает учение, которое связы-
вается с именем св. Нила Синайского, о восьми пороках, порождаемых 
дурными страстями: чревоугодии, блуде, сребролюбии, гневе, печали, 
унынии, тщеславии, гордости. Восьми порочным страстям следует 
противопоставить восемь добродетелей: пост, целомудрие, нестяжа-
тельство, милосердие, веру, терпение, скромность, смирение. Сочине-
ние «О восьми помыслах», приписываемое Синаиту, было весьма по-
пулярно на Руси, оно встречается во многих нравственно-аскетических 
сборниках. Сама же пятая глава русского паламиста близка творению 
«De coenobiorum institutis» Иоанна Кассиана Римлянина, основателя 
монашества в Галлии IV–V веков, которого также волновали вопросы 
подвижнического жития.

Идея синергического преобразования тварного мира проступает 
не только в вербальных источниках, но также в иконописи, мелкой 
пластике, архитектуре — во всем контексте культуры. В иконе «Пре-
ображение» Андрея Рублева из иконостаса Благовещенского собора 
Московского Кремля традиционный сюжет наполняется новым со-
держанием. Расположенные внизу композиции фигуры апостолов 
предстают самоуглубленными, сосредоточенными, «созерцающими 
свет внутри себя»; идущее 
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вой фразой, но продуманным утверждением о единстве воплоще-
ний в разнообразии памятников культуры сущности средневекового 
мировоззрения16 .

В русле семиотических исследований на Западе вышло немало 
книг, посвященных семантике архитектуры17 . Есть несколько пу-
бликаций на эту и близкие к ней темы в отечественной литературе18 . 
Высказанная еще Соссюром мысль о близости архитектурного и 
естественного языков и сформулированная Леви-Строссом концепция 
единого семантического анализа явлений культуры продолжают оста-
ваться плодотворными посылками для современных исследований. По 
мнению Э.Роджерса, «архитектура есть закрепление времени — эпохи 
в пространстве», она «преобразует преходящее в вечное»19 . «Высшим 
продуктом человеческого духа» именует произведения зодчества 
Ф.Л.Райт:     «В них живут его сокровенные мысли, здесь его фило-
софия, истинная или ложная»20 .

Организуя пространство средствами архитектуры, человек не 
только создает утилитарную среду обитания (что, к сожалению, пре-
валирует в современном строительстве, особенно массовом), он во-
площает свое видение мира, свои представления о красоте, свою мечту 
о гармоничном бытии. Это особенно глубоко осознается в развитых 
цивилизациях. Как «модель космоса» понималось жилище человека 
в традиционной индийской архитектуре21 . Столь же философична и 
китайская архитектура. Строившийся под знаком «ян» дом восприни-
мался мироорганизующим символом, в расширительном смысле пони-
мавшимся как улица, селение, город, страна, вся поднебесная империя; 
ему противостоит существующее под знаком «инь» неорганизованное 
пространство22 . И у древних славян имелась своя укоренившаяся сим-
волическая семантика дома, стен, очага, ложа, открытых в мир дверей 
и окон, до сих пор глубоко сидящая в нашем подсознании23 .

Возникая друг за другом в рамках разных стилей, далеко раз-
веденные во времени и пространстве, творения архитектуры различ-
ных эпох представляют уникальные свидетельства мировосприятия 
и миросозидания сменяющих друг друга человеческих поколений. 
«Статичное, гармонично-пластическое пространство Древней Греции, 
мистериальное, вертикально-иерархическое пространство средних ве-
ков, геометрически-оптическое пространство Ренессанса, театрально-
драматическое пространство барокко, рационализованное, динамиче-
ское пространство 
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вперед предполагает для сбалансированности поиск надежной 
опоры в прошлом опыте, причем формы взаимодействия с ним могут 
быть самыми разными (от апологетики до полемики), но всегда это — 
открывающая потенциальные возможности «диалогическая ситуация» в 
рамках единой культурной ойкумены, всеохватывающего пространства 
«семиосферы» (Ю.Лотман)5 .

Пафос исихазма состоит в новой аксиологической установке позд-
него Средневековья, когда в противоборстве с Ренессансом и вместе 
с тем под влиянием проторенессансных и собственно ренессансных 
идей происходит своеобразная реабилитация тварного, вещественного, 
плотского начала путем просветления, одухотворения, возвышения его 
фаворским светом Божественной энергии. Если для раннехристианских 
авторов, равно как для просветителей неофитского толка у последова-
тельно принимавших крещение народов, типична и оправдана суровая 
антипаганистская проповедь с резким неприятием любого культа плоти, 
то после нескольких столетий утверждения христианского примата духа 
возникла необходимость корректировки прежней позиции.

Тело человека начинает восприниматься не как темница души и 
препятствие к ее спасению, но как светлая горница, прекрасное оби-
талище, подлинный храм души, который нужно очистить от нечистот 
страстей и дурных помыслов, наполнить Святым Духом, под действием 
которого будут гармонизированы телесное и духовное начала. Давняя 
мечта о гармоничной личности, выраженная в частности у Платона в 
диалоге «Федр», где душа представлена в виде несущейся колесницы, 
управляемой возничим — разумом, который сдерживает коня страсти 
и коня воли6 , реализуется отчасти в практике исихазма.

На это собственно и направлена утонченная медитация паламистов, 
этому же служит и знаменитый «Устав» преподобного Нила Сорского, 
цель иноческих устремлений которого — «не умерщвление плоти, а 
внутреннее, нравственное самосовершенствование»7 , но, разумеется, 
не в утилитарно-светском, а возвышенно-духовном понимании 
восхождения от земного к горнему. Крупнейший русский исихаст 
творчески применил к отечественной монашеской практике учение 
св. Иоанна Лествичника κλÃμαξ, где рассмотрены 6 стадий становления 
аффектов (опущена πVλη — борьба)8 .

Применительно к монашеской практике Нил Сорский указывает, 
ссылаясь на Исихия Иерусалимского, четыре противо
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борства страстям: (1) «прилоги блюсти» (отсечение ранних впе-
чатлений, «новоявленно в сердце вносимых и уму объявляющихся», на 
самом начальном этапе); (2) «сердце имети глубоче, олчаше от всякого 
помысла, и молитися» (внутренняя сосредоточенность духа, не допу-
скающего внешнего воздействия и пребывающего в молитвенной со-
средоточенности); (3) «Господа Иисуса Христа на помощь призывати» 
(повторение защитительных молитв, в особенности Иисусовой); (4) 
«память смертную имети» (размышление о быстротечности земного 
бытия и стоящей за его порогом вечности)9 .

В соответствии с исихастской практикой Нил дает, как бы сейчас 
выразились, психотерапевтические советы: «держати дыхание», «мол-
чати», «воздыхати», от рассеянного пребывания в миру переходить к 
предельной концентрации сознания и внутренней самоуглубленности. 
Этому способствуют и традиционные для православия аскетические 
рекомендации: «аще кто тело здраво имать, утомляти подобает его 
постом и бдением и деланием трудным, аше поклоны или рукоделие с 
трудом подобает творити», ибо безделие и пресыщение являются ис-
точником многих пороков10 .

В пятой главе преподобный рассматривает учение, которое связы-
вается с именем св. Нила Синайского, о восьми пороках, порождаемых 
дурными страстями: чревоугодии, блуде, сребролюбии, гневе, печали, 
унынии, тщеславии, гордости. Восьми порочным страстям следует 
противопоставить восемь добродетелей: пост, целомудрие, нестяжа-
тельство, милосердие, веру, терпение, скромность, смирение. Сочине-
ние «О восьми помыслах», приписываемое Синаиту, было весьма по-
пулярно на Руси, оно встречается во многих нравственно-аскетических 
сборниках. Сама же пятая глава русского паламиста близка творению 
«De coenobiorum institutis» Иоанна Кассиана Римлянина, основателя 
монашества в Галлии IV–V веков, которого также волновали вопросы 
подвижнического жития.

Идея синергического преобразования тварного мира проступает 
не только в вербальных источниках, но также в иконописи, мелкой 
пластике, архитектуре — во всем контексте культуры. В иконе «Пре-
ображение» Андрея Рублева из иконостаса Благовещенского собора 
Московского Кремля традиционный сюжет наполняется новым со-
держанием. Расположенные внизу композиции фигуры апостолов 
предстают самоуглубленными, сосредоточенными, «созерцающими 
свет внутри себя»; идущее 
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личковского, Тихона Задонского, Феофана Затворника и многих 
других святых подвижников, из коих особо следует сказать о препо-
добном Серафиме Саровском, совершавшем отшельнический подвиг 
во имя спасения России от надвигавшихся на нее бед и потрясений. 
Ныне в условиях духовного возрождения Отечества вновь пробуж-
даются интерес и потребность в глубинных истоках; оживляются 
искания неопатристического, неоисихастского, неостарческого толка. 
Показательно, что почти погибшая, но теперь широко развивающаяся 
неорусская иконопись берет за образцы лучшие творения высокого 
отечественного Средневековья XIV–XV веков, следуя таким образом 
имманентно заложенной в них исихастской традиции.

Интерес, проявляемый к русскому паламизму, не случаен, ибо он 
стал не просто одним из влиятельных духовных течений, но сущностно 
совпал с национальным менталитетом в его сокровенных основах и 
действенно способствовал общему творческому подъему. Однако изуче-
ние исихазма связано с рядом серьезных методологических вопросов, 
в том числе с проблемой разнообразия сохранившихся свидетельств и 
необходимости их целостной, взаимоувязанной, синхронизированной 
интерпретации.

Имеющиеся источники по древнерусской духовной культуре в 
целом и отечественному исихазму в частности можно условно раз-
делить на вербальные (жития, грамоты, послания, летописи), невер-
бальные (произведения искусства и архитектуры), комбинированные 
(иллюминированные рукописи, иконы и фрески с текстами, певческое 
искусство) и они нуждаются не только в изолированном их рассмотре-
нии с позиций исторической, филологической, искусствоведческой, 
богословской, философской и иных наук, но и в качественно новой 
трактовке с помощью новейших методов комплексного источнико-
ведения, интеграционного синтеза аналитически полученных компо-
нентов, всеохватывающего семиотического подхода, когда в качестве 
содержательных знаков-символов исследуются все без исключения 
элементы культуры.

Подобные попытки предпринимаются в ряде направлений со-
временной семиотики, например, в иконологии15 , один из видных 
представителей которой Э.Панофски выдвинул тезис о «конденсации 
в отдельном произведении», принимаемом за микрокосм, всего ма-
крокосма породившей его культуры и предложил оригинальную идею 
об архитектурной готике как «каменной схоластике», что явилось не 
внешне эффектной краси

Ì.Í. Ãðîìîâ
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Âÿ÷.È.Èâàíîâ

Исихазм стал проникать на Русь при обрусевшем греке митрополи-
те Феогносте (1328–1353). Благотворный духовный импульс, получен-
ный из Византии и бывший одним из последних ее даров, оплодотворил 
русскую культуру XIV–XV веков и способствовал непревзойденному 
ее расцвету1 . Именно тогда распространяются Corpus aeropagiticum, 
«Диоптра» Филиппа Монотропа, «Источник знания» Иоанна Дамаскина 
и ряд других фундаментальных творений богословско-философской 
мысли. Именно тогда творят Феофан Грек, Андрей Рублев, Епифаний 
Премудрый, митрополит Киприан, Пахомий Логофет, персонифици-
рующие, с одной стороны, высокий взлет древнерусской культуры 
и, с другой, ее неразрывную связь с греко-славянским православным 
ареалом, составлявшим, по выражению Д.Оболенского, своего рода 
содружество (Commonwealth)2  или, говоря словами Р.Пиккио, с особым 
регионом Slavia orthodoxa, находившимся под сильной интеллектуаль-
ной эманацией Византии3 .

Для исихазма характерен не уход от реальной действительности, 
как иногда полагают его критики, но решение актуальных смысложиз-
ненных проблем эпохи «с точки зрения вечности»4 , когда не измен-
чивая эмпирика мира сего, а незыблемые ценности играют основную 
ориентирующую роль. Одна из главных интенций исихазма, опреде-
ляющих его суть, состоит в органичном сопряжении феноменально 
переживаемой реальности с новым пониманием, новым прочтением, 
новой интерпретацией святоотеческого наследия, хранящего нетленную 
ноуменальную сущность.

Если говорить шире, касаясь типологии возникновения новых 
явлений культуры, то, как правило, энергичный прорыв 
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от Христа фаворское сияние пронизывает всю картину, вместо рез-
кого контраста духа и материи проступает просветленный образ светлой 
одухотворенной воздушной плоти, гармонии небесного и земного11 .

Жизнеутверждающее настроение Рублева продолжено в творче-
стве его последователей, особо мажорского звучания оно достигает 
у Дионисия, создавшего великолепные фрески в соборе Рождества 
Богородицы Ферапонтова монастыря в Вологодском крае12 . На севере 
Руси, где в пустынном безмолвии полуночной природы душа открытее 
к простертым небесам, основывается немало обитателей во имя Преоб-
ражения Господня: на Валааме, на Соловках, на Кубенском озере.

Заметим, что подобное оптимистическое видение мира необходи-
мо соотносить с контрастным фоном суровых исторических реалий и 
непростой идейной ситуацией минувших столетий. Во второй поло-
вине XV века по всей Европе нарастали эсхатологические настроения 
ожидания конца света, ибо истекала, по библейскому летоисчислению, 
последняя седьмая тысяча лет в 1492 году. В XVI же веке после поле-
мики нестяжателей, сторонников преподобного Нила Сорского и ио-
сифлян, последователей преподобного Иосифа Волоцкого, возобладало 
государственно-централизаторское направление, сложилась доктрина 
«Москва — Третий Рим», которая несла в себе идею устроения сильного 
земного царства в духе общеевропейской концепции Roma aeterna13 . Эта 
доктрина не совпадала по ряду параметров со сложившимся идеалом 
Святой Руси, что приводило к драматическим коллизиям в отечествен-
ной истории со времен Средневековья до наших дней14 .

Не следует, однако, слишком противопоставлять нестяжательскую 
и иосифлянскую традиции, чем грешила либеральная дореволюционная 
и особенно советская историография, всюду искавшая непримири-
мость классовой борьбы. Оба монашеских течения развивали разные 
стороны наследия преподобного Сергия Радонежского, в котором до-
стойно сочетались умное делание исихастов и активное социальное 
функционирование монастырей. России были нужны и малые скиты, 
и процветающие обширные обители, равно как ей были нужны и уеди-
нившиеся, вплоть до затвора, отшельники, и энергично действующие 
в миру пастыри церкви.

