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СЕКЦИЯ 1. БОГОСЛОВСКАЯ 
И ЦЕРКОВНО-ИСТОРИЧЕСКИЕ ИССЛЕДОВАНИЯ

МЕСТО РУССКОЙ ПРАВОСЛАВНОЙ ЦЕРКВИ 
В НОВОЙ МОДЕЛИ ГОСУДАРСТВЕННО-КОНФЕССИОНАЛЬНЫХ 

ОТНОШЕНИЙ: ОПЫТ ВРЕМЕННОГО ПРАВИТЕЛЬСТВА 

Ершов Иван Владимирович, диакон,
студент 2 курса магистратуры

Омской духовной семинарии

Аннотация: Незавершенность вероисповедных реформ к 1917 году при-
вела к обострению церковно-государственных отношений, что на фоне 
Первой мировой войны и в совокупности с социальным, политическим и 
экономическим кризисом привело государство к кардинальной смене свое-
го статуса от монархии к республике. Настроения общества и политиков в 
отношении Русской Православной Церкви были неблагожелательными. Не-
обходимость решать вопрос о положении религиозных институтов в новых 
политических реалиях становится одной из актуальных задач нового пра-
вительства, вынуждает его искать новую модель отношений и принципов. 

Автор анализирует документы, инициированные новой властью, указы-
вает на то, что исследования, посвященные государственно-конфессиональ-
ным отношениям и вероисповедной политике Временного правительства, 
представлены зачастую диаметрально противоположными позициями. 

Временное правительство, с одной стороны, вроде бы предоставляло 
Церкви свободу, освобождая ее от государственной опеки, с другой – остав-
ляло за собой фактический контроль над ней.

 В заключение автор приходит к выводу о том, что к концу деятельности 
Временного правительства вероисповедные реформы так и не были завер-
шены, а искомая модель государственно-конфессиональных отношений так 
и не получила своего институционального оформления. 

Ключевые слова: Временное правительство, Русская Православная Цер-
ковь, церковно-государственные отношения, духовенство, право, религиоз-
ные организации, конфессиональная политика, атеизм.
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THE PLACE OF THE RUSSIAN ORTHODOX CHURCH
IN THE NEW MODEL OF STATE-CONFESSIONAL

RELATIONS: THE EXPERIENCE OF THE PROVISIONAL GOVERNMENT

Ershov Ivan Vladimirovich, Deacon
Master’s Degree student of Omsk Theological Seminary

Omsk Diocese of the Russian Orthodox Church

Abstract. The incompleteness of religious reforms by 1917 led to an aggravation 
of church-state relations, which, against the background of the First World War 
and in combination with the social, political and economic crisis, led the state to 
radically change its status from a monarchy to a republic. The public and political 
sentiments towards the Russian Orthodox Church were unfavorable. The need to 
resolve the issue of the position of religious institutions in the new political realities 
is becoming one of the urgent tasks of the new government, forcing it to look for a 
new model of relations and principles. 

The author analyzes the documents initiated by the new government and 
points out that studies on state-confessional relations and religious policy of the 
Provisional Government are often presented by diametrically opposed positions. 

The Provisional Government, on the one hand, seemed to grant freedom to the 
Church, freeing it from state guardianship, on the other hand, it retained de facto 
control over it.

 In conclusion, the author concludes that by the end of the Provisional Govern-
ment's activity, religious reforms had not been completed, and the desired model of 
state-confessional relations had not received its institutional formalization. 

Keywords: The Provisional Government, Russian Orthodox Church, church-
state relations, clergy, law, religious organization, confessional policy, atheism.

Введение

В условиях Первой мировой войны свобода исповедания веры, неког-
да дарованная Николаем II, вновь начинает приобретать ограниченный 
характер, возобновляются преследования верующих, но уже не по рели-
гиозным основаниям, а по причинам политического характера. 

Начало войны в религиозном сообществе Российской империи было 
воспринято с воодушевлением и многократно возросшими патриотиче-
скими настроениями. Однако царское правительство, ужесточая кон-
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фессиональную политику, настраивало против себя значительные массы 
верующих. 

Так, М.И. Одинцов пишет, что начиная с конца 1915 г. царским пра-
вительством стал формироваться и тиражироваться в массы образ «нем-
ца-врага», что привело к немецким погромам, под которые попали мно-
гочисленные общины протестантов, проживавших на территории Рос-
сийской империи [13, c. 131].

Сложившаяся внешнеполитическая обстановка фактически лишила 
протестантское население страны права на свободу вероисповедания.

В подобной ситуации оказались и католики. Если перед судом пред-
ставал немец-католик, то очень часто его участь была весьма незавидна – под-
судимого обвиняли в шпионаже в пользу Германии и либо приговарива-
ли к расстрелу, либо отправляли на длительный срок за Урал, в западных 
губерниях империи в годы Первой мировой войны все чаще вспыхивали 
бунты и восстания против царского режима и принятых с его стороны 
мер в отношении католиков и протестантов [6, c. 146-147].

Таким образом, сворачивание вероисповедных реформ и нерешен-
ность «религиозного вопроса» имели вполне конкретные последствия.

Что касается православия, то после 1916 г. в Синод стали подаваться 
сведения о том, что в некоторых епархиях, преимущественно западных 
и центральных, наблюдался упадок веры и попытки протестного высту-
пления против Церкви и даже местных органов имперской власти. 