Исихазм и линия преподобного Нила Сорского нашли свое про-
должение в русском старчестве, деятельности Паисия Ве
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личковского, Тихона Задонского, Феофана Затворника и многих 
других святых подвижников, из коих особо следует сказать о препо-
добном Серафиме Саровском, совершавшем отшельнический подвиг 
во имя спасения России от надвигавшихся на нее бед и потрясений. 
Ныне в условиях духовного возрождения Отечества вновь пробуж-
даются интерес и потребность в глубинных истоках; оживляются 
искания неопатристического, неоисихастского, неостарческого толка. 
Показательно, что почти погибшая, но теперь широко развивающаяся 
неорусская иконопись берет за образцы лучшие творения высокого 
отечественного Средневековья XIV–XV веков, следуя таким образом 
имманентно заложенной в них исихастской традиции.

Интерес, проявляемый к русскому паламизму, не случаен, ибо он 
стал не просто одним из влиятельных духовных течений, но сущностно 
совпал с национальным менталитетом в его сокровенных основах и 
действенно способствовал общему творческому подъему. Однако изуче-
ние исихазма связано с рядом серьезных методологических вопросов, 
в том числе с проблемой разнообразия сохранившихся свидетельств и 
необходимости их целостной, взаимоувязанной, синхронизированной 
интерпретации.

Имеющиеся источники по древнерусской духовной культуре в 
целом и отечественному исихазму в частности можно условно раз-
делить на вербальные (жития, грамоты, послания, летописи), невер-
бальные (произведения искусства и архитектуры), комбинированные 
(иллюминированные рукописи, иконы и фрески с текстами, певческое 
искусство) и они нуждаются не только в изолированном их рассмотре-
нии с позиций исторической, филологической, искусствоведческой, 
богословской, философской и иных наук, но и в качественно новой 
трактовке с помощью новейших методов комплексного источнико-
ведения, интеграционного синтеза аналитически полученных компо-
нентов, всеохватывающего семиотического подхода, когда в качестве 
содержательных знаков-символов исследуются все без исключения 
элементы культуры.

Подобные попытки предпринимаются в ряде направлений со-
временной семиотики, например, в иконологии15 , один из видных 
представителей которой Э.Панофски выдвинул тезис о «конденсации 
в отдельном произведении», принимаемом за микрокосм, всего ма-
крокосма породившей его культуры и предложил оригинальную идею 
об архитектурной готике как «каменной схоластике», что явилось не 
внешне эффектной краси

Ì.Í. Ãðîìîâ

ÑÒÀÒÜÈ

Ì.Í.Ãðîìîâ

Èñèõàçì â îòíîøåíèè ê âåðáàëüíîìó è íåâåðáàëüíîìó 
àñïåêòàì êóëüòóðû

Íî ñ òîé ïîðû ÿ ÷òèòü ïðèâûê ñâÿòîé 

áåçìîëâèÿ ÿçûê

Âÿ÷.È.Èâàíîâ

Исихазм стал проникать на Русь при обрусевшем греке митрополи-
те Феогносте (1328–1353). Благотворный духовный импульс, получен-
ный из Византии и бывший одним из последних ее даров, оплодотворил 
русскую культуру XIV–XV веков и способствовал непревзойденному 
ее расцвету1 . Именно тогда распространяются Corpus aeropagiticum, 
«Диоптра» Филиппа Монотропа, «Источник знания» Иоанна Дамаскина 
и ряд других фундаментальных творений богословско-философской 
мысли. Именно тогда творят Феофан Грек, Андрей Рублев, Епифаний 
Премудрый, митрополит Киприан, Пахомий Логофет, персонифици-
рующие, с одной стороны, высокий взлет древнерусской культуры 
и, с другой, ее неразрывную связь с греко-славянским православным 
ареалом, составлявшим, по выражению Д.Оболенского, своего рода 
содружество (Commonwealth)2  или, говоря словами Р.Пиккио, с особым 
регионом Slavia orthodoxa, находившимся под сильной интеллектуаль-
ной эманацией Византии3 .

Для исихазма характерен не уход от реальной действительности, 
как иногда полагают его критики, но решение актуальных смысложиз-
ненных проблем эпохи «с точки зрения вечности»4 , когда не измен-
чивая эмпирика мира сего, а незыблемые ценности играют основную 
ориентирующую роль. Одна из главных интенций исихазма, опреде-
ляющих его суть, состоит в органичном сопряжении феноменально 
переживаемой реальности с новым пониманием, новым прочтением, 
новой интерпретацией святоотеческого наследия, хранящего нетленную 
ноуменальную сущность.

Если говорить шире, касаясь типологии возникновения новых 
явлений культуры, то, как правило, энергичный прорыв 
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от Христа фаворское сияние пронизывает всю картину, вместо рез-
кого контраста духа и материи проступает просветленный образ светлой 
одухотворенной воздушной плоти, гармонии небесного и земного11 .

Жизнеутверждающее настроение Рублева продолжено в творче-
стве его последователей, особо мажорского звучания оно достигает 
у Дионисия, создавшего великолепные фрески в соборе Рождества 
Богородицы Ферапонтова монастыря в Вологодском крае12 . На севере 
Руси, где в пустынном безмолвии полуночной природы душа открытее 
к простертым небесам, основывается немало обитателей во имя Преоб-
ражения Господня: на Валааме, на Соловках, на Кубенском озере.

Заметим, что подобное оптимистическое видение мира необходи-
мо соотносить с контрастным фоном суровых исторических реалий и 
непростой идейной ситуацией минувших столетий. Во второй поло-
вине XV века по всей Европе нарастали эсхатологические настроения 
ожидания конца света, ибо истекала, по библейскому летоисчислению, 
последняя седьмая тысяча лет в 1492 году. В XVI же веке после поле-
мики нестяжателей, сторонников преподобного Нила Сорского и ио-
сифлян, последователей преподобного Иосифа Волоцкого, возобладало 
государственно-централизаторское направление, сложилась доктрина 
«Москва — Третий Рим», которая несла в себе идею устроения сильного 
земного царства в духе общеевропейской концепции Roma aeterna13 . Эта 
доктрина не совпадала по ряду параметров со сложившимся идеалом 
Святой Руси, что приводило к драматическим коллизиям в отечествен-
ной истории со времен Средневековья до наших дней14 .

Не следует, однако, слишком противопоставлять нестяжательскую 
и иосифлянскую традиции, чем грешила либеральная дореволюционная 
и особенно советская историография, всюду искавшая непримири-
мость классовой борьбы. Оба монашеских течения развивали разные 
стороны наследия преподобного Сергия Радонежского, в котором до-
стойно сочетались умное делание исихастов и активное социальное 
функционирование монастырей. России были нужны и малые скиты, 
и процветающие обширные обители, равно как ей были нужны и уеди-
нившиеся, вплоть до затвора, отшельники, и энергично действующие 
в миру пастыри церкви.

Исихазм и линия преподобного Нила Сорского нашли свое про-
должение в русском старчестве, деятельности Паисия Ве

Èñèõàçì â îòíîøåíèè ê âåðáàëüíîìó è íåâåðáàëüíîìó...



Российская Академия Наук
Институт философии

ИСТОРИЯ ФИЛОСОФИИ

№ 2

Москва
1998

8

вой фразой, но продуманным утверждением о единстве воплоще-
ний в разнообразии памятников культуры сущности средневекового 
мировоззрения16 .

В русле семиотических исследований на Западе вышло немало 
книг, посвященных семантике архитектуры17 . Есть несколько пу-
бликаций на эту и близкие к ней темы в отечественной литературе18 . 
Высказанная еще Соссюром мысль о близости архитектурного и 
естественного языков и сформулированная Леви-Строссом концепция 
единого семантического анализа явлений культуры продолжают оста-
ваться плодотворными посылками для современных исследований. По 
мнению Э.Роджерса, «архитектура есть закрепление времени — эпохи 
в пространстве», она «преобразует преходящее в вечное»19 . «Высшим 
продуктом человеческого духа» именует произведения зодчества 
Ф.Л.Райт:     «В них живут его сокровенные мысли, здесь его фило-
софия, истинная или ложная»20 .

Организуя пространство средствами архитектуры, человек не 
только создает утилитарную среду обитания (что, к сожалению, пре-
валирует в современном строительстве, особенно массовом), он во-
площает свое видение мира, свои представления о красоте, свою мечту 
о гармоничном бытии. Это особенно глубоко осознается в развитых 
цивилизациях. Как «модель космоса» понималось жилище человека 
в традиционной индийской архитектуре21 . Столь же философична и 
китайская архитектура. Строившийся под знаком «ян» дом восприни-
мался мироорганизующим символом, в расширительном смысле пони-
мавшимся как улица, селение, город, страна, вся поднебесная империя; 
ему противостоит существующее под знаком «инь» неорганизованное 
пространство22 . И у древних славян имелась своя укоренившаяся сим-
волическая семантика дома, стен, очага, ложа, открытых в мир дверей 
и окон, до сих пор глубоко сидящая в нашем подсознании23 .

Возникая друг за другом в рамках разных стилей, далеко раз-
веденные во времени и пространстве, творения архитектуры различ-
ных эпох представляют уникальные свидетельства мировосприятия 
и миросозидания сменяющих друг друга человеческих поколений. 
«Статичное, гармонично-пластическое пространство Древней Греции, 
мистериальное, вертикально-иерархическое пространство средних ве-
ков, геометрически-оптическое пространство Ренессанса, театрально-
драматическое пространство барокко, рационализованное, динамиче-
ское пространство 
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вперед предполагает для сбалансированности поиск надежной 
опоры в прошлом опыте, причем формы взаимодействия с ним могут 
быть самыми разными (от апологетики до полемики), но всегда это — 
открывающая потенциальные возможности «диалогическая ситуация» в 
рамках единой культурной ойкумены, всеохватывающего пространства 
«семиосферы» (Ю.Лотман)5 .

Пафос исихазма состоит в новой аксиологической установке позд-
него Средневековья, когда в противоборстве с Ренессансом и вместе 
с тем под влиянием проторенессансных и собственно ренессансных 
идей происходит своеобразная реабилитация тварного, вещественного, 
плотского начала путем просветления, одухотворения, возвышения его 
фаворским светом Божественной энергии. Если для раннехристианских 
авторов, равно как для просветителей неофитского толка у последова-
тельно принимавших крещение народов, типична и оправдана суровая 
антипаганистская проповедь с резким неприятием любого культа плоти, 
то после нескольких столетий утверждения христианского примата духа 
возникла необходимость корректировки прежней позиции.

Тело человека начинает восприниматься не как темница души и 
препятствие к ее спасению, но как светлая горница, прекрасное оби-
талище, подлинный храм души, который нужно очистить от нечистот 
страстей и дурных помыслов, наполнить Святым Духом, под действием 
которого будут гармонизированы телесное и духовное начала. Давняя 
мечта о гармоничной личности, выраженная в частности у Платона в 
диалоге «Федр», где душа представлена в виде несущейся колесницы, 
управляемой возничим — разумом, который сдерживает коня страсти 
и коня воли6 , реализуется отчасти в практике исихазма.

На это собственно и направлена утонченная медитация паламистов, 
этому же служит и знаменитый «Устав» преподобного Нила Сорского, 
цель иноческих устремлений которого — «не умерщвление плоти, а 
внутреннее, нравственное самосовершенствование»7 , но, разумеется, 
не в утилитарно-светском, а возвышенно-духовном понимании 
восхождения от земного к горнему. Крупнейший русский исихаст 
творчески применил к отечественной монашеской практике учение 
св. Иоанна Лествичника κλÃμαξ, где рассмотрены 6 стадий становления 
аффектов (опущена πVλη — борьба)8 .

Применительно к монашеской практике Нил Сорский указывает, 
ссылаясь на Исихия Иерусалимского, четыре противо
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борства страстям: (1) «прилоги блюсти» (отсечение ранних впе-
чатлений, «новоявленно в сердце вносимых и уму объявляющихся», на 
самом начальном этапе); (2) «сердце имети глубоче, олчаше от всякого 
помысла, и молитися» (внутренняя сосредоточенность духа, не допу-
скающего внешнего воздействия и пребывающего в молитвенной со-
средоточенности); (3) «Господа Иисуса Христа на помощь призывати» 
(повторение защитительных молитв, в особенности Иисусовой); (4) 
«память смертную имети» (размышление о быстротечности земного 
бытия и стоящей за его порогом вечности)9 .

В соответствии с исихастской практикой Нил дает, как бы сейчас 
выразились, психотерапевтические советы: «держати дыхание», «мол-
чати», «воздыхати», от рассеянного пребывания в миру переходить к 
предельной концентрации сознания и внутренней самоуглубленности. 
Этому способствуют и традиционные для православия аскетические 
рекомендации: «аще кто тело здраво имать, утомляти подобает его 
постом и бдением и деланием трудным, аше поклоны или рукоделие с 
трудом подобает творити», ибо безделие и пресыщение являются ис-
точником многих пороков10 .

В пятой главе преподобный рассматривает учение, которое связы-
вается с именем св. Нила Синайского, о восьми пороках, порождаемых 
дурными страстями: чревоугодии, блуде, сребролюбии, гневе, печали, 
унынии, тщеславии, гордости. Восьми порочным страстям следует 
противопоставить восемь добродетелей: пост, целомудрие, нестяжа-
тельство, милосердие, веру, терпение, скромность, смирение. Сочине-
ние «О восьми помыслах», приписываемое Синаиту, было весьма по-
пулярно на Руси, оно встречается во многих нравственно-аскетических 
сборниках. Сама же пятая глава русского паламиста близка творению 
«De coenobiorum institutis» Иоанна Кассиана Римлянина, основателя 
монашества в Галлии IV–V веков, которого также волновали вопросы 
подвижнического жития.

Идея синергического преобразования тварного мира проступает 
не только в вербальных источниках, но также в иконописи, мелкой 
пластике, архитектуре — во всем контексте культуры. В иконе «Пре-
ображение» Андрея Рублева из иконостаса Благовещенского собора 
Московского Кремля традиционный сюжет наполняется новым со-
держанием. Расположенные внизу композиции фигуры апостолов 
предстают самоуглубленными, сосредоточенными, «созерцающими 
свет внутри себя»; идущее 
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современной архитектуры»24  явственно отражают те «эстетиче-
ские формации»(А.Флакер), которые выступают своего рода ступенями 
общего развития человечества.

Выступающая в роли «каменной летописи» архитектура имеет 
ценную особенность, а именно — объективность информации, за-
ключенной в ее творениях. В ней проявляются «чистые, нефальсифи-
цированные тенденции времени»25 , но с учетом того, что сам процесс 
отражения эпохи носит сложный, неоднозначный характер. Если па-
мятники письменности можно убрать в архивы, книги — в библиотеки, 
произведения искусства — в музеи, и все это при желании замалчивать 
или тенденциозно интерпретировать, то творения архитектуры невоз-
можно убрать с улиц и площадей, как невозможно в конечном счете дать 
им превратное истолкование, хотя, конечно, им можно нанести значи-
тельный ущерб путем сноса, искажений, тенденциозных оценок.