Таким образом, православное население также было разочаровано 
отсутствием поддержки Русской Православной Церкви на местах со сто-
роны государства, индифферентное отношение последнего к укрепле-
нию и дальнейшему распространению неправославных религий и невоз-
можности препятствовать данному процессу.

Следовательно, Русская Православная Церковь также пожинала пло-
ды незавершенности вероисповедных реформ, оставаясь господствую-
щей и первенствующей только на словах. 

Историк С.Л. Фирсов полагает, что в то же время Русская Православ-
ная Церковь стала заложницей политических настроений, выражавших-
ся в обличении Церкви ответственной за все не проведенные или не до 
конца проведенные реформы, что в итоге привело к ухудшению духов-
ной жизни подданых российского императора, поэтому на Церковь из-
ливалась ненависть народных масс [23, c. 485].

Мы вынуждены констатировать разрушительные изменения, кото-
рые происходили в сфере государственно-конфессиональных отноше-
ний к 1917 году. 
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Деятельность Временного правительства по выстраиванию 
новой модели государственно-конфессиональных отношений

К февралю 1917 г. ситуация в стране накалилась до предела. Неспо-
койно было и в религиозной сфере. В самый разгар революции импер-
ское религиозное сообщество пребывало в некоторой растерянности. Об 
этом свидетельствуют М.И. Одинцов и С.Л. Фирсов, утверждая, что чле-
ны Синода, равно как и некоторые православные иерархи вообще, плохо 
понимали, что происходит [12, c. 6-7, 23, c. 488-489]. 

На экстренно собранном 27 февраля 1917 г. заседании Синода неко-
торые его члены предлагали принять воззвание о поддержке императора 
и действий правительства, но далее разговоров дело не пошло. Никакого 
решения по этому вопросу Синод так и не принял. Тогда никто не мог 
и предположить, что это заседание будет последним в истории дорево-
люционной императорской России, что оно стало своеобразной финаль-
ной чертой, которая была подведена в истории имперских государствен-
но-конфессиональных отношений. 

После Февральской революции 1917 г. и последовавшего за этим па-
дения монархии в России была открыта новая страница отношений го-
сударственных и религиозных институтов. 

Однако у Временного правительства существовала сложность в про-
ведении новых реформ в конфессиональной сфере, так как изначально 
не было никакой продуманной и выверенной стратегии.

Но по факту, вопрос государственно-конфессиональных отношений 
для Временного правительства был одним из наиболее актуальных и важ-
ных. Для Г.Е. Львова и его министров, некоторые из которых, еще будучи 
депутатами Государственной Думы, выступали за проведение вероиспо-
ведных реформ, направленных на установление в стране и обществе сво-
боды совести, было очевидно, что прежняя модель государственно-кон-
фессиональных отношений уже не могла более воспроизводиться, и одной 
из приоритетнейших задач в этой области являлся поиск новой модели 
государственно-конфессиональных отношений и новых принципов по-
строения соответствующей государственной вероисповедной политики. 
Для этого требовалось провести новую вероисповедную реформу. 

Во Временном правительстве решение конфессионального вопроса 
было возложено на нового обер-прокурора Святейшего Синода В.Н. Льво-
ва, назначенного на эту должность 3 марта 1917 г. [14, c. 134]. 

Необходимо отметить, что исследования, посвященные государ-
ственно-конфессиональным отношениям и вероисповедной политике 
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Временного правительства, представлены зачастую диаметрально про-
тивоположными позициями. 

По справедливому утверждению А.В. Соколова, среди отечественных 
исследователей, например, до сих пор нет единства относительно того, 
каковы были взгляды правящей элиты на вопрос, касавшийся необходи-
мости проведения в стране вероисповедных реформ [21, c. 175]. 

Так, одни предлагали отказаться от ранее существовавшей практи-
ки государственного патернализма в отношении православия и других 
угодных и удобных государству вероисповеданий. Поэтому вероиспо-
ведные реформы не представлялись актуальными, а представители пра-
вящей элиты не хотели даже задумываться о новой их модели, поскольку 
вообще не видели необходимости разрешения этого вопроса в новом об-
ществе и государстве.

Другие представители элиты настаивали на проведении вероисповед-
ных реформ, сохранении отношений между государством и религиозны-
ми институтами, но с утверждением принципа свободы совести, разви-
тием института вневероисповедного состояния и отделением Церкви от 
государства. 

Анализ публикаций свидетельствует, что возобладала вторая точка 
зрения. Вследствие такого исследовательского «перекоса» в отечествен-
ной исторической и историко-церковной науке представляется, что все 
усилия, предпринятые Временным правительством в конфессиональной 
сфере, уже изначально имели целью установление светского характера 
государства, предполагавшего его светское и внеконфессиональное со-
стояние [11, c. 147]. 

Кроме того, среди исследователей, в том числе церковных, утверди-
лось даже мнение, что Временное правительство с самых первых дней 
своего пребывания у власти не стало защищать православие, потвор-
ствуя при этом и покровительствуя различным неправославным группам 
и движениям. Это объяснялось, в том числе, стремлением государства 
«убрать сильного конкурента с политической арены» [2, c. 13], в коем, с 
очевидностью, усматривалась Русская Православная Церковь.