Следует подчеркнуть феномен синтеза искусств, возникающий 
на основе архитектурного творчества. В этом отношении архитектура 
близка философии, скрепляющей все формы познания мира по своей 
основополагающей и интегрирующей функции. Вместе с тем зодчество 
обладает таким качеством, как инерционность, ибо архитектурные 
идеи требуют времени, материалов, средств, порою довольно значи-
тельных, для своего воплощения. В этом отношении литература, осо-
бенно публицистика или поэзия, может гораздо быстрее реагировать 
на меняющуюся ситуацию.

Основатель российской школы практической реставрации 
П.Д.Барановский считал, что памятники архитектуры как источник не 
уступают по своей значимости произведениям письменности и искус-
ства, а по силе воздействия превосходят их26 . В самом деле, немногие 
люди знакомы с посланиями старца Филофея, где обосновывается 
концепция ««Москва — Третий Рим», в то время как величественная 
панорама сердца российской государственности, имеющая мощный 
державный вид, понятна всем людям планеты, говорящим на разных 
языках. Такой облик Кремля создавался целенаправленно, он нес в себе 
вселенскую идею о том, что средоточие великого государства является 
своего рода Капитолием третьего и последнего Рима»27 . Эта концепция 
пронесена в ансамбле Кремля сквозь века вплоть до нашего времени.

Сложная архитектурно-философская семантика сакральных соору-
жений сложилась на тысячелетних традициях храмового 
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Приглядимся, например, к знаменитому изображению Ветхозавет-
ной Троицы кисти Рублева, на котором три задумчивых ангела ведут 
безмолвную беседу о смысле бытия. Композиция линий создает абрис 
самого мироздания, сферичность которого обосновывали еще древние 
греки. Отсутствие обыденных подробностей придает каждой детали 
значение глубокого символа. Древо — не просто дуб мамврийский, 
под которым праотец Авраам угощал явившихся ему трех странников, 
а древо жизни, древо познания, крестное древо. Здание над левым ан-
гелом — не только архитектурная кулиса, дом Авраама, но понимание 
мира как благоустроенного града, крепко стоящего среди хаоса неорга-
низованного бытия. Гора над правым ангелом — не просто пейзажный 
фон, но символ восхождения духа к вершинам познания высших тайн 
мироздания. Этот образ не менее философичен, чем триада Гегеля 
или трихотомия Канта. Без всяких слов и категорий он визуальными 
средствами выражает тринитарную концепцию бытия47 . Стремление 
к пластическому, эстетическому, метафорическому самовыражению 
является отличительной чертой национального самосознания48 .

Особо стоит проблема соотношения вербального и невербального 
аспектов в данной ситуации. Слово, λÒγος, verbum имеет уникальную 
функцию универсального средства соединения, закрепления, 
кодификации и трансляции всей культуры. В этом его сила. Но в 
слове нельзя выразить бесконечность мироздания, глубинную суть 
явлений, аромат цветов, мелодию звуков и многое, многое иное, 
что мы экзистенциально переживаем в потоке жизни и бесконечном 
разнообразии тварного бытия, не говоря уж об отношении к 
проявлениям Божественного, высшей формой приобщения к которому 
является безмолвное его созерцание.

Потому в исихазме вербальное воплощение не является основным, 
потому так ограничены и скромны письменные источники. Насколько 
велика деятельность преподобного Сергия Радонежского и насколько 
она слабо вербализирована. И можно ли передать словами невыразимое 
состояние души, которая путем утонченной медитации начинает про-
зревать в созерцании горнего? Это также невозможно, как невозможно 
передать всю глубину «метафизики света» паламизма, творчески раз-
вившего идущую от античности иррациональную и трудно вербали-
зируемую традицию49 .

Подобное соотношение вербального и невербального характерно 
не только для православной культуры. При всей ин
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тичной традиции, этот стиль зодчества был в немалой степени 
«детерминирован восточным способом мышления»34 .

В VII–IX вв. в Византии вместо первоначальных базиликальных 
храмов складывается более отвечавший потребностям культа крестово-
купольный тип церковного здания. Крестово-купольный храм, помимо 
чисто конструктивного решения, имеет глубокий мировоззренческий 
смысл. В нем выразилось представление о мироздании, соединявшее 
под знаком креста образ четвероугольной земной тверди, уподобленной 
Ноеву ковчегу, и купольного небесного свода, как это описывается у 
Косьмы Индикоплова в «Христианской топографии» вслед за св. Кли-
ментом Александрийским35 . В тот период православный храм все более 
воспринимается как выраженная пластическими средствами, открытая 
для людей, включающая их в себя посредством храмового действа 
модель мироздания36 . Храм как мир, храм как космос, храм как соци-
ум стал промежуточным звеном между человеком — «микрокосмом» 
и мирозданием — «макрокосмом». Он явился скрепляющей частью 
онтологической триады («мезокосм»).

Не только мир, природный и социальный, но и человеческая исто-
рия демонстрировалась перед входящими в храм людьми в образах 
праотцев, библейских пророков, античных мыслителей, в сюжетах 
восхождения человечества от прошлого к будущему. Из-под главного 
купола, бывшего вместе с подкупольным пространством центром всей 
композиции, взирал строгий лик Пантократора, на восточной алтарной 
стене притягивало внимание мозаичное или живописное изображение 
таинства евхаристии, перед выходом из храма глаз останавливался на 
впечатляющей фреске грядущего Страшного суда. Сам цикл дневно-
го, недельного и годового богослужения постоянно воспроизводил 
основные парадигмы христианского мировосприятия. Всю жизнь, с 
юных восприимчивых лет до умудренной опытом старости, прони-
кался человек видением мира через образ храма и совершающегося 
в нем действа.

И неизменно перед взором стоящего в храме человека представал 
иконостас, развившийся в древнерусском искусстве от небольшой 
алтарной преграды византийских храмов до величественного, дости-
гающего семи-, девяти- и даже более ярусного сооружения. Классиче-
ским считался пятиярусный. В нем сверху вниз выстраивались ряды 
праотеческого, пророческого, праздничного, деисусного и местного 
чинов, последовательно вос
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производящие философски осмысленную мировую историю в ее 
христианском понимании. С визуально и пространственно удаленных 
верхних рядов будто сквозь дымку времени проступают лики праотцев 
и пророков. В наиболее хорошо обозреваемом, приподнятом над тол-
пой деисусном ряде выражена центральная идея: моление Спасу, вос-
седающему в образе грозного судии всех дел и помышлений людских, 
от лица Богородицы, Иоанна Предтечи, архангелов Михаила, Гавриила 
и наиболее почитаемых избранных святых. В самом низу находится 
местный ряд, составленный из икон, тесно связанных с храмом, с 
историей города или села, с тем, что является частью жизни обитателей 
данной местности. «Весь человеческий род» был представлен здесь «в 
конкретно узнаваемых образах»37 .

Антитезы мирового и местного, общечеловеческого и личностного, 
горнего и дольнего, святого и грешного, неумолимого и милосердного 
заставляли трепетать душу, вырываться из тесноты обыденного созна-
ния, проникаться вечностью, думать о возвышенном и стремиться по 
мере сил к нему. Бывший не только иконописцем, но и мыслителем, в 
духовно-символической форме выражавшим глубокие философские 
идеи, Андрей Рублев, которого считали «всех превосходяща в мудро-
сти зельне», хорошо понимал доминирующее положение иконостаса 
в интерьере храма и его сильное воздействие на сознание людей. Он 
творчески развил концепцию этого архитектонического сооружения: 
«Созданный Рублевым иконостас Успенского собора во Владимире 
сконцентрировал достижения философско-политической мысли его 
времени и открыл новую главу в истории иконостаса»38 .

К.Онаш считает иконостас «рисованной Summa theologiae Вос-
точной церкви»39 . Его концепция, история, внутреннее содержание, 
выраженное в пластической форме, привлекает внимание многих 
специалистов, в том числе западных40 . Если латинский гений в лице 
св. Томаса Аквината создал вербально-рациональную «сумму», то 
православный в лице преп. Андрея Рублева и многих иных иконописцев 
сотворил образно-символическую систему, где визуальным способом 
воплощены основные ценности и парадигмы христианского вероуче-
ния. Мистическое богословие восточного христианства нашло в русской 
иконописи одно из наиболее глубоких своих отражений41 .

Среди причин, повлиявших на становление высокого древнерус-
ского иконостаса, несомненно воздействие исихазма. Рас
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зодчества. В древнем и средневековом мире храм был средоточием 
не только духовной, но и общественной деятельности, где «сходятся 
все те многообразные интересы жизни, которые хоть каким-нибудь об-
разом соприкасаются с религией»28 . Главное же его назначение — быть 
святилищем, палладиумом, высшим сакральным центром, который 
нередко принимался за центр мироздания, как святилище Аполлона в 
Дельфах для греков, Иерусалимский храм для иудеев, храм Воскресе-
ния Христова в том же Иерусалиме для христиан, Кааба в Мекке для 
мусульман.

Языческие греческие храмы, посвященные местным богам, от-
личались от таинственных восточных святилищ своей ясностью, про-
светленностью, рациональной архитектоникой ордерной системы. За-
нимавший центральное место в системе городских построек, чаще всего 
возвышавшийся на акрополе, эллинский храм считался обиталищем 
божества и не был предназначен служить местом собрания молящих-
ся. Главное внимание уделялось внешнему облику, экстерьеру, в чем 
проявилось целостное, недифференцированное отношение греков к 
миру в отличие от христианского сознания, стремившегося внутренним 
сокровенным образом приобщиться к тайнам бытия и в своих храмах, 
объемных моделях мироздания, устремлявшегося внутрь заключенного 
в стенах пространства; отсюда особая акцентировка интерьера, в коем 
совершается священное действо богослужения.

Средневековый храм, где, по словам Григория Нисского, звучит 
«вселенская мелодия», отличается умело организованной внутренней 
средой, настраивающей на возвышенное духовное мировосприятие, что 
проявилось как в византийской, так и готической архитектуре, ставших 
классическими для средневекового зодчества. «Сложная и намеренная 
ритмическая организация криволинейного движения в интерьерах 
византийских храмов в сочетании со зрительной дематериализацией 
формы рождает чувство высокого интеллектуализма»29 .

Высокий образец античного храмового зодчества — афинский 
Парфенон, представляющий классический греческий периптер, отра-
жает, с одной стороны, «философское понимание греками прекрасного 
мироздания»30 , а с другой — воплощает в ансамбле Акрополя демокра-
тичную полисную организацию31 . Четкий ритм колонн, окружающих 
по периметру здание и поддерживающих его кровлю, символизирует 
содружество равноправных граждан, несущих равную ответственность 
за управле
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Из произведений церковного прикладного искусства, имеющих 
глубокое духовное содержание, можно указать на сионы и иерусалимы, 
которые являются изображениями храма, скинии, града, сливающиеся в 
объемные, визуально воспринимаемые, обобщенные, сакрализованные 
модели мироздания45 . Можно также привести примеры прекрасных 
творений и скромных изделий сфрагистики (печати с именными изо-
бражениями), мелкой пластики (нательные иконки, кресты, панагии), 
каменной и деревянной резьбы, литья, ювелирного дела и так далее — и 
везде при внимательном изучении обнаруживаются следы мировоззре-
ния, отпечатки высокой духовности, символически зашифрованные по 
канонам средневековой семантики ключевые образы древнерусского 
сознания, художественно воплощенные философемы и теологемы46 .

При интерпретации памятников прошлого возникает также про-
блема адекватности оценки. Понимая их безусловную ценность как под-
линных источников и максимально бережно к ним относясь, не следует 
все же их фетишизировать и придавать им абсолютную значимость. 
Любой вербальный и невербальный источник есть вещественное, мате-
риальное, ограниченное средство выражения и передачи заложенного 
в него при создании сущностного содержания, которое невеществен-
но, нематериально, безгранично. Главное — это идеальные образы и 
мысли, за которыми стоит высшее духовное творческое начало, а не 
материальная их оболочка. Потому так важно исследователю через 
застывшую плоть памятника, часто фрагментарную и искаженную, 
прорываться к его истинному духовному содержанию, что возможно, 
говоря словами древнерусских книжников, лишь «очами духовными», 
а не «телесными».

Если автор памятника пытался выразить суть владевших им 
помыслов с помощью слов, то получалось вербальное воплощение, 
если с помощью иных способов, то невербальное. Например, обще-
человеческая идея о тринитарности мироздания, рассматриваемая в 
христианстве как учение о Святой Троице, может быть выражена в 
словесной форме, в иконе, фреске, в трехчастной организации храма и 
храмового действа, разнообразными пластическими средствами, в цве-
те, в музыке, языком жестов и символов. При этом все разнообразные 
формы, средства и способы равноправны в их прикладной функции, 
ибо они не есть сущность Троицы, но суть ее отражения.
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ние полисом. В отличие от этого мощная вертикаль отдельно стоя-
щего столпа, обелиска, колонны лучше выражает идею единодержавия, 
что можно наблюдать на примере колонны Траяна в Риме, Вандомской 
колонны в Париже, Александровской колонны в Петербурге и столпа 
Ивана Великого в Московском Кремле.

Промежуточное положение античной цивилизации между перво-
бытным миром и феодальным обществом хорошо просматривается на 
материале архитектуры. Античное зодчество преодолевает грубость, 
примитивизм, приземленность архаических форм варварского строи-
тельства, но в ней нет еще того мощного стремления ввысь, желания 
преодолеть тяжесть инертных масс, раскрыть богатство внутреннего 
содержания, превратить замкнутые ритмы в поступательно динамиче-
ское движение, которые характерны для средневековой архитектуры, 
воплотившей ценности, идеалы и мировоззрение «фаустовского» 
драматического переживания бытия и ставшей новой ступенью обще-
человеческого развития цивилизации.

Византийский храм, унаследовавший традиции античного зодче-
ства, вобрал в себя и семантику ветхозаветной концепции культового 
сооружения. Иерусалимское святилище, построенное по образцу 
скинии, было не жилищем бога как героизированного человека у древ-
них эллинов, а местом вознесения молитвы Творцу, где Он незримо 
присутствует частью обитающего в мировом пространстве бесконеч-
ного существа. Налицо «переоформление семантики в более высокий 
космологический план», когда не человек выступает мерой всех ве-
щей, а трансцендентная высшая духовная субстанция32 . Человек же в 
стремлении к этому бесконечному максимуму, необъятному духовному 
абсолюту имеет возможность непрерывного возрастания; его малость 
суть не предлог для унижения, но предпосылка для развития.

Преддверие ветхозаветного святилища было переосмыслено как 
нартекс, паперть христианского храма, место для оглашенных. Святая 
часть стала наосом, кораблем верных, трапезной храма. «Святая свя-
тых», место хранение кивота завета, превратилась в алтарь, где творит 
наиболее ответственную часть богослужения пастырь собравшейся в 
храме паствы. Трехчастная структура храма несет глубокую символику 
постепенного восхождения человека к высшим тайнам мироздания пу-
тем приобщения к бесконечной духовной субстанции33 . Византийский 
храм, созданный во времена расцвета империи, стал одним из высших 
достижений мировой архитектурной мысли. Кроме ан
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цвет иконописи, давняя любовь к дереву как пластичному мате-
риалу, который позволяет создавать живописные композиции, легче 
поднимающиеся вертикально, чем тяжелый мрамор, желание упорядо-
чить обилие сосредоточенных в храме икон не механически, но в виде 
продуманной системы, общее стремление духа к горнему привели к 
созданию подлинной симфонии богословско-философской доктрины, 
воплощенной средствами религиозного искусства. Исихазм дал творче-
ский импульс, а старые местные традиции работы с деревом позволили 
создать нечто новое, уникальное, чего не было в Византии.

Заметим, что тенденция упорядочения иконного обилия и раз-
нообразия привела позднее в старообрядчестве к устройству помимо 
центрального иконостаса дополнительных по боковым стенам, хотя и не 
в таком полном виде. Также параллельно шел процесс систематизации 
фресковой живописи по стенам храма, причем иногда фресковая, а в 
Новое время масляная живопись, воспроизводила ряды иконостаса, 
как это можно наблюдать, например, в росписи XVII века храма Ильи 
Пророка в Ярославле42 .

Не только в иконописи, именуемой «умозрением в красках» 
(Е.Н.Трубецкой), но также в шитье, произведениях прикладного ис-
кусства, мелкой пластики проступает высокая духовность, глубокое 
содержание, тяготение к символической интерпретации бытия. Многие 
покрова, плащаницы, пелены, воздухи, хоругви, создававшиеся русски-
ми инокинями и послушницами, представляют уникальные творения 
сакрального и эстетического содержания. Таковы «голубая плащаница» 
XV века из собрания Троице-Сергиевой лавры, «Спас Нерукотворный с 
предстоящими» XIV века из собрания Щукина в ГИМе, «Евхаристия с 
житиями Иоакима, Анны и Богоматери» XV века из собора Рождества 
Богородицы в Суздале43 .

Одним из лучших собраний лицевого шитья является коллекция 
Троице-Сергиевой лавры. Среди нескольких покровов, посвященных 
основателю обители, обращает на себя внимание самый ранний (око-
ло 1424 г.), созданный вскоре после канонизации Сергия с участием 
его брата Федора, архимандрита Симонова монастыря44 . Это лучшее 
изображение преподобного, часто воспроизводимое в современной 
изобразительной литературе, на которое повлияла деятельность 
Андрея Рублева. Предполагают, что знаменщик, по рисунку коего 
осуществлялась вышивка монастырскими мастерицами, был из круга 
прославленного иконописца.
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зодчества. В древнем и средневековом мире храм был средоточием 
не только духовной, но и общественной деятельности, где «сходятся 
все те многообразные интересы жизни, которые хоть каким-нибудь об-
разом соприкасаются с религией»28 . Главное же его назначение — быть 
святилищем, палладиумом, высшим сакральным центром, который 
нередко принимался за центр мироздания, как святилище Аполлона в 
Дельфах для греков, Иерусалимский храм для иудеев, храм Воскресе-
ния Христова в том же Иерусалиме для христиан, Кааба в Мекке для 
мусульман.

Языческие греческие храмы, посвященные местным богам, от-
личались от таинственных восточных святилищ своей ясностью, про-
светленностью, рациональной архитектоникой ордерной системы. За-
нимавший центральное место в системе городских построек, чаще всего 
возвышавшийся на акрополе, эллинский храм считался обиталищем 
божества и не был предназначен служить местом собрания молящих-
ся. Главное внимание уделялось внешнему облику, экстерьеру, в чем 
проявилось целостное, недифференцированное отношение греков к 
миру в отличие от христианского сознания, стремившегося внутренним 
сокровенным образом приобщиться к тайнам бытия и в своих храмах, 
объемных моделях мироздания, устремлявшегося внутрь заключенного 
в стенах пространства; отсюда особая акцентировка интерьера, в коем 
совершается священное действо богослужения.

Средневековый храм, где, по словам Григория Нисского, звучит 
«вселенская мелодия», отличается умело организованной внутренней 
средой, настраивающей на возвышенное духовное мировосприятие, что 
проявилось как в византийской, так и готической архитектуре, ставших 
классическими для средневекового зодчества. «Сложная и намеренная 
ритмическая организация криволинейного движения в интерьерах 
византийских храмов в сочетании со зрительной дематериализацией 
формы рождает чувство высокого интеллектуализма»29 .

Высокий образец античного храмового зодчества — афинский 
Парфенон, представляющий классический греческий периптер, отра-
жает, с одной стороны, «философское понимание греками прекрасного 
мироздания»30 , а с другой — воплощает в ансамбле Акрополя демокра-
тичную полисную организацию31 . Четкий ритм колонн, окружающих 
по периметру здание и поддерживающих его кровлю, символизирует 
содружество равноправных граждан, несущих равную ответственность 
за управле

Èñèõàçì â îòíîøåíèè ê âåðáàëüíîìó è íåâåðáàëüíîìó...15

Из произведений церковного прикладного искусства, имеющих 
глубокое духовное содержание, можно указать на сионы и иерусалимы, 
которые являются изображениями храма, скинии, града, сливающиеся в 
объемные, визуально воспринимаемые, обобщенные, сакрализованные 
модели мироздания45 . Можно также привести примеры прекрасных 
творений и скромных изделий сфрагистики (печати с именными изо-
бражениями), мелкой пластики (нательные иконки, кресты, панагии), 
каменной и деревянной резьбы, литья, ювелирного дела и так далее — и 
везде при внимательном изучении обнаруживаются следы мировоззре-
ния, отпечатки высокой духовности, символически зашифрованные по 
канонам средневековой семантики ключевые образы древнерусского 
сознания, художественно воплощенные философемы и теологемы46 .

При интерпретации памятников прошлого возникает также про-
блема адекватности оценки. Понимая их безусловную ценность как под-
линных источников и максимально бережно к ним относясь, не следует 
все же их фетишизировать и придавать им абсолютную значимость. 
Любой вербальный и невербальный источник есть вещественное, мате-
риальное, ограниченное средство выражения и передачи заложенного 
в него при создании сущностного содержания, которое невеществен-
но, нематериально, безгранично. Главное — это идеальные образы и 
мысли, за которыми стоит высшее духовное творческое начало, а не 
материальная их оболочка. Потому так важно исследователю через 
застывшую плоть памятника, часто фрагментарную и искаженную, 
прорываться к его истинному духовному содержанию, что возможно, 
говоря словами древнерусских книжников, лишь «очами духовными», 
а не «телесными».

Если автор памятника пытался выразить суть владевших им 
помыслов с помощью слов, то получалось вербальное воплощение, 
если с помощью иных способов, то невербальное. Например, обще-
человеческая идея о тринитарности мироздания, рассматриваемая в 
христианстве как учение о Святой Троице, может быть выражена в 
словесной форме, в иконе, фреске, в трехчастной организации храма и 
храмового действа, разнообразными пластическими средствами, в цве-
те, в музыке, языком жестов и символов. При этом все разнообразные 
формы, средства и способы равноправны в их прикладной функции, 
ибо они не есть сущность Троицы, но суть ее отражения.

Ì.Í. Ãðîìîâ

11

ние полисом. В отличие от этого мощная вертикаль отдельно стоя-
щего столпа, обелиска, колонны лучше выражает идею единодержавия, 
что можно наблюдать на примере колонны Траяна в Риме, Вандомской 
колонны в Париже, Александровской колонны в Петербурге и столпа 
Ивана Великого в Московском Кремле.

Промежуточное положение античной цивилизации между перво-
бытным миром и феодальным обществом хорошо просматривается на 
материале архитектуры. Античное зодчество преодолевает грубость, 
примитивизм, приземленность архаических форм варварского строи-
тельства, но в ней нет еще того мощного стремления ввысь, желания 
преодолеть тяжесть инертных масс, раскрыть богатство внутреннего 
содержания, превратить замкнутые ритмы в поступательно динамиче-
ское движение, которые характерны для средневековой архитектуры, 
воплотившей ценности, идеалы и мировоззрение «фаустовского» 
драматического переживания бытия и ставшей новой ступенью обще-
человеческого развития цивилизации.

Византийский храм, унаследовавший традиции античного зодче-
ства, вобрал в себя и семантику ветхозаветной концепции культового 
сооружения. Иерусалимское святилище, построенное по образцу 
скинии, было не жилищем бога как героизированного человека у древ-
них эллинов, а местом вознесения молитвы Творцу, где Он незримо 
присутствует частью обитающего в мировом пространстве бесконеч-
ного существа. Налицо «переоформление семантики в более высокий 
космологический план», когда не человек выступает мерой всех ве-
щей, а трансцендентная высшая духовная субстанция32 . Человек же в 
стремлении к этому бесконечному максимуму, необъятному духовному 
абсолюту имеет возможность непрерывного возрастания; его малость 
суть не предлог для унижения, но предпосылка для развития.

Преддверие ветхозаветного святилища было переосмыслено как 
нартекс, паперть христианского храма, место для оглашенных. Святая 
часть стала наосом, кораблем верных, трапезной храма. «Святая свя-
тых», место хранение кивота завета, превратилась в алтарь, где творит 
наиболее ответственную часть богослужения пастырь собравшейся в 
храме паствы. Трехчастная структура храма несет глубокую символику 
постепенного восхождения человека к высшим тайнам мироздания пу-
тем приобщения к бесконечной духовной субстанции33 . Византийский 
храм, созданный во времена расцвета империи, стал одним из высших 
достижений мировой архитектурной мысли. Кроме ан

Ì.Í. Ãðîìîâ14

цвет иконописи, давняя любовь к дереву как пластичному мате-
риалу, который позволяет создавать живописные композиции, легче 
поднимающиеся вертикально, чем тяжелый мрамор, желание упорядо-
чить обилие сосредоточенных в храме икон не механически, но в виде 
продуманной системы, общее стремление духа к горнему привели к 
созданию подлинной симфонии богословско-философской доктрины, 
воплощенной средствами религиозного искусства. Исихазм дал творче-
ский импульс, а старые местные традиции работы с деревом позволили 
создать нечто новое, уникальное, чего не было в Византии.

Заметим, что тенденция упорядочения иконного обилия и раз-
нообразия привела позднее в старообрядчестве к устройству помимо 
центрального иконостаса дополнительных по боковым стенам, хотя и не 
в таком полном виде. Также параллельно шел процесс систематизации 
фресковой живописи по стенам храма, причем иногда фресковая, а в 
Новое время масляная живопись, воспроизводила ряды иконостаса, 
как это можно наблюдать, например, в росписи XVII века храма Ильи 
Пророка в Ярославле42 .

Не только в иконописи, именуемой «умозрением в красках» 
(Е.Н.Трубецкой), но также в шитье, произведениях прикладного ис-
кусства, мелкой пластики проступает высокая духовность, глубокое 
содержание, тяготение к символической интерпретации бытия. Многие 
покрова, плащаницы, пелены, воздухи, хоругви, создававшиеся русски-
ми инокинями и послушницами, представляют уникальные творения 
сакрального и эстетического содержания. Таковы «голубая плащаница» 
XV века из собрания Троице-Сергиевой лавры, «Спас Нерукотворный с 
предстоящими» XIV века из собрания Щукина в ГИМе, «Евхаристия с 
житиями Иоакима, Анны и Богоматери» XV века из собора Рождества 
Богородицы в Суздале43 .

Одним из лучших собраний лицевого шитья является коллекция 
Троице-Сергиевой лавры. Среди нескольких покровов, посвященных 
основателю обители, обращает на себя внимание самый ранний (око-
ло 1424 г.), созданный вскоре после канонизации Сергия с участием 
его брата Федора, архимандрита Симонова монастыря44 . Это лучшее 
изображение преподобного, часто воспроизводимое в современной 
изобразительной литературе, на которое повлияла деятельность 
Андрея Рублева. Предполагают, что знаменщик, по рисунку коего 
осуществлялась вышивка монастырскими мастерицами, был из круга 
прославленного иконописца.
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современной архитектуры»24  явственно отражают те «эстетиче-
ские формации»(А.Флакер), которые выступают своего рода ступенями 
общего развития человечества.

Выступающая в роли «каменной летописи» архитектура имеет 
ценную особенность, а именно — объективность информации, за-
ключенной в ее творениях. В ней проявляются «чистые, нефальсифи-
цированные тенденции времени»25 , но с учетом того, что сам процесс 
отражения эпохи носит сложный, неоднозначный характер. Если па-
мятники письменности можно убрать в архивы, книги — в библиотеки, 
произведения искусства — в музеи, и все это при желании замалчивать 
или тенденциозно интерпретировать, то творения архитектуры невоз-
можно убрать с улиц и площадей, как невозможно в конечном счете дать 
им превратное истолкование, хотя, конечно, им можно нанести значи-
тельный ущерб путем сноса, искажений, тенденциозных оценок.

Следует подчеркнуть феномен синтеза искусств, возникающий 
на основе архитектурного творчества. В этом отношении архитектура 
близка философии, скрепляющей все формы познания мира по своей 
основополагающей и интегрирующей функции. Вместе с тем зодчество 
обладает таким качеством, как инерционность, ибо архитектурные 
идеи требуют времени, материалов, средств, порою довольно значи-
тельных, для своего воплощения. В этом отношении литература, осо-
бенно публицистика или поэзия, может гораздо быстрее реагировать 
на меняющуюся ситуацию.

Основатель российской школы практической реставрации 
П.Д.Барановский считал, что памятники архитектуры как источник не 
уступают по своей значимости произведениям письменности и искус-
ства, а по силе воздействия превосходят их26 . В самом деле, немногие 
люди знакомы с посланиями старца Филофея, где обосновывается 
концепция ««Москва — Третий Рим», в то время как величественная 
панорама сердца российской государственности, имеющая мощный 
державный вид, понятна всем людям планеты, говорящим на разных 
языках. Такой облик Кремля создавался целенаправленно, он нес в себе 
вселенскую идею о том, что средоточие великого государства является 
своего рода Капитолием третьего и последнего Рима»27 . Эта концепция 
пронесена в ансамбле Кремля сквозь века вплоть до нашего времени.

Сложная архитектурно-философская семантика сакральных соору-
жений сложилась на тысячелетних традициях храмового 
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Приглядимся, например, к знаменитому изображению Ветхозавет-
ной Троицы кисти Рублева, на котором три задумчивых ангела ведут 
безмолвную беседу о смысле бытия. Композиция линий создает абрис 
самого мироздания, сферичность которого обосновывали еще древние 
греки. Отсутствие обыденных подробностей придает каждой детали 
значение глубокого символа. Древо — не просто дуб мамврийский, 
под которым праотец Авраам угощал явившихся ему трех странников, 
а древо жизни, древо познания, крестное древо. Здание над левым ан-
гелом — не только архитектурная кулиса, дом Авраама, но понимание 
мира как благоустроенного града, крепко стоящего среди хаоса неорга-
низованного бытия. Гора над правым ангелом — не просто пейзажный 
фон, но символ восхождения духа к вершинам познания высших тайн 
мироздания. Этот образ не менее философичен, чем триада Гегеля 
или трихотомия Канта. Без всяких слов и категорий он визуальными 
средствами выражает тринитарную концепцию бытия47 . Стремление 
к пластическому, эстетическому, метафорическому самовыражению 
является отличительной чертой национального самосознания48 .