С нашей точки зрения, движение в сторону построения светского го-
сударства Временным правительством начинается не с марта 1917 г. [17], 
а лишь после выхода постановления «О свободе совести» от 14 июля 
1917 г. [15].

Временное правительство в основу своей программы вероисповед-
ных реформ положило идеи, которые были предложены идеологами 
Партии народной свободы, более известными как кадеты.
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В течение весны 1917 г. кадеты формировали свое видение вероиспо-
ведных реформ. В основу их взглядов была положена идея построения 
внеконфессионального государства, что подразумевало, в том числе, 
ликвидацию правовой исключительности Церкви, преодоление кон-
фессионального неравенства. При этом за православием сохранялся статус 
первенствующей религии, которую исповедовала большая часть населения 
страны [18, c. 324.], то есть компромисс был предпочтительнее конфронта-
ции, которая могла лишь навредить революционным завоеваниям. 

3 марта 1917 г. вышла «Декларация Временного правительства о его 
составе и задачах», в которой было провозглашено намерение объявить 
полную и безоговорочную амнистию по религиозным делам и отменить 
все вероисповедные ограничения, существовавшие ранее и являвшиеся 
причиной существования правового неравенства вероисповедания 
[9, c. 258], что было подтверждено 6 марта 1917 г. в «Обращении» к граж-
данам России.

Этими заявлениями Временное правительство вполне отчетливо и 
недвусмысленно заявило о начале новой вероисповедной реформы, це-
лью которой на ее первом этапе, продлившемся до июля 1917 г., являлось 
достижение реального равенства всех религий в России. Но для этого 
были необходимы существенные изменения в законодательстве.

По нашему мнению, первым шагом в достижении равенства прав и 
свобод верующих можно считать принятие Временным правительством 
7 марта 1917 г. новой формы присяги, исходя из текста которой можно 
сделать вывод о том, что государство признавало за верующими одина-
ковые права в деле служения Отечеству, не разделяя их по признаку от-
ношения к тому или иному вероисповеданию [16, c. 13]. 

А уже 20 марта 1917 г. было принято постановление «Об отмене ве-
роисповедных и национальных ограничений», в котором было заявлено, 
что «в свободной стране все граждане должны быть равны перед зако-
ном, а совесть народа не может мириться с ограничением прав отдель-
ных граждан в зависимости от их веры и происхождения» [22, c. 258].

Таким образом, Временным правительством, по сути, был сделан пер-
вый шаг к ликвидации правовой исключительности Русской Православ-
ной Церкви, чьи верные чада традиционно имели больший, по сравне-
нию с другими верующими, объем религиозных прав и свобод. Вместе 
с тем, стоит отметить, что на практике, по крайней мере до лета 1917 г., 
реализация данного постановления шла с трудом.

Интересным оказывается и другое постановление Временного прави-
тельства «Об отмене ограничений в правах белого духовенства и мона-
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шествующих, добровольно, с разрешения духовной власти, слагающих 
с себя духовный сан, а также лишённых сана по суду духовному» от 25 
марта 1917 г. Согласно ему вышеназванные категории священнослужи-
телей и монашествующих при возвращении в гражданское состояние 
получали прежние права и привилегии, а также чины, полученные на 
государственной службе, имевшиеся у них до принятия сана [7, c. 72-73]. 

Некоторые исследователи усматривают в таком решении Временно-
го правительства закамуфлированную попытку сподвигнуть священ-
нослужителей, и не только православных, оставить Церковь и вернуться 
к светской жизни [1, c. 44]. 

Но на первом этапе проведения вероисповедных реформ и поис-
ка приемлемой модели государственно-конфессиональных отношений 
Временное правительство сознательно шло на сближение с Русской Пра-
вославной Церковью [10, c. 178].

Логично было бы предположить, что если отменялись все вероиспо-
ведные ограничения, то следующим шагом подобной реформаторской 
деятельности, преисполненной в духе свободы совести, должно было 
последовать уравнение всех религий и их управленческих и организаци-
онных структур перед государством. 

В данном случае мы имеем в виду то обстоятельство, что государ-
ственная власть должна была либо окончательно отделить религиозные 
организации от государства, либо освободить находившиеся под госу-
дарственной опекой конфессиональные сообщества, к коим, например, 
относилась Русская Православная Церковь, от государственного кон-
троля в любом его виде и форме. 

Однако к весне 1917 г. Церковь оставалась последним религиозным 
институтом, который продолжал пребывать, по сути, в статусе государ-
ственного учреждения.

Доказательством этого является тот факт, что Временное правитель-
ство, начиная новые вероисповедные реформы, провозглашая отмену 
всех вероисповедных ограничений и двигаясь, по сути, в сторону либе-
рализации существовавших ранее государственно-конфессиональных 
отношений, тем не менее, не ликвидировало должность обер-прокурора 
Синода и, собственно, сам Святейший Синод, являвшийся сугубо госу-
дарственным учреждением.