Особо стоит проблема соотношения вербального и невербального 
аспектов в данной ситуации. Слово, λÒγος, verbum имеет уникальную 
функцию универсального средства соединения, закрепления, 
кодификации и трансляции всей культуры. В этом его сила. Но в 
слове нельзя выразить бесконечность мироздания, глубинную суть 
явлений, аромат цветов, мелодию звуков и многое, многое иное, 
что мы экзистенциально переживаем в потоке жизни и бесконечном 
разнообразии тварного бытия, не говоря уж об отношении к 
проявлениям Божественного, высшей формой приобщения к которому 
является безмолвное его созерцание.

Потому в исихазме вербальное воплощение не является основным, 
потому так ограничены и скромны письменные источники. Насколько 
велика деятельность преподобного Сергия Радонежского и насколько 
она слабо вербализирована. И можно ли передать словами невыразимое 
состояние души, которая путем утонченной медитации начинает про-
зревать в созерцании горнего? Это также невозможно, как невозможно 
передать всю глубину «метафизики света» паламизма, творчески раз-
вившего идущую от античности иррациональную и трудно вербали-
зируемую традицию49 .

Подобное соотношение вербального и невербального характерно 
не только для православной культуры. При всей ин
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тичной традиции, этот стиль зодчества был в немалой степени 
«детерминирован восточным способом мышления»34 .

В VII–IX вв. в Византии вместо первоначальных базиликальных 
храмов складывается более отвечавший потребностям культа крестово-
купольный тип церковного здания. Крестово-купольный храм, помимо 
чисто конструктивного решения, имеет глубокий мировоззренческий 
смысл. В нем выразилось представление о мироздании, соединявшее 
под знаком креста образ четвероугольной земной тверди, уподобленной 
Ноеву ковчегу, и купольного небесного свода, как это описывается у 
Косьмы Индикоплова в «Христианской топографии» вслед за св. Кли-
ментом Александрийским35 . В тот период православный храм все более 
воспринимается как выраженная пластическими средствами, открытая 
для людей, включающая их в себя посредством храмового действа 
модель мироздания36 . Храм как мир, храм как космос, храм как соци-
ум стал промежуточным звеном между человеком — «микрокосмом» 
и мирозданием — «макрокосмом». Он явился скрепляющей частью 
онтологической триады («мезокосм»).

Не только мир, природный и социальный, но и человеческая исто-
рия демонстрировалась перед входящими в храм людьми в образах 
праотцев, библейских пророков, античных мыслителей, в сюжетах 
восхождения человечества от прошлого к будущему. Из-под главного 
купола, бывшего вместе с подкупольным пространством центром всей 
композиции, взирал строгий лик Пантократора, на восточной алтарной 
стене притягивало внимание мозаичное или живописное изображение 
таинства евхаристии, перед выходом из храма глаз останавливался на 
впечатляющей фреске грядущего Страшного суда. Сам цикл дневно-
го, недельного и годового богослужения постоянно воспроизводил 
основные парадигмы христианского мировосприятия. Всю жизнь, с 
юных восприимчивых лет до умудренной опытом старости, прони-
кался человек видением мира через образ храма и совершающегося 
в нем действа.

И неизменно перед взором стоящего в храме человека представал 
иконостас, развившийся в древнерусском искусстве от небольшой 
алтарной преграды византийских храмов до величественного, дости-
гающего семи-, девяти- и даже более ярусного сооружения. Классиче-
ским считался пятиярусный. В нем сверху вниз выстраивались ряды 
праотеческого, пророческого, праздничного, деисусного и местного 
чинов, последовательно вос
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производящие философски осмысленную мировую историю в ее 
христианском понимании. С визуально и пространственно удаленных 
верхних рядов будто сквозь дымку времени проступают лики праотцев 
и пророков. В наиболее хорошо обозреваемом, приподнятом над тол-
пой деисусном ряде выражена центральная идея: моление Спасу, вос-
седающему в образе грозного судии всех дел и помышлений людских, 
от лица Богородицы, Иоанна Предтечи, архангелов Михаила, Гавриила 
и наиболее почитаемых избранных святых. В самом низу находится 
местный ряд, составленный из икон, тесно связанных с храмом, с 
историей города или села, с тем, что является частью жизни обитателей 
данной местности. «Весь человеческий род» был представлен здесь «в 
конкретно узнаваемых образах»37 .

Антитезы мирового и местного, общечеловеческого и личностного, 
горнего и дольнего, святого и грешного, неумолимого и милосердного 
заставляли трепетать душу, вырываться из тесноты обыденного созна-
ния, проникаться вечностью, думать о возвышенном и стремиться по 
мере сил к нему. Бывший не только иконописцем, но и мыслителем, в 
духовно-символической форме выражавшим глубокие философские 
идеи, Андрей Рублев, которого считали «всех превосходяща в мудро-
сти зельне», хорошо понимал доминирующее положение иконостаса 
в интерьере храма и его сильное воздействие на сознание людей. Он 
творчески развил концепцию этого архитектонического сооружения: 
«Созданный Рублевым иконостас Успенского собора во Владимире 
сконцентрировал достижения философско-политической мысли его 
времени и открыл новую главу в истории иконостаса»38 .

К.Онаш считает иконостас «рисованной Summa theologiae Вос-
точной церкви»39 . Его концепция, история, внутреннее содержание, 
выраженное в пластической форме, привлекает внимание многих 
специалистов, в том числе западных40 . Если латинский гений в лице 
св. Томаса Аквината создал вербально-рациональную «сумму», то 
православный в лице преп. Андрея Рублева и многих иных иконописцев 
сотворил образно-символическую систему, где визуальным способом 
воплощены основные ценности и парадигмы христианского вероуче-
ния. Мистическое богословие восточного христианства нашло в русской 
иконописи одно из наиболее глубоких своих отражений41 .

Среди причин, повлиявших на становление высокого древнерус-
ского иконостаса, несомненно воздействие исихазма. Рас
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современной архитектуры»24  явственно отражают те «эстетиче-
ские формации»(А.Флакер), которые выступают своего рода ступенями 
общего развития человечества.

Выступающая в роли «каменной летописи» архитектура имеет 
ценную особенность, а именно — объективность информации, за-
ключенной в ее творениях. В ней проявляются «чистые, нефальсифи-
цированные тенденции времени»25 , но с учетом того, что сам процесс 
отражения эпохи носит сложный, неоднозначный характер. Если па-
мятники письменности можно убрать в архивы, книги — в библиотеки, 
произведения искусства — в музеи, и все это при желании замалчивать 
или тенденциозно интерпретировать, то творения архитектуры невоз-
можно убрать с улиц и площадей, как невозможно в конечном счете дать 
им превратное истолкование, хотя, конечно, им можно нанести значи-
тельный ущерб путем сноса, искажений, тенденциозных оценок.

Следует подчеркнуть феномен синтеза искусств, возникающий 
на основе архитектурного творчества. В этом отношении архитектура 
близка философии, скрепляющей все формы познания мира по своей 
основополагающей и интегрирующей функции. Вместе с тем зодчество 
обладает таким качеством, как инерционность, ибо архитектурные 
идеи требуют времени, материалов, средств, порою довольно значи-
тельных, для своего воплощения. В этом отношении литература, осо-
бенно публицистика или поэзия, может гораздо быстрее реагировать 
на меняющуюся ситуацию.

Основатель российской школы практической реставрации 
П.Д.Барановский считал, что памятники архитектуры как источник не 
уступают по своей значимости произведениям письменности и искус-
ства, а по силе воздействия превосходят их26 . В самом деле, немногие 
люди знакомы с посланиями старца Филофея, где обосновывается 
концепция ««Москва — Третий Рим», в то время как величественная 
панорама сердца российской государственности, имеющая мощный 
державный вид, понятна всем людям планеты, говорящим на разных 
языках. Такой облик Кремля создавался целенаправленно, он нес в себе 
вселенскую идею о том, что средоточие великого государства является 
своего рода Капитолием третьего и последнего Рима»27 . Эта концепция 
пронесена в ансамбле Кремля сквозь века вплоть до нашего времени.

Сложная архитектурно-философская семантика сакральных соору-
жений сложилась на тысячелетних традициях храмового 
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Приглядимся, например, к знаменитому изображению Ветхозавет-
ной Троицы кисти Рублева, на котором три задумчивых ангела ведут 
безмолвную беседу о смысле бытия. Композиция линий создает абрис 
самого мироздания, сферичность которого обосновывали еще древние 
греки. Отсутствие обыденных подробностей придает каждой детали 
значение глубокого символа. Древо — не просто дуб мамврийский, 
под которым праотец Авраам угощал явившихся ему трех странников, 
а древо жизни, древо познания, крестное древо. Здание над левым ан-
гелом — не только архитектурная кулиса, дом Авраама, но понимание 
мира как благоустроенного града, крепко стоящего среди хаоса неорга-
низованного бытия. Гора над правым ангелом — не просто пейзажный 
фон, но символ восхождения духа к вершинам познания высших тайн 
мироздания. Этот образ не менее философичен, чем триада Гегеля 
или трихотомия Канта. Без всяких слов и категорий он визуальными 
средствами выражает тринитарную концепцию бытия47 . Стремление 
к пластическому, эстетическому, метафорическому самовыражению 
является отличительной чертой национального самосознания48 .

Особо стоит проблема соотношения вербального и невербального 
аспектов в данной ситуации. Слово, λÒγος, verbum имеет уникальную 
функцию универсального средства соединения, закрепления, 
кодификации и трансляции всей культуры. В этом его сила. Но в 
слове нельзя выразить бесконечность мироздания, глубинную суть 
явлений, аромат цветов, мелодию звуков и многое, многое иное, 
что мы экзистенциально переживаем в потоке жизни и бесконечном 
разнообразии тварного бытия, не говоря уж об отношении к 
проявлениям Божественного, высшей формой приобщения к которому 
является безмолвное его созерцание.

Потому в исихазме вербальное воплощение не является основным, 
потому так ограничены и скромны письменные источники. Насколько 
велика деятельность преподобного Сергия Радонежского и насколько 
она слабо вербализирована. И можно ли передать словами невыразимое 
состояние души, которая путем утонченной медитации начинает про-
зревать в созерцании горнего? Это также невозможно, как невозможно 
передать всю глубину «метафизики света» паламизма, творчески раз-
вившего идущую от античности иррациональную и трудно вербали-
зируемую традицию49 .

Подобное соотношение вербального и невербального характерно 
не только для православной культуры. При всей ин
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тичной традиции, этот стиль зодчества был в немалой степени 
«детерминирован восточным способом мышления»34 .

В VII–IX вв. в Византии вместо первоначальных базиликальных 
храмов складывается более отвечавший потребностям культа крестово-
купольный тип церковного здания. Крестово-купольный храм, помимо 
чисто конструктивного решения, имеет глубокий мировоззренческий 
смысл. В нем выразилось представление о мироздании, соединявшее 
под знаком креста образ четвероугольной земной тверди, уподобленной 
Ноеву ковчегу, и купольного небесного свода, как это описывается у 
Косьмы Индикоплова в «Христианской топографии» вслед за св. Кли-
ментом Александрийским35 . В тот период православный храм все более 
воспринимается как выраженная пластическими средствами, открытая 
для людей, включающая их в себя посредством храмового действа 
модель мироздания36 . Храм как мир, храм как космос, храм как соци-
ум стал промежуточным звеном между человеком — «микрокосмом» 
и мирозданием — «макрокосмом». Он явился скрепляющей частью 
онтологической триады («мезокосм»).

Не только мир, природный и социальный, но и человеческая исто-
рия демонстрировалась перед входящими в храм людьми в образах 
праотцев, библейских пророков, античных мыслителей, в сюжетах 
восхождения человечества от прошлого к будущему. Из-под главного 
купола, бывшего вместе с подкупольным пространством центром всей 
композиции, взирал строгий лик Пантократора, на восточной алтарной 
стене притягивало внимание мозаичное или живописное изображение 
таинства евхаристии, перед выходом из храма глаз останавливался на 
впечатляющей фреске грядущего Страшного суда. Сам цикл дневно-
го, недельного и годового богослужения постоянно воспроизводил 
основные парадигмы христианского мировосприятия. Всю жизнь, с 
юных восприимчивых лет до умудренной опытом старости, прони-
кался человек видением мира через образ храма и совершающегося 
в нем действа.

И неизменно перед взором стоящего в храме человека представал 
иконостас, развившийся в древнерусском искусстве от небольшой 
алтарной преграды византийских храмов до величественного, дости-
гающего семи-, девяти- и даже более ярусного сооружения. Классиче-
ским считался пятиярусный. В нем сверху вниз выстраивались ряды 
праотеческого, пророческого, праздничного, деисусного и местного 
чинов, последовательно вос
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производящие философски осмысленную мировую историю в ее 
христианском понимании. С визуально и пространственно удаленных 
верхних рядов будто сквозь дымку времени проступают лики праотцев 
и пророков. В наиболее хорошо обозреваемом, приподнятом над тол-
пой деисусном ряде выражена центральная идея: моление Спасу, вос-
седающему в образе грозного судии всех дел и помышлений людских, 
от лица Богородицы, Иоанна Предтечи, архангелов Михаила, Гавриила 
и наиболее почитаемых избранных святых. В самом низу находится 
местный ряд, составленный из икон, тесно связанных с храмом, с 
историей города или села, с тем, что является частью жизни обитателей 
данной местности. «Весь человеческий род» был представлен здесь «в 
конкретно узнаваемых образах»37 .

Антитезы мирового и местного, общечеловеческого и личностного, 
горнего и дольнего, святого и грешного, неумолимого и милосердного 
заставляли трепетать душу, вырываться из тесноты обыденного созна-
ния, проникаться вечностью, думать о возвышенном и стремиться по 
мере сил к нему. Бывший не только иконописцем, но и мыслителем, в 
духовно-символической форме выражавшим глубокие философские 
идеи, Андрей Рублев, которого считали «всех превосходяща в мудро-
сти зельне», хорошо понимал доминирующее положение иконостаса 
в интерьере храма и его сильное воздействие на сознание людей. Он 
творчески развил концепцию этого архитектонического сооружения: 
«Созданный Рублевым иконостас Успенского собора во Владимире 
сконцентрировал достижения философско-политической мысли его 
времени и открыл новую главу в истории иконостаса»38 .