Кроме того, «Департамент духовных дел иностранных исповеданий» 
при МВД по-прежнему продолжал контролировать деятельность после-
дователей неправославных религий.
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Таким образом, Русская Православная Церковь до лета 1917 г. 
по-прежнему оставалась фактически господствующим в обществе рели-
гиозным институтом. Она по-прежнему оставалась Церковью государ-
ственной, а ее верующие продолжали сохранять за собой ряд привиле-
гий, что свидетельствует о том, что постановление Временного прави-
тельства об отмене вероисповедных ограничений и привилегий не имело 
абсолютного характера и в определенной степени было декларационным. 

По мнению А.А. Павлова, вышеназванный документ и его нормы, в 
первую очередь, были направлены на верующих других, неправославных 
религий в надежде привлечь последних на сторону Временного прави-
тельства и поддержать его политику [14, c. 135].

Анализируя деятельность правительства в религиозной сфере, сто-
ит констатировать тот факт, что вплоть до августа 1917 г. все заявления 
представителей государственной власти о поиске и формировании но-
вой модели государственно-конфессиональных отношений не отражали 
существовавших тогда реалий и по факту были лишь декларациями. 

Государство не пыталось найти что-то новое. Формирование имен-
но приемлемой, а не абсолютно новой модели государственно-конфес-
сиональных отношений было призвано удовлетворить как разнородные 
политические силы, составлявшие коалиционное Временное правитель-
ство, так и Русскую Православную Церковь (в первую очередь), а также 
неправославное религиозное сообщество России.  

Вероисповедные реформы, на наш взгляд, имели два основных век-
тора развития – выстраивание приемлемых государственно-церковных 
отношений и формирование отношений новой власти с инославными и 
иноверческими вероисповеданиями. 

Именно в контексте такого развития вероисповедных реформ и шел 
поиск новых оснований и принципов вероисповедной политики госу-
дарства как в отношении православия, так и в отношении неправослав-
ных религий. 

Казалось бы, что вероисповедная политика Временного правитель-
ства с середины лета 1917 г. была явно направлена против Русской Пра-
вославной Церкви [4, c. 846-847]. Однако государство нашло возмож-
ность ограждать православных от различных посягательств на их веру, 
введя практику государственной защиты религиозных чувств верующих 
[21, c. 175-176]. 17 июля 1917 г. вышел циркуляр, которым «запрещалась 
демонстрация кинофильмов, содержавших критику религии и Церкви» 
[19, c. 21].
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К июлю 1917 г. процесс подготовки нового законопроекта перешел в 
финальную стадию, в его основу был положен принцип свободы совести, 
так как модернизировать старые государственно-конфессиональные от-
ношения не получилось. В итоге российское общество к лету 1917 г. 
полностью оказалось готово к принятию свободы совести в качестве ос-
новополагающего принципа регулирования соответствующей сферы. 

Впервые в истории Российского государства принцип свободы сове-
сти получил свое законодательное закрепление постановлением Времен-
ного правительства «О свободе совести» 14 июля 1917 г. [5, c.39-44;15].

Однако принятие постановления так и не привело к столь ожидаемо-
му во многих политических и либеральных кругах отделению Церкви от 
государства. Наоборот, «государство демонстрировало свою полную ло-
яльность и невмешательство в дела Церкви» [3], но продолжало и дальше 
ее поддерживать. 

Однако обстановка в обществе, в том числе и в конфессиональной 
сфере, постепенно менялась, вследствие чего Временное правительство 
оказалось в ситуации, когда возникла необходимость пустить верои-
споведную реформу в другое русло, а именно, направить ее в сторону 
утверждения принципа свободы совести, тем самым окончательно сло-
мав весь прежний строй государственно-конфессиональных отношений. 

Уже в августе 1917 г. была упразднена должность обер-прокурора и 
ликвидирован Святейший Синод. На его место пришло Министерство 
исповеданий. Тем не менее, согласно соответствующему постановле-
нию Временного правительства, министр и его товарищи (заместители) 
должны были быть лицами православного исповедания. 

Этот факт свидетельствует о том, что Временное правительство, с од-
ной стороны, вроде как предоставляло Церкви долгожданную свободу, 
освобождая ее от государственной опеки, с другой – оставляло за собой 
фактический контроль над ней, заменяя Синод на Министерство испо-
веданий, которое, впрочем, свою работу начать так и не успело.

Провозглашение свободы совести было еще необходимо и для реше-
ния национального вопроса. Причиной такого шага являлся откровен-
ный сепаратизм (Украина, Финляндия), проявления которого летом 1917 г. 
стали еще одним угрожающим фактором для целостности государства и 
стабильности общества.  

Наконец, провозглашение свободы совести должно было явиться 
демонстрацией тех демократических преобразований, курс на которые 
был взят Временным правительством. 
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Заключение

В отечественной науке утвердилось мнение, согласно которому го-
сударственная власть после февраля 1917 г. «встала на путь конфессио-
нального безразличия и даже атеизма», а вероисповедные реформы Вре-
менное правительство задумывало исключительно с целью утверждения 
светского характера государства [8, c. 15; 20]. 

Подобная точка зрения имеет под собой основания, если обращать-
ся непосредственно к итоговому результату этих реформ. Однако есть 
большие сомнения в том, что изначально результатом вероисповедных 
реформ виделся именно переход от клерикального к светскому госу-
дарству.  

Неоднозначность и определенная двусмысленность предпринима-
емых Временным правительством шагов в сфере государственно-кон-
фессиональных отношений в части их реформирования существенно 
затрудняли поиск и формирование приемлемой модели взаимодействия 
государства и религиозных институтов. На практике это проявилось в 
том, что к концу деятельности Временного правительства вероисповед-
ные реформы так и не были завершены, а искомая модель государствен-
но-конфессиональных отношений так и не получила своего институци-
онального оформления.
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Аннотация. Статья посвящена обзору древнехристианских свидетельств 
в отношении запрета для клириков второбрачия. Церковь всегда считала 
осуществлением христианского нравственного идеала наряду с девством 
ради Христа единственный брак. Именно поэтому церковные правила за-
прещают избрание церковно– и священнослужителей из людей, состоящих 
во второбрачии или женатых на уже бывших замужем, и тем более вступле-
ние в повторный брак по принятии сана. При написании авторами данной 
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научной работы была использована исследовательская литература XIX и XX 
веков. Тематический характер статьи поставил авторов перед необходимо-
стью углубиться в пространный историко-канонический экскурс брачного 
права в Церкви.

Ключевые слова: брачное право, каноническое право, второбрачие, духо-
венство, Священное Писание Нового Завета.
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ANCIENT CHURCH CERTIFICATES ON THE PROHIBITION OF SECOND 
MARRIAGE OF CLERICS

Abstract. The article is devoted to a review of ancient Christian testimonies 
regarding the prohibition of second marriage for clerics. The Church has always 
considered the realization of the Christian moral ideal, along with virginity for 
Christ's sake, to be the only marriage. That is why church rules prohibit the elec-
tion of church and clergy from people who are in a second marriage or married 
to someone who has already been married, and especially entering into a second 
marriage after receiving the rank. In writing this scientific work, the authors used 
research literature of the 19th and 20th centuries. The thematic nature of the article 
forced the authors to delve into a lengthy historical and canonical digression on 
marriage law in the Church.

Keywords: marriage law, canon law, second marriage, clergy, Holy Scripture of 
the New Testament.

Из всех проблем, с которыми приходится сталкиваться православно-
му канонисту, вопрос брачного статуса представителей духовенства яв-
ляется одним из самых сложных и до сих пор мало разработанных. Дело 
в том, что практически все отцы Церкви и богословы в вопросе о браке 
не имели своего личного опыта, так как избирали для себя путь безбра-
чия. Практически все любимые нами святые были монахами, поэтому на 
их примере очень хорошо знаем, что такое безбрачие и как реализуется 
в жизни христианина монашеский путь. Конечно, и среди святых были 
женатые, но, к большому сожалению, об их семейной жизни и брачном 
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статусе мы практически ничего не знаем. Это и заставляет нас обращать-
ся за ответом к пространному и вдохновенному источнику церковно-ка-
нонического права. Данная научная статья посвящена вопросу кано-
нической допустимости совмещения второбрачия и статуса клирика в 
Православной Церкви.

Твердая позиция Древней Церкви по вопросу второбрачия клириков 
является самым ярким свидетельством того, что она остается верной 
учению о браке, заключенному в Новом Завете, хотя ее «икономия» до-
пускает второй и третий браки для мирян.

Запрещая второбрачие священнослужителя, Древняя Церковь в то же 
время дозволяла их мирянам. Как говорит Григорий Богослов о втором 
браке: «Это есть снисхождение к человеческой немощи» [цит. по: 4, с. 41]. 
Но даже в самом разрешении повторных браков, как говорит Троицкий: 
«Нельзя видеть отступления от принципа абсолютной моногамии». По 
глубокой и тонкой мысли Блаженного Августина, всякий брак сам по 
себе есть благо, и Церковь при повторении брака осуждает не новый 
брак, а ту настроенность, при которой он явился нужным, осуждает на-
рушение верности в отношении к первому супругу. «Апостол, – читаем у 
Августина – говорит, что вдовы, желающие вступить в брак, подлежат 
осуждению: не за второй брак, а за то, что «отвергли прежнюю верность» 
(1 Тим. 5:12), чтобы было ясно, что осуждается воля, которая не выпол-
нила своего долга безразлично, наступает ли за этим брак или нет» [цит. 
по: 6, с. 116]. Таким образом, новый брак доказывает, что задача полного 
единения в предшествующем не была достигнута, что предшествующий 
брак не был браком в христианском смысле, но отсюда еще вовсе не сле-
дует, что и новый брак, являющийся таковым в глазах общества, может 
стать для самих супругов, в сущности, первым, т.к. первый на самом деле 
браком не был [цит. по: 6, с. 116]. В раннехристианской литературе созда-
ется примечательное учение о браке как средстве против блуда и источ-
нике истинного целомудрия [5, с. 4].