К.Онаш считает иконостас «рисованной Summa theologiae Вос-
точной церкви»39 . Его концепция, история, внутреннее содержание, 
выраженное в пластической форме, привлекает внимание многих 
специалистов, в том числе западных40 . Если латинский гений в лице 
св. Томаса Аквината создал вербально-рациональную «сумму», то 
православный в лице преп. Андрея Рублева и многих иных иконописцев 
сотворил образно-символическую систему, где визуальным способом 
воплощены основные ценности и парадигмы христианского вероуче-
ния. Мистическое богословие восточного христианства нашло в русской 
иконописи одно из наиболее глубоких своих отражений41 .

Среди причин, повлиявших на становление высокого древнерус-
ского иконостаса, несомненно воздействие исихазма. Рас
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зодчества. В древнем и средневековом мире храм был средоточием 
не только духовной, но и общественной деятельности, где «сходятся 
все те многообразные интересы жизни, которые хоть каким-нибудь об-
разом соприкасаются с религией»28 . Главное же его назначение — быть 
святилищем, палладиумом, высшим сакральным центром, который 
нередко принимался за центр мироздания, как святилище Аполлона в 
Дельфах для греков, Иерусалимский храм для иудеев, храм Воскресе-
ния Христова в том же Иерусалиме для христиан, Кааба в Мекке для 
мусульман.

Языческие греческие храмы, посвященные местным богам, от-
личались от таинственных восточных святилищ своей ясностью, про-
светленностью, рациональной архитектоникой ордерной системы. За-
нимавший центральное место в системе городских построек, чаще всего 
возвышавшийся на акрополе, эллинский храм считался обиталищем 
божества и не был предназначен служить местом собрания молящих-
ся. Главное внимание уделялось внешнему облику, экстерьеру, в чем 
проявилось целостное, недифференцированное отношение греков к 
миру в отличие от христианского сознания, стремившегося внутренним 
сокровенным образом приобщиться к тайнам бытия и в своих храмах, 
объемных моделях мироздания, устремлявшегося внутрь заключенного 
в стенах пространства; отсюда особая акцентировка интерьера, в коем 
совершается священное действо богослужения.

Средневековый храм, где, по словам Григория Нисского, звучит 
«вселенская мелодия», отличается умело организованной внутренней 
средой, настраивающей на возвышенное духовное мировосприятие, что 
проявилось как в византийской, так и готической архитектуре, ставших 
классическими для средневекового зодчества. «Сложная и намеренная 
ритмическая организация криволинейного движения в интерьерах 
византийских храмов в сочетании со зрительной дематериализацией 
формы рождает чувство высокого интеллектуализма»29 .

Высокий образец античного храмового зодчества — афинский 
Парфенон, представляющий классический греческий периптер, отра-
жает, с одной стороны, «философское понимание греками прекрасного 
мироздания»30 , а с другой — воплощает в ансамбле Акрополя демокра-
тичную полисную организацию31 . Четкий ритм колонн, окружающих 
по периметру здание и поддерживающих его кровлю, символизирует 
содружество равноправных граждан, несущих равную ответственность 
за управле
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Из произведений церковного прикладного искусства, имеющих 
глубокое духовное содержание, можно указать на сионы и иерусалимы, 
которые являются изображениями храма, скинии, града, сливающиеся в 
объемные, визуально воспринимаемые, обобщенные, сакрализованные 
модели мироздания45 . Можно также привести примеры прекрасных 
творений и скромных изделий сфрагистики (печати с именными изо-
бражениями), мелкой пластики (нательные иконки, кресты, панагии), 
каменной и деревянной резьбы, литья, ювелирного дела и так далее — и 
везде при внимательном изучении обнаруживаются следы мировоззре-
ния, отпечатки высокой духовности, символически зашифрованные по 
канонам средневековой семантики ключевые образы древнерусского 
сознания, художественно воплощенные философемы и теологемы46 .

При интерпретации памятников прошлого возникает также про-
блема адекватности оценки. Понимая их безусловную ценность как под-
линных источников и максимально бережно к ним относясь, не следует 
все же их фетишизировать и придавать им абсолютную значимость. 
Любой вербальный и невербальный источник есть вещественное, мате-
риальное, ограниченное средство выражения и передачи заложенного 
в него при создании сущностного содержания, которое невеществен-
но, нематериально, безгранично. Главное — это идеальные образы и 
мысли, за которыми стоит высшее духовное творческое начало, а не 
материальная их оболочка. Потому так важно исследователю через 
застывшую плоть памятника, часто фрагментарную и искаженную, 
прорываться к его истинному духовному содержанию, что возможно, 
говоря словами древнерусских книжников, лишь «очами духовными», 
а не «телесными».

Если автор памятника пытался выразить суть владевших им 
помыслов с помощью слов, то получалось вербальное воплощение, 
если с помощью иных способов, то невербальное. Например, обще-
человеческая идея о тринитарности мироздания, рассматриваемая в 
христианстве как учение о Святой Троице, может быть выражена в 
словесной форме, в иконе, фреске, в трехчастной организации храма и 
храмового действа, разнообразными пластическими средствами, в цве-
те, в музыке, языком жестов и символов. При этом все разнообразные 
формы, средства и способы равноправны в их прикладной функции, 
ибо они не есть сущность Троицы, но суть ее отражения.
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ние полисом. В отличие от этого мощная вертикаль отдельно стоя-
щего столпа, обелиска, колонны лучше выражает идею единодержавия, 
что можно наблюдать на примере колонны Траяна в Риме, Вандомской 
колонны в Париже, Александровской колонны в Петербурге и столпа 
Ивана Великого в Московском Кремле.

Промежуточное положение античной цивилизации между перво-
бытным миром и феодальным обществом хорошо просматривается на 
материале архитектуры. Античное зодчество преодолевает грубость, 
примитивизм, приземленность архаических форм варварского строи-
тельства, но в ней нет еще того мощного стремления ввысь, желания 
преодолеть тяжесть инертных масс, раскрыть богатство внутреннего 
содержания, превратить замкнутые ритмы в поступательно динамиче-
ское движение, которые характерны для средневековой архитектуры, 
воплотившей ценности, идеалы и мировоззрение «фаустовского» 
драматического переживания бытия и ставшей новой ступенью обще-
человеческого развития цивилизации.

Византийский храм, унаследовавший традиции античного зодче-
ства, вобрал в себя и семантику ветхозаветной концепции культового 
сооружения. Иерусалимское святилище, построенное по образцу 
скинии, было не жилищем бога как героизированного человека у древ-
них эллинов, а местом вознесения молитвы Творцу, где Он незримо 
присутствует частью обитающего в мировом пространстве бесконеч-
ного существа. Налицо «переоформление семантики в более высокий 
космологический план», когда не человек выступает мерой всех ве-
щей, а трансцендентная высшая духовная субстанция32 . Человек же в 
стремлении к этому бесконечному максимуму, необъятному духовному 
абсолюту имеет возможность непрерывного возрастания; его малость 
суть не предлог для унижения, но предпосылка для развития.

Преддверие ветхозаветного святилища было переосмыслено как 
нартекс, паперть христианского храма, место для оглашенных. Святая 
часть стала наосом, кораблем верных, трапезной храма. «Святая свя-
тых», место хранение кивота завета, превратилась в алтарь, где творит 
наиболее ответственную часть богослужения пастырь собравшейся в 
храме паствы. Трехчастная структура храма несет глубокую символику 
постепенного восхождения человека к высшим тайнам мироздания пу-
тем приобщения к бесконечной духовной субстанции33 . Византийский 
храм, созданный во времена расцвета империи, стал одним из высших 
достижений мировой архитектурной мысли. Кроме ан
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цвет иконописи, давняя любовь к дереву как пластичному мате-
риалу, который позволяет создавать живописные композиции, легче 
поднимающиеся вертикально, чем тяжелый мрамор, желание упорядо-
чить обилие сосредоточенных в храме икон не механически, но в виде 
продуманной системы, общее стремление духа к горнему привели к 
созданию подлинной симфонии богословско-философской доктрины, 
воплощенной средствами религиозного искусства. Исихазм дал творче-
ский импульс, а старые местные традиции работы с деревом позволили 
создать нечто новое, уникальное, чего не было в Византии.

Заметим, что тенденция упорядочения иконного обилия и раз-
нообразия привела позднее в старообрядчестве к устройству помимо 
центрального иконостаса дополнительных по боковым стенам, хотя и не 
в таком полном виде. Также параллельно шел процесс систематизации 
фресковой живописи по стенам храма, причем иногда фресковая, а в 
Новое время масляная живопись, воспроизводила ряды иконостаса, 
как это можно наблюдать, например, в росписи XVII века храма Ильи 
Пророка в Ярославле42 .

Не только в иконописи, именуемой «умозрением в красках» 
(Е.Н.Трубецкой), но также в шитье, произведениях прикладного ис-
кусства, мелкой пластики проступает высокая духовность, глубокое 
содержание, тяготение к символической интерпретации бытия. Многие 
покрова, плащаницы, пелены, воздухи, хоругви, создававшиеся русски-
ми инокинями и послушницами, представляют уникальные творения 
сакрального и эстетического содержания. Таковы «голубая плащаница» 
XV века из собрания Троице-Сергиевой лавры, «Спас Нерукотворный с 
предстоящими» XIV века из собрания Щукина в ГИМе, «Евхаристия с 
житиями Иоакима, Анны и Богоматери» XV века из собора Рождества 
Богородицы в Суздале43 .

Одним из лучших собраний лицевого шитья является коллекция 
Троице-Сергиевой лавры. Среди нескольких покровов, посвященных 
основателю обители, обращает на себя внимание самый ранний (око-
ло 1424 г.), созданный вскоре после канонизации Сергия с участием 
его брата Федора, архимандрита Симонова монастыря44 . Это лучшее 
изображение преподобного, часто воспроизводимое в современной 
изобразительной литературе, на которое повлияла деятельность 
Андрея Рублева. Предполагают, что знаменщик, по рисунку коего 
осуществлялась вышивка монастырскими мастерицами, был из круга 
прославленного иконописца.
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разом соприкасаются с религией»28 . Главное же его назначение — быть 
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ния Христова в том же Иерусалиме для христиан, Кааба в Мекке для 
мусульман.

Языческие греческие храмы, посвященные местным богам, от-
личались от таинственных восточных святилищ своей ясностью, про-
светленностью, рациональной архитектоникой ордерной системы. За-
нимавший центральное место в системе городских построек, чаще всего 
возвышавшийся на акрополе, эллинский храм считался обиталищем 
божества и не был предназначен служить местом собрания молящих-
ся. Главное внимание уделялось внешнему облику, экстерьеру, в чем 
проявилось целостное, недифференцированное отношение греков к 
миру в отличие от христианского сознания, стремившегося внутренним 
сокровенным образом приобщиться к тайнам бытия и в своих храмах, 
объемных моделях мироздания, устремлявшегося внутрь заключенного 
в стенах пространства; отсюда особая акцентировка интерьера, в коем 
совершается священное действо богослужения.

Средневековый храм, где, по словам Григория Нисского, звучит 
«вселенская мелодия», отличается умело организованной внутренней 
средой, настраивающей на возвышенное духовное мировосприятие, что 
проявилось как в византийской, так и готической архитектуре, ставших 
классическими для средневекового зодчества. «Сложная и намеренная 
ритмическая организация криволинейного движения в интерьерах 
византийских храмов в сочетании со зрительной дематериализацией 
формы рождает чувство высокого интеллектуализма»29 .

Высокий образец античного храмового зодчества — афинский 
Парфенон, представляющий классический греческий периптер, отра-
жает, с одной стороны, «философское понимание греками прекрасного 
мироздания»30 , а с другой — воплощает в ансамбле Акрополя демокра-
тичную полисную организацию31 . Четкий ритм колонн, окружающих 
по периметру здание и поддерживающих его кровлю, символизирует 
содружество равноправных граждан, несущих равную ответственность 
за управле
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Из произведений церковного прикладного искусства, имеющих 
глубокое духовное содержание, можно указать на сионы и иерусалимы, 
которые являются изображениями храма, скинии, града, сливающиеся в 
объемные, визуально воспринимаемые, обобщенные, сакрализованные 
модели мироздания45 . Можно также привести примеры прекрасных 
творений и скромных изделий сфрагистики (печати с именными изо-
бражениями), мелкой пластики (нательные иконки, кресты, панагии), 
каменной и деревянной резьбы, литья, ювелирного дела и так далее — и 
везде при внимательном изучении обнаруживаются следы мировоззре-
ния, отпечатки высокой духовности, символически зашифрованные по 
канонам средневековой семантики ключевые образы древнерусского 
сознания, художественно воплощенные философемы и теологемы46 .

При интерпретации памятников прошлого возникает также про-
блема адекватности оценки. Понимая их безусловную ценность как под-
линных источников и максимально бережно к ним относясь, не следует 
все же их фетишизировать и придавать им абсолютную значимость. 
Любой вербальный и невербальный источник есть вещественное, мате-
риальное, ограниченное средство выражения и передачи заложенного 
в него при создании сущностного содержания, которое невеществен-
но, нематериально, безгранично. Главное — это идеальные образы и 
мысли, за которыми стоит высшее духовное творческое начало, а не 
материальная их оболочка. Потому так важно исследователю через 
застывшую плоть памятника, часто фрагментарную и искаженную, 
прорываться к его истинному духовному содержанию, что возможно, 
говоря словами древнерусских книжников, лишь «очами духовными», 
а не «телесными».

Если автор памятника пытался выразить суть владевших им 
помыслов с помощью слов, то получалось вербальное воплощение, 
если с помощью иных способов, то невербальное. Например, обще-
человеческая идея о тринитарности мироздания, рассматриваемая в 
христианстве как учение о Святой Троице, может быть выражена в 
словесной форме, в иконе, фреске, в трехчастной организации храма и 
храмового действа, разнообразными пластическими средствами, в цве-
те, в музыке, языком жестов и символов. При этом все разнообразные 
формы, средства и способы равноправны в их прикладной функции, 
ибо они не есть сущность Троицы, но суть ее отражения.
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ние полисом. В отличие от этого мощная вертикаль отдельно стоя-
щего столпа, обелиска, колонны лучше выражает идею единодержавия, 
что можно наблюдать на примере колонны Траяна в Риме, Вандомской 
колонны в Париже, Александровской колонны в Петербурге и столпа 
Ивана Великого в Московском Кремле.

Промежуточное положение античной цивилизации между перво-
бытным миром и феодальным обществом хорошо просматривается на 
материале архитектуры. Античное зодчество преодолевает грубость, 
примитивизм, приземленность архаических форм варварского строи-
тельства, но в ней нет еще того мощного стремления ввысь, желания 
преодолеть тяжесть инертных масс, раскрыть богатство внутреннего 
содержания, превратить замкнутые ритмы в поступательно динамиче-
ское движение, которые характерны для средневековой архитектуры, 
воплотившей ценности, идеалы и мировоззрение «фаустовского» 
драматического переживания бытия и ставшей новой ступенью обще-
человеческого развития цивилизации.