Но если так, то каждый человек может быть в истинном христиан-
ском браке только один раз в жизни, и только такой истинный брак име-
ет значение и для вечности, когда, говоря словами Златоуста: «Супруги 
будут пребывать вечно с Христом и друг с другом в великой радости» 
[цит. по: 6, с. 116]. Однако это не значит, что из нескольких браков одного 
лица один брак должен быть истинным браком, клеточкой в организме 
вечной Невесты – христианской Церкви. Наоборот, всякое повторение 
брака, как мы можем видеть из приведенных выражений святых Отцов и 
правил церковных, указывает на такой духовный облик известного лица, 
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который делает все менее и менее вероятным достижение им высокой 
и трудной цели брака, требующей всецелой отдачи себя другому, поче-
му Православная Церковь, с одной стороны, не допускает второбрачных 
как плохих служителей малой церкви – семьи, быть служителями Церкви 
великой, т. е. не допускает их до священнослужения, а с другой стороны, 
ограничивает повторяемость брака. Потому что очень часто все брачные 
союзы известного лица оказываются лишь тем древом, сеном и соломой, 
которые должны сгореть в огне Страшного суда, а не тем золотом и дра-
гоценными камнями, из которых будет создан Небесный Иерусалим.

Церковь долгое время запрещала не только венчание второбрачных, 
но и присутствие священника на брачном пире, настолько второбрачие 
было неприемлемым с точки зрения канонической чистоты. Это можно 
видеть из 7-го правила Неокессарийского собора: «Пресвитер на браке 
двоеженца не пиршествовати. Понеже двоеженец имеет нужду в покая-
нии. Какой же был пресвитер, который чрез участвование в пиршестве 
одобрял бы таковые правила. (Неок. пр. 7) [3, с. 30]. Священникам за-
прещается «пиршествовать на брачном пире второбрачных потому, как 
замечает епископ Никодим в толковании этого правила, что священник, 
наложивший епитимию на второбрачных, своим присутствием как бы 
одобряет их брак» [3, с. 30].

В Древней Церкви запрет быть второбрачным священнослужителем 
указывает 12-е правило Василия Великого: «Двоеженцам правило совер-
шенно возбранило быти служителями Церкви» [3, с. 494]. Большинство 
толкователей говорят о том, что св. Василий повторяет здесь запрет 17-го 
апостольского правила. Зонара свидетельствует: «Здесь святой говорит о 
17-м апостольском правиле, в котором предписывается: «кто по святом 
крещении двумя браками обязан был, или наложницу имел; тот не может 
быти епископ, ни пресвитер, ни диакон, ни вообще в списке священного 
чина». Синопсис: «Двоеженец не может быть в клире». Аристин: «Мно-
гие и другие правила запретили двоеженцу священство». Вальсамон: 
«Правилом здесь называет (святой отец) 17-е правило святых апостолов; 
а служением – состояние в церковном клире. Прочти указанное прави-
ло». Славянская кормчая: «Двоеженец в причет не прият». «И ина многа 
правила, двоеженцу от священничества возбраниша, яко не достоит ему 
быти епископу, или пресвитеру, или диакону». Итак, святитель Василий 
Великий ссылается на 17-е апостольское правило, где говорится, что дво-
еженцы не должны быть служителями Церкви, т. е. священником может 
быть тот, кто один раз женат [3, с. 78].
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Законодательство Юстиниана идет еще далее. По законам Юстини-
ана положено: «если кто вздумает самовольно оставить духовное зва-
ние и возвратиться к мирской жизни, то все его имущество обращается 
в собственность той церкви, к которой он принадлежал; сам же он, по 
лишении прав состояния, низводится в низшее сословие». Очевидно, 
законодательство начинает смотреть на духовное сословие как на такое 
высокое, переход из которого в другое сословие представляется как бы 
святотатством и профанацией святыни [2, с. 146]. Замечательно еще, что 
вдовам епископа, пресвитера и диакона правилами запрещалось снова 
вступать в брак. Как будто бы сожительство с клириком делает жену 
его такой священной вещью, обладание которой через брак со стороны 
простого смертного представляется каким-то осквернением святыни. 
Существует новелла Юстиниана, которой, подобно третьему правилу 
I Вселенского собора, воспрещалось холостым и вдовым священникам, 
диаконам и иподиаконам держать у себя в доме подозрительных женщин 
[2, с. 286].

Император Юстиниан II (685–711 гг.) созвал 1 сентября 691 года в 
Константинополе собор, собравшийся в Купольном зале с труллами, то 
есть сводами, отсюда и название собора – Трулльский. Его иногда еще 
называют Пято-Шестым (Quinisextum) ввиду того, что он дополнил ре-
шения двух предыдущих Вселенских соборов. Этот собор сам себя про-
возгласил Вселенским [1, с. 9]. Причиной к созыву Трулльского собора 
послужил упадок нравственности и церковной дисциплины. Третье пра-
вило Трулльского собора повторяет те требования к принимающим свя-
щенство, какие были уже ранее установлены (Ап. пр. 17 и 18).

Соборное правило, описывая непорядки, дает нам конкретные быто-
вые черты жизни восточной церкви в VII в.: священники вступали во 
второй брак или женились до посвящения, но на вдовах, блудницах и 
актрисах. Трулльский собор. пр. 3: «…что же касается до тех, которые 
впали в грех второбрачия, однако прежде сего нашего определения по-
лезное познали, и зло от себя отсекли, и несвойственное и незаконное 
совокупление далече отринули, или у которых жены второго брака уже 
умерли, и которые притом воззрели ко обращению, вновь поучаясь це-
ломудрию, и от прежних своих беззаконий вскоре отбегнув, пресвитеры 
ли то, или диаконы: о таковых рассуждено, да удержатся от всякого свя-
щенного служения, или действования, пребывая под епитимией неко-
торое определенное время, а честию седалища и стояния да пользуются, 
довольствуясь председанием и плача пред Господом, да простит им грех 
неведения. Ибо несообразно было бы благословлять другого тому, кто 
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должен врачевати свои собственные язвы… Отныне же определяем и 
возобновляем правило, которое гласит: кто по крещении двумя брака-
ми обязан был, и если наложницу имел: тот не может быть епископом, 
ни пресвитером, ни диаконом, ниже вообще в списке священного чина. 
Такожде взявши в супружество вдову, или отверженную от супружества, 
или блудницу, или рабыню, или позорищную, не может быти епископом, 
ни пресвитером, ни диаконом, ниже вообще в списке священного чина» 
[цит. по: 6, с. 115]. В этом правиле сполна повторяются 17-е и 18-е апо-
стольские правила и делается постановление, чтобы предписания этих 
правил применялись впредь со всей строгостью.

Если обратиться к церковной истории, то мы сможем в ней много най-
ти интересных фактов, которые свидетельствуют о строгом соблюдении 
этих правил. Вот, например, рассказ, достоверность которого стоит вне 
сомнения, т. к. она засвидетельствована тремя современниками, близко 
стоявшими к участникам событий [цит. по: 6, с. 115]. В 614 г. вследствие 
недостаточного разлития Нила и нашествия персов в Александрии на-
ступил страшный голод. Патриарх Иоанн Милостивый, действительно 
милостивый, истратил на помощь голодающим не только все личные 
средства, но и богатую патриаршую казну. И вот в самый тяжелый мо-
мент один александрийский богач просит посвятить его в скромную 
должность диакона, обещая дать на пропитание города, т.е. голодного 
народа, 180 фунтов золота и 2000 мер хлеба. Но богач состоял во втором 
браке и только по этой причине не знавший никаких границ в деле благо-
творительности патриарх дал в этом случае категорический отказ. «Мне 
кажется, лучше погасить солнце, чем нарушить божественный закон», – 
сказал он. Его твердость была вознаграждена. Вскоре в Александрию 
пришли корабли с хлебом [6, с. 116].

Итак, Древняя Церковь с точки зрения канонической позиции не по-
ощряет второбрачия, даже второбрачия во вдовстве – по причине вечно-
го и неразрывного характера брачной связи. За представленный период 
Церковь вторила установлениям святых апостолов (17 и 18 пр.) в своей 
канонической деятельности: 12-е правило Василия Великого и 3-е пра-
вило Трулльского собора фактически цитируют авторитетные апостоль-
ские установления относительно запрета второбрачия клириков. Кроме 
того, отчетливый покаянный (подкрепленный позицией «икономии», 
послабления) характер второго-третьего брака для мирян, многочис-
ленные историко-канонические прецеденты церковного бытия косвенно 
подтверждают правоту вышеописанных канонов и оправдывают дисци-
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плинарную «акрибию» в столь деликатном вопросе как брачное состоя-
ние духовенства.

Церковь допускает второй-третий брак для мирян в исключительных 
случаях, когда в определенных случаях находит его лучшим решением 
для человека. Таким образом, примиряясь, так сказать, скрепя сердце, с 
повторными браками мирян, в то же время Православная Церковь аб-
солютно запрещает их тем, кто должен служить примером остальным в 
осуществлении нормы церковного учения: своим священнослужителям. 
Несмотря на вековую борьбу против этого запрещения, оно и до насто-
ящего времени остается обязательным в большей части христианского 
мира, везде, где существует учение о священстве как о таинстве. Вне за-
висимости от оттенков церковной дисциплины, Православная Церковь 
твердо считает брачные узы духовенства положительной нормой цер-
ковной жизни, если сохраняются принципы единственности и сакрамен-
тальности брака.

Церковь всегда считала осуществлением христианского нравствен-
ного идеала наряду с девством ради Христа только единственный брак. 
Именно поэтому церковные правила запрещают избрание церковно– и 
священнослужителей из людей, состоящих во второбрачии или женатых 
на уже бывших замужем, и тем более вступление в повторный брак по 
принятии сана (1 Тим 3. 2; Апост. 17 и 18; Васил. Вел. 12; Неокес. 1; Трул. 
3; в Номоканоне XIV титулов исключение делается для уже хиротонисан-
ных чтецов и певцов, коим дозволяется вступление во 2-й брак в случае 
смерти супруги без права последующего рукоположения в высшие сте-
пени (9 титул, 29 гл.)).
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Аннотация: В статье прослежены важные вехи миссионерской деятель-
ности Русской Православной Церкви, представлены некоторые выдающие-
ся отечественные миссионеры, проанализирована методика и особенности 
катехизации, отмечены плоды и успехи, принесённые ими; а также показана 
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es they brought; and also shows the continuity of missionary service, originating 
from the holy apostles. The authors show that missionary work is truly an apostolic 
feat; for requires a special calling; that without this vocation no mission will suc-
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saint is a missionary”!”
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Россия – многоконфессиональное государство с более чем 1160-лет-
ней историей, в котором уже более 1030 лет исповедуется христианство 
и существует институт под названием «Русская Православная Церковь». 
Можно рассматривать несколько датировок образования самостоятельной 
Церкви в России: 1448 (самопровозглашение автокефалии), 1589 (установ-
ление патриаршества), 1590 (дарование автокефалии Церковью-Матерью). 
Однако начало возникновения русской Церкви как института духовной 
жизни со всей справедливостью, следует отнести к Х веку.