Византийский храм, унаследовавший традиции античного зодче-
ства, вобрал в себя и семантику ветхозаветной концепции культового 
сооружения. Иерусалимское святилище, построенное по образцу 
скинии, было не жилищем бога как героизированного человека у древ-
них эллинов, а местом вознесения молитвы Творцу, где Он незримо 
присутствует частью обитающего в мировом пространстве бесконеч-
ного существа. Налицо «переоформление семантики в более высокий 
космологический план», когда не человек выступает мерой всех ве-
щей, а трансцендентная высшая духовная субстанция32 . Человек же в 
стремлении к этому бесконечному максимуму, необъятному духовному 
абсолюту имеет возможность непрерывного возрастания; его малость 
суть не предлог для унижения, но предпосылка для развития.

Преддверие ветхозаветного святилища было переосмыслено как 
нартекс, паперть христианского храма, место для оглашенных. Святая 
часть стала наосом, кораблем верных, трапезной храма. «Святая свя-
тых», место хранение кивота завета, превратилась в алтарь, где творит 
наиболее ответственную часть богослужения пастырь собравшейся в 
храме паствы. Трехчастная структура храма несет глубокую символику 
постепенного восхождения человека к высшим тайнам мироздания пу-
тем приобщения к бесконечной духовной субстанции33 . Византийский 
храм, созданный во времена расцвета империи, стал одним из высших 
достижений мировой архитектурной мысли. Кроме ан
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цвет иконописи, давняя любовь к дереву как пластичному мате-
риалу, который позволяет создавать живописные композиции, легче 
поднимающиеся вертикально, чем тяжелый мрамор, желание упорядо-
чить обилие сосредоточенных в храме икон не механически, но в виде 
продуманной системы, общее стремление духа к горнему привели к 
созданию подлинной симфонии богословско-философской доктрины, 
воплощенной средствами религиозного искусства. Исихазм дал творче-
ский импульс, а старые местные традиции работы с деревом позволили 
создать нечто новое, уникальное, чего не было в Византии.

Заметим, что тенденция упорядочения иконного обилия и раз-
нообразия привела позднее в старообрядчестве к устройству помимо 
центрального иконостаса дополнительных по боковым стенам, хотя и не 
в таком полном виде. Также параллельно шел процесс систематизации 
фресковой живописи по стенам храма, причем иногда фресковая, а в 
Новое время масляная живопись, воспроизводила ряды иконостаса, 
как это можно наблюдать, например, в росписи XVII века храма Ильи 
Пророка в Ярославле42 .

Не только в иконописи, именуемой «умозрением в красках» 
(Е.Н.Трубецкой), но также в шитье, произведениях прикладного ис-
кусства, мелкой пластики проступает высокая духовность, глубокое 
содержание, тяготение к символической интерпретации бытия. Многие 
покрова, плащаницы, пелены, воздухи, хоругви, создававшиеся русски-
ми инокинями и послушницами, представляют уникальные творения 
сакрального и эстетического содержания. Таковы «голубая плащаница» 
XV века из собрания Троице-Сергиевой лавры, «Спас Нерукотворный с 
предстоящими» XIV века из собрания Щукина в ГИМе, «Евхаристия с 
житиями Иоакима, Анны и Богоматери» XV века из собора Рождества 
Богородицы в Суздале43 .

Одним из лучших собраний лицевого шитья является коллекция 
Троице-Сергиевой лавры. Среди нескольких покровов, посвященных 
основателю обители, обращает на себя внимание самый ранний (око-
ло 1424 г.), созданный вскоре после канонизации Сергия с участием 
его брата Федора, архимандрита Симонова монастыря44 . Это лучшее 
изображение преподобного, часто воспроизводимое в современной 
изобразительной литературе, на которое повлияла деятельность 
Андрея Рублева. Предполагают, что знаменщик, по рисунку коего 
осуществлялась вышивка монастырскими мастерицами, был из круга 
прославленного иконописца.
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современной архитектуры»24  явственно отражают те «эстетиче-
ские формации»(А.Флакер), которые выступают своего рода ступенями 
общего развития человечества.

Выступающая в роли «каменной летописи» архитектура имеет 
ценную особенность, а именно — объективность информации, за-
ключенной в ее творениях. В ней проявляются «чистые, нефальсифи-
цированные тенденции времени»25 , но с учетом того, что сам процесс 
отражения эпохи носит сложный, неоднозначный характер. Если па-
мятники письменности можно убрать в архивы, книги — в библиотеки, 
произведения искусства — в музеи, и все это при желании замалчивать 
или тенденциозно интерпретировать, то творения архитектуры невоз-
можно убрать с улиц и площадей, как невозможно в конечном счете дать 
им превратное истолкование, хотя, конечно, им можно нанести значи-
тельный ущерб путем сноса, искажений, тенденциозных оценок.

Следует подчеркнуть феномен синтеза искусств, возникающий 
на основе архитектурного творчества. В этом отношении архитектура 
близка философии, скрепляющей все формы познания мира по своей 
основополагающей и интегрирующей функции. Вместе с тем зодчество 
обладает таким качеством, как инерционность, ибо архитектурные 
идеи требуют времени, материалов, средств, порою довольно значи-
тельных, для своего воплощения. В этом отношении литература, осо-
бенно публицистика или поэзия, может гораздо быстрее реагировать 
на меняющуюся ситуацию.

Основатель российской школы практической реставрации 
П.Д.Барановский считал, что памятники архитектуры как источник не 
уступают по своей значимости произведениям письменности и искус-
ства, а по силе воздействия превосходят их26 . В самом деле, немногие 
люди знакомы с посланиями старца Филофея, где обосновывается 
концепция ««Москва — Третий Рим», в то время как величественная 
панорама сердца российской государственности, имеющая мощный 
державный вид, понятна всем людям планеты, говорящим на разных 
языках. Такой облик Кремля создавался целенаправленно, он нес в себе 
вселенскую идею о том, что средоточие великого государства является 
своего рода Капитолием третьего и последнего Рима»27 . Эта концепция 
пронесена в ансамбле Кремля сквозь века вплоть до нашего времени.

Сложная архитектурно-философская семантика сакральных соору-
жений сложилась на тысячелетних традициях храмового 
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Приглядимся, например, к знаменитому изображению Ветхозавет-
ной Троицы кисти Рублева, на котором три задумчивых ангела ведут 
безмолвную беседу о смысле бытия. Композиция линий создает абрис 
самого мироздания, сферичность которого обосновывали еще древние 
греки. Отсутствие обыденных подробностей придает каждой детали 
значение глубокого символа. Древо — не просто дуб мамврийский, 
под которым праотец Авраам угощал явившихся ему трех странников, 
а древо жизни, древо познания, крестное древо. Здание над левым ан-
гелом — не только архитектурная кулиса, дом Авраама, но понимание 
мира как благоустроенного града, крепко стоящего среди хаоса неорга-
низованного бытия. Гора над правым ангелом — не просто пейзажный 
фон, но символ восхождения духа к вершинам познания высших тайн 
мироздания. Этот образ не менее философичен, чем триада Гегеля 
или трихотомия Канта. Без всяких слов и категорий он визуальными 
средствами выражает тринитарную концепцию бытия47 . Стремление 
к пластическому, эстетическому, метафорическому самовыражению 
является отличительной чертой национального самосознания48 .

Особо стоит проблема соотношения вербального и невербального 
аспектов в данной ситуации. Слово, λÒγος, verbum имеет уникальную 
функцию универсального средства соединения, закрепления, 
кодификации и трансляции всей культуры. В этом его сила. Но в 
слове нельзя выразить бесконечность мироздания, глубинную суть 
явлений, аромат цветов, мелодию звуков и многое, многое иное, 
что мы экзистенциально переживаем в потоке жизни и бесконечном 
разнообразии тварного бытия, не говоря уж об отношении к 
проявлениям Божественного, высшей формой приобщения к которому 
является безмолвное его созерцание.

Потому в исихазме вербальное воплощение не является основным, 
потому так ограничены и скромны письменные источники. Насколько 
велика деятельность преподобного Сергия Радонежского и насколько 
она слабо вербализирована. И можно ли передать словами невыразимое 
состояние души, которая путем утонченной медитации начинает про-
зревать в созерцании горнего? Это также невозможно, как невозможно 
передать всю глубину «метафизики света» паламизма, творчески раз-
вившего идущую от античности иррациональную и трудно вербали-
зируемую традицию49 .

Подобное соотношение вербального и невербального характерно 
не только для православной культуры. При всей ин
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тичной традиции, этот стиль зодчества был в немалой степени 
«детерминирован восточным способом мышления»34 .

В VII–IX вв. в Византии вместо первоначальных базиликальных 
храмов складывается более отвечавший потребностям культа крестово-
купольный тип церковного здания. Крестово-купольный храм, помимо 
чисто конструктивного решения, имеет глубокий мировоззренческий 
смысл. В нем выразилось представление о мироздании, соединявшее 
под знаком креста образ четвероугольной земной тверди, уподобленной 
Ноеву ковчегу, и купольного небесного свода, как это описывается у 
Косьмы Индикоплова в «Христианской топографии» вслед за св. Кли-
ментом Александрийским35 . В тот период православный храм все более 
воспринимается как выраженная пластическими средствами, открытая 
для людей, включающая их в себя посредством храмового действа 
модель мироздания36 . Храм как мир, храм как космос, храм как соци-
ум стал промежуточным звеном между человеком — «микрокосмом» 
и мирозданием — «макрокосмом». Он явился скрепляющей частью 
онтологической триады («мезокосм»).

Не только мир, природный и социальный, но и человеческая исто-
рия демонстрировалась перед входящими в храм людьми в образах 
праотцев, библейских пророков, античных мыслителей, в сюжетах 
восхождения человечества от прошлого к будущему. Из-под главного 
купола, бывшего вместе с подкупольным пространством центром всей 
композиции, взирал строгий лик Пантократора, на восточной алтарной 
стене притягивало внимание мозаичное или живописное изображение 
таинства евхаристии, перед выходом из храма глаз останавливался на 
впечатляющей фреске грядущего Страшного суда. Сам цикл дневно-
го, недельного и годового богослужения постоянно воспроизводил 
основные парадигмы христианского мировосприятия. Всю жизнь, с 
юных восприимчивых лет до умудренной опытом старости, прони-
кался человек видением мира через образ храма и совершающегося 
в нем действа.

И неизменно перед взором стоящего в храме человека представал 
иконостас, развившийся в древнерусском искусстве от небольшой 
алтарной преграды византийских храмов до величественного, дости-
гающего семи-, девяти- и даже более ярусного сооружения. Классиче-
ским считался пятиярусный. В нем сверху вниз выстраивались ряды 
праотеческого, пророческого, праздничного, деисусного и местного 
чинов, последовательно вос
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производящие философски осмысленную мировую историю в ее 
христианском понимании. С визуально и пространственно удаленных 
верхних рядов будто сквозь дымку времени проступают лики праотцев 
и пророков. В наиболее хорошо обозреваемом, приподнятом над тол-
пой деисусном ряде выражена центральная идея: моление Спасу, вос-
седающему в образе грозного судии всех дел и помышлений людских, 
от лица Богородицы, Иоанна Предтечи, архангелов Михаила, Гавриила 
и наиболее почитаемых избранных святых. В самом низу находится 
местный ряд, составленный из икон, тесно связанных с храмом, с 
историей города или села, с тем, что является частью жизни обитателей 
данной местности. «Весь человеческий род» был представлен здесь «в 
конкретно узнаваемых образах»37 .

Антитезы мирового и местного, общечеловеческого и личностного, 
горнего и дольнего, святого и грешного, неумолимого и милосердного 
заставляли трепетать душу, вырываться из тесноты обыденного созна-
ния, проникаться вечностью, думать о возвышенном и стремиться по 
мере сил к нему. Бывший не только иконописцем, но и мыслителем, в 
духовно-символической форме выражавшим глубокие философские 
идеи, Андрей Рублев, которого считали «всех превосходяща в мудро-
сти зельне», хорошо понимал доминирующее положение иконостаса 
в интерьере храма и его сильное воздействие на сознание людей. Он 
творчески развил концепцию этого архитектонического сооружения: 
«Созданный Рублевым иконостас Успенского собора во Владимире 
сконцентрировал достижения философско-политической мысли его 
времени и открыл новую главу в истории иконостаса»38 .

К.Онаш считает иконостас «рисованной Summa theologiae Вос-
точной церкви»39 . Его концепция, история, внутреннее содержание, 
выраженное в пластической форме, привлекает внимание многих 
специалистов, в том числе западных40 . Если латинский гений в лице 
св. Томаса Аквината создал вербально-рациональную «сумму», то 
православный в лице преп. Андрея Рублева и многих иных иконописцев 
сотворил образно-символическую систему, где визуальным способом 
воплощены основные ценности и парадигмы христианского вероуче-
ния. Мистическое богословие восточного христианства нашло в русской 
иконописи одно из наиболее глубоких своих отражений41 .

Среди причин, повлиявших на становление высокого древнерус-
ского иконостаса, несомненно воздействие исихазма. Рас

Ì.Í. Ãðîìîâ
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теллектуальной развитости Запада, при массе письменных тво-
рений католических и протестантских богословов, при изощренности 
понятийного инструментария, мы все же обнаруживаем сходную 
мысль о пределах человеческого разума и границах слова. Так святой 
Бонавентура писал в «Путеводителе души и Богу» (Itinerarium mentis 
in Deum), сопереживая святому Франциску Ассизскому, поднявшемуся 
на вершину горы Альверне и приобщившемуся к совершенному со-
зерцанию Бога: «В этом вопросе бессильна природа, не очень многим 
может помочь усердие, мало что дает исследование, но много может 
дать помазание: мало дает язык, но много — внутренняя радость, мало 
дает слово и книга, но все — дар Бога, то есть Святого Духа, мало или 
ничего даст творение, но все — творящая сущность, Отец и Сын и 
Святой Дух»50 .

Изложенные выше рассуждения об ограниченности вербального и 
необходимости его соотнесения с невербальным направлены не на при-
нижение, но на трезвую его оценку. Как «Критика чистого разума» Кан-
та вовсе не свидетельствует об обскурантизме крупнейшего мыслителя, 
а служит на самом деле просветлению разума, так и объективный под-
ход к слову без слепого ему поклонения должен послужить благому им 
пользованию, иначе мы рискуем впасть в очередное сотворение кумира, 
что встречается среди интеллектуалов, фетишизирующих объект своего 
увлечения. И последняя поправка — речь шла о слове человеческом 
как универсальном средстве культуры, но не о Слове Божественном, 
Логосе, Христе как присносущей ипостаси Святой Троицы.

Завершить же статью хочется словами старцев горы Афонской: 
Высшая Истина молчанием да чествуется.
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фильство, сосредоточившись на особенном, не принимало в расчет 
общие моменты и повторяемость в истории.

Дискуссия между славянофильством и западничеством велась в 
широком, общем плане. Участники ее держались ближе к философии, 
чем к конкретной социологии и политике. Как будет осуществляться 
торжество с Европой, каков механизм этого процесса, через какие 
промежуточные стадии он пойдет — эти вопросы оставались у запад-
ников без ответа. Не детализировали, каким образом осуществится в 
России самобытность и что за формы она обретет, и славянофилы. Они 
считали, что для позитивной программы и реальных прогнозов нужны 
некоторые предварительные условия. Следует прежде всего оконча-
тельно вырваться из-под гнета европейской мысли. «Тогда, — говорил 
И.В.Киреевский, — возможна будет в России наука, основанная на 
самобытных началах, отличных от тех, какие нам предлагает просве-
щение европейское... Тогда жизнь общественная в России утвердится 
в направлении, отличном от того, какое может ей сообщить образован-
ность западная»11 .

Западники не видели в стране таких социальных институтов, 
которые могли быть как-то использованы при движении вперед. Право-
славие воспринималось ими негативно. Те, кто первоначально являлся 
западниками, но затем выделился из группы, вместе с революционным 
демократизмом усвоили и антирелигиозность. Левый мировоззренче-
ский фланг пережившего размежевание западничества также являлся 
атеистическим. В.П.Боткин испытывал «полное, искреннее отрицание 
так называемого бога» и питал «ненависть к христианству»12 . Основная 
часть группы была умеренней. Испытывая отчуждение от православия, 
эти западники стремились сохранить некоторые религиозные пред-
ставления — о боге, бессмертии души. Правый мировоззренческий 
фланг западничества был представлен П.Я.Чаадаевым, философом 
религиозным. Ставя вопрос о социальном развитии, он писал, что «за-
падный религиозный строй гораздо более благоприятствовал такого 
рода развитию, нежели тот, который выпал на нашу долю»13 . В спорах 
со славянофилами он постоянно доказывал «превосходство католиче-
ства над прочими вероисповеданиями и неминуемое и близкое его над 
ними торжество». Данные идеи Чаадаева находились в соответствии 
и соотношении с его утверждениями, что «русская история пуста и 
бессмысленна» и что единственный путь спасения 
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Полемика между славянофилами и западниками продолжалась 
длительное время и принимала разные формы. Встречи, споры, лите-
ратурные диспуты являлись постоянными. Славянофилов и западников 
трудно представить в отрыве друг от друга. Одни не существуют без 
других. Их можно считать противоположностями, составляющими еди-
ное целое. Оба лагеря напоминают две фратрии племени. А.И.Герцен 
сравнивал их с Янусом и двуглавым орлом, у которых билось одно 
сердце1 .

Оппоненты оценивались как противники, но противники «очень 
странные». «Наши друзья-враги», «наши враги-друзья», «добрый 
враг»... — вот что можно было услышать о представителях противо-
положного лагеря2 .

Участники полемики разрабатывали собственную концепцию, 
имея в виду позицию другой стороны; придавали ей — в связи с 
этим — совершенно определенную направленность, совершенствовали 
аргументацию, логические приемы в пользу выдвинутых положений, 
которые встречали постоянный отпор; отказывались от того, что явно не 
выдерживало проверку разумом. Можно считать, что каждое из учений 
создавалось не только его приверженцами, но и противниками.

Та социальная основа, на которой разрабатывались теоретические 
воззрения, у западников и славянофилов была общей. И те, и другие 
являлись либералами.

Либерализм западников просматривается отчетливо. Буржуазные 
порядки, утвердившиеся в Европе, находили у них понимание и сочув-
ствие; западники были убеждены в их дальнейшем совершенствовании 
и распространении на другие страны, в том числе и Россию. Отношение 
к социализму было отрица
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тельным, и это послужило одной из главных причин, приведших 
в середине 40-х гг. к выходу из их рядов революционных демократов. 
Западники стояли за мирный и постепенный путь социальных преоб-
разований. Они участвовали в отмене крепостного права, что открывало 
перед страной капиталистическую перспективу.

Либерализм славянофилов вызывает в литературе о них — и не-
редко — сомнения. Поводом для этого служит то, что славянофилы 
скептически оценивали буржуазный Запад, делая акцент не на его по-
зитивных сторонах, а на негативных. Общественные отношения там, 
по их мнению, «задавили человека»; проявляется явное неуважение 
«всех нравственных начал»; в основании умственных движений «лежит 
самая мелкая жизнь, отрезанная от всего, что поднимает сердце над 
личною корыстию»3 .

Вместе с тем, свою принадлежность к либерализму славянофилы 
не отрицали; более того, они — в этом отношении — считали себя по-
следовательней западников. «Ни Хомяков, ни кто-либо из нас, — писал 
А.И.Кошелев, — никогда не высказывался против либерализма, либе-
ралов и всего того, чем ограждаются личные и имущественные права 
людей; мы даже упрекали западников в недостатке либерализма, ибо 
они навязывали народу учреждения и мнения, которым он нисколько 
не сочувствовал»4 .

Славянофилами, и в особенности А.С.Хомяковым, была изложена 
целая система либеральных воззрений. Славянофилы высказывались за 
равенство гражданских прав для всех подданных. Они были убеждены, 
что только свободная гласность «может очистить нашу умственную 
атмосферу», «устранить зло в настоящем, сделать его невозможным 
в будущем», что жизнь общественная есть, в частности, жизнь «сво-
бодной совещательности»5 . Признавалось право не только на свободу 
мнений, но и на свободу честных ошибок. Выражалось пожелание, 
чтобы цензура была просвещенной, снисходительной, близкой к полной 
свободе. Религиозные философы, не сомневавшиеся в правоте право-
славия (как оно ими понималось и интерпретировалось), призывали 
к веротерпимости. Предлагалось уважать «всякую свободу совести и 
веры, дабы никто не мог оскорблять истину и говорить, что она боится 
лжи и не смеет состязаться с ложью оружием мысли и слова»6 .

Как и западники, славянофилы много сделали для отмены кре-
постного права, которое они находили не только безнравственным и 
экономически несостоятельным, но и не соответ

À.Ä. Ñóõîâ
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кие следы в сердце человечества, П.Я.Чаадаев считал, что «нации, 
лишенные подобного прошлого, должны смиренно искать элементов 
своего дальнейшего прогресса не в своей истории, не в своей памяти, 
а в чем-нибудь другом»9 . К числу таких наций он относил русскую. 
Чаадаев утверждал даже, что Россия — предмет не истории, а лишь 
географии. Заимствования у других народов, в общем свойственные 
любой этнической общности, западничеством гипертрофировались и 
рассматривались как основная национальная черта русских: «явление, 
быть может не имеющее примера в истории народов»10 . Согласно за-
паднической версии Чаадаева, историческое поприще России было 
начато призванием кучки скандинавских авантюристов; затем после-
довал поиск религии у чужих народов; во времена ига были усвоены 
обычаи завоевателей, причем далеко не лучшие; беспрестанно шли 
разные чужеземные влияния и позже. Среди этого хаоса воздействий 
приобщение к Западу было в высшей степени полезным: именно ис-
пользованию европейской цивилизации Россия обязана значительной 
частью своего могущества.

По мнению же славянофилов, тот путь развития, который опро-
бован Западом, России не подходит. Ее история своеобразна, не имеет 
ничего общего с европейской, и хотя за последние полтораста лет 
бытие страны из-за внешних воздействий претерпело существенные 
деформации, двигаться вперед она должна опираясь на собственные 
традиции и иначе, чем Запад.

В сочинении А.С.Хомякова, которое осталось без названия и 
среди друзей именовалось «Семирамидой», а от издателей получило 
заголовок «Записки о всемирной истории», где философия истории 
славянофильства представлена наиболее полно, сделана попытка обо-
сновать наличие двух принципиально различных вариантов развития 
в социальном мире: кушитского и иранского. Первый, имея отправной 
точкой Куш, южного соседа древнеегипетского царства, а другой — 
древний Иран, выводят, согласно Хомякову, в конечном счете, соот-
ветственно к Западной Европе и России. В первой из линий развития 
Хомяков усматривает практицизм, вещизм и узко понятую рациональ-
ность, во второй — нехватку внешнего, формального, юридического, 
но зато большую насыщенность духовным началом. Будущее, по его 
представлению, естественно, за второй из них.

Если западничество, делая ставку исключительно на общее, явно 
не считалось с локальными типами развития, то славяно
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ствующим божьим заповедям. Они работали в губернских коми-
тетах и Редакционных комиссиях, составляя там вместе с либералами 
других толков единую группу.

Отношение к революционным катаклизмам являлось, как и у 
западников, отрицательным. Решение социальных проблем револю-
ционными методами страшило их не менее, чем западников. Им было 
«страшно и подумать» о том, чем может завершиться «небывалый 
антагонизм между сословиями»7 .

О социализме славянофилы говорили не только в том же смысле, 
что и западники, но и почти в тех же словах. Если Т.Н.Грановский 
полагал, что социализм — болезнь века, то для А.С.Хомякова это — 
болезнь духа8 .

Как же можно было, принимая принципы либерализма, идеологии 
буржуазной, не признавать будущего за самой буржуазностью? Дело в 
том, что буржуазность на Западе, где она обретала свои классические 
формы, разочаровывала. То, чего ждали от нового общества в канун 
Английской, а затем и Французской революций, не сбылось. Некогда 
возвещенные идеалы, воплощаясь в реальность, быстро тускнели. По-
этому те силы, которые фактически работали на капитализм, зачастую 
отказывались признать это; сами были уверены и уверяли других, что 
они стремятся к общественному состоянию совсем иного рода, чем то, 
которое было осуществлено на Западе. Наряду с либерализмом, явно 
и четко обозначившим те социальные вехи, на которые он ориентиро-
вался, был еще и такой, который камуфлировал свои конечные цели, 
использовал социальную мимикрию, хотя и не сознавая этого обычно. 
Славянофилы именно и являлись представителями либерализма такого 
типа.

В центре дискуссии между западничеством и славянофильством 
оказалась проблема соотношения общего и особенного. Если запад-
ники делали акцент на том, что единило или должно единить Россию 
с Западной Европой, то славянофилы — на различиях, свойственных 
им. Каждая из групп обращала преимущественное внимание на одну 
из граней двустороннего процесса.

С точки зрения западников, Россия должна следовать за Европой, 
идти теми путями, которые ею уже проложены. Нет смысла заниматься 
социальным творчеством — все, что нужно, имеется в наличности. 
К тому же Запад отмечен историческим избранничеством, а Россия 
обойдена им. Высоко оценивая характер исторического развития ев-
ропейских народов и событий, к которым они оказались причастными, 
оставивших глубо
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кие следы в сердце человечества, П.Я.Чаадаев считал, что «нации, 
лишенные подобного прошлого, должны смиренно искать элементов 
своего дальнейшего прогресса не в своей истории, не в своей памяти, 
а в чем-нибудь другом»9 . К числу таких наций он относил русскую. 
Чаадаев утверждал даже, что Россия — предмет не истории, а лишь 
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рассматривались как основная национальная черта русских: «явление, 
быть может не имеющее примера в истории народов»10 . Согласно за-
паднической версии Чаадаева, историческое поприще России было 
начато призванием кучки скандинавских авантюристов; затем после-
довал поиск религии у чужих народов; во времена ига были усвоены 
обычаи завоевателей, причем далеко не лучшие; беспрестанно шли 
разные чужеземные влияния и позже. Среди этого хаоса воздействий 
приобщение к Западу было в высшей степени полезным: именно ис-
пользованию европейской цивилизации Россия обязана значительной 
частью своего могущества.

По мнению же славянофилов, тот путь развития, который опро-
бован Западом, России не подходит. Ее история своеобразна, не имеет 
ничего общего с европейской, и хотя за последние полтораста лет 
бытие страны из-за внешних воздействий претерпело существенные 
деформации, двигаться вперед она должна опираясь на собственные 
традиции и иначе, чем Запад.

В сочинении А.С.Хомякова, которое осталось без названия и 
среди друзей именовалось «Семирамидой», а от издателей получило 
заголовок «Записки о всемирной истории», где философия истории 
славянофильства представлена наиболее полно, сделана попытка обо-
сновать наличие двух принципиально различных вариантов развития 
в социальном мире: кушитского и иранского. Первый, имея отправной 
точкой Куш, южного соседа древнеегипетского царства, а другой — 
древний Иран, выводят, согласно Хомякову, в конечном счете, соот-
ветственно к Западной Европе и России. В первой из линий развития 
Хомяков усматривает практицизм, вещизм и узко понятую рациональ-
ность, во второй — нехватку внешнего, формального, юридического, 
но зато большую насыщенность духовным началом. Будущее, по его 
представлению, естественно, за второй из них.

Если западничество, делая ставку исключительно на общее, явно 
не считалось с локальными типами развития, то славяно
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ствующим божьим заповедям. Они работали в губернских коми-
тетах и Редакционных комиссиях, составляя там вместе с либералами 
других толков единую группу.

Отношение к революционным катаклизмам являлось, как и у 
западников, отрицательным. Решение социальных проблем револю-
ционными методами страшило их не менее, чем западников. Им было 
«страшно и подумать» о том, чем может завершиться «небывалый 
антагонизм между сословиями»7 .

О социализме славянофилы говорили не только в том же смысле, 
что и западники, но и почти в тех же словах. Если Т.Н.Грановский 
полагал, что социализм — болезнь века, то для А.С.Хомякова это — 
болезнь духа8 .

Как же можно было, принимая принципы либерализма, идеологии 
буржуазной, не признавать будущего за самой буржуазностью? Дело в 
том, что буржуазность на Западе, где она обретала свои классические 
формы, разочаровывала. То, чего ждали от нового общества в канун 
Английской, а затем и Французской революций, не сбылось. Некогда 
возвещенные идеалы, воплощаясь в реальность, быстро тускнели. По-
этому те силы, которые фактически работали на капитализм, зачастую 
отказывались признать это; сами были уверены и уверяли других, что 
они стремятся к общественному состоянию совсем иного рода, чем то, 
которое было осуществлено на Западе. Наряду с либерализмом, явно 
и четко обозначившим те социальные вехи, на которые он ориентиро-
вался, был еще и такой, который камуфлировал свои конечные цели, 
использовал социальную мимикрию, хотя и не сознавая этого обычно. 
Славянофилы именно и являлись представителями либерализма такого 
типа.

В центре дискуссии между западничеством и славянофильством 
оказалась проблема соотношения общего и особенного. Если запад-
ники делали акцент на том, что единило или должно единить Россию 
с Западной Европой, то славянофилы — на различиях, свойственных 
им. Каждая из групп обращала преимущественное внимание на одну 
из граней двустороннего процесса.

С точки зрения западников, Россия должна следовать за Европой, 
идти теми путями, которые ею уже проложены. Нет смысла заниматься 
социальным творчеством — все, что нужно, имеется в наличности. 
К тому же Запад отмечен историческим избранничеством, а Россия 
обойдена им. Высоко оценивая характер исторического развития ев-
ропейских народов и событий, к которым они оказались причастными, 
оставивших глубо
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