С момента Крещения Руси началось духовное просвещение разроз-
ненных славянских племён, располагавшихся на современных террито-
риях Украины, Беларуси и Центральной России. 

Первыми проповедниками христианства были греки: свтт. Михаил и 
Леонтий Киевские, свт. Иоаким Новгородский, свт. Феодор I Ростовский, 
Неофит Черниговский, Никита I Белгородский, Фома Владимиро-Во-
лынский (до него – болгарин Стефан [13]) [5, с. 32]. Их можно назвать 
миссионерами, но нельзя назвать катехизаторами, т.к. в их время перед 
ними стояла задача более административная, нежели просветительская. 
Именно святитель Леонтий Киевский, а не его предшественник, создал 
на Руси епархии, назначив пришедших со святителем Михаилом еписко-
пов-греков главами новообразованных административных церковных 
единиц. 

Второе поколение миссионеров-епископов (30-е гг. XI в.) занима-
лось уже решением обеих задач: не потеряла своей значимости задача 
административного устроения Церкви; вместе с этим постепенно задача 
церковного созидания делала всё более актуальной просветительскую 
деятельность среди паствы. При этом важно подчеркнуть, что еписко-
пами «второго поколения» и, по существу, первыми просветителями 
были русские по происхождению архиереи: например, рукоположен-
ный в 1036 г. епископ Новгородский свт. Лука Жидята. Несмотря на то, 
что его предшественник был на кафедре 40 лет [18], именно свт. Луке 
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принадлежит сохранившееся до наших дней «Поучение к братии», где в 
самых простых, общедоступных выражениях преподал первоначальные 
наставления в вере и нравственности [20]. 

Особого внимания заслуживает личность святителя Леонтия Ростов-
ского, первого из пещер Киевских рукоположенного в епископы в 40-е 
годы XI в. В отличие от святителя Луки, у него не было влиятельного 
предшественника, который бы продержался на кафедре около полуве-
ка – первые Ростовские епископы Феодор и Иларион были изгнаны ещё 
в самом начале своего архипастырства, в связи с чем святитель Леонтий 
некоторыми источниками справедливо именуется «первопрестольни-
ком Ростовским», т.к. ему пришлось и обустраивать епархию, которая 
по площади занимала 2-е место среди епархий Киевской митрополии [3, с. 8], 
и крестить людей, и заниматься духовным просвещением. Интересна 
методика его просветительской деятельности: катехизация родителей 
через детей. Святитель Леонтий, встретив сильное сопротивление хри-
стианской проповеди со стороны местного, языческого на тот период, 
населения и в то же время почувствовав расположение к нему детей, взял 
за основу своей просветительской деятельности слова Спасителя: «Не 
вливают вина молодого в мехи ветхие» (Мф. 9, 17) и приступил прежде 
всего к беседам с детьми, к нему приходившими, предав судьбу взрос-
лого населения в руки Божии. В результате часть старшего поколения 
пришла ко Христу посредством детей, слушая их рассказы и видя их пе-
ремены; другая же часть приняла Крещение после чудес, сотворённых 
святителем.

Продолжателем дела свт. Леонтия на удалённой территории Ростов-
ской епархии стал святитель Стефан Пермский, миссионерская деятель-
ность которого связана с географически удалёнными от административ-
ных центров Северо-Восточной Руси землями, названными в летописях 
Биармией и населёнными даже в середине XIV в. язычниками – пер-
мяками, зырянами и коми. Святитель Стефан, родившийся в Усть-Юге 
и принявший священный сан и монашество в Ростове Великом, часто 
сталкивался с зырянами, проходившими по торговым делам через Ро-
стов и Устюг, и так проникся сочувствием к ним, что решил выучить 
пермский язык и просветить оставшиеся народности, находившиеся под 
омофором Ростовского епископа, светом Христовой веры [6, с. 88]. Об 
этой миссии было предсказано ещё блаженным Прокопием Устюжским, 
указавшим на его матерь, когда та была девочкой: «Се мать просвети-
теля Перми» [21]. Преподобный Стефан руководствовался всегда лишь 
верою, в чём и заключалась особенность его катехизации: не успев всту-
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пить на землю зырян, он был схвачен, привязан к столбу и обложен соло-
мой, но никто не решился его поджечь; срубив берёзу, которой приноси-
лись жертвы, он обрёк себя на гнев туземцев, но вопросом «Коли это бог, 
то как удалось мне, слабому, его изрубить?» остановил устремлявшееся 
на него полчище; в поединке с кудесником Памой, предложившим прой-
ти сквозь огонь и воду, верой остался невредимым [6, с. 435-437]. Таким 
образом он уподоблялся ветхозаветным святым мужам, о которых пове-
ствуется в 11 главе Послания к Евреям. Плод его веры оказался колосса-
лен: «яко до тысящы» крещеных людей только до его епископства [6, с. 373] 
и образование самостоятельной Пермской епархии.

Следующая веха миссионерской деятельности наступила через 200 
лет, когда царь Иван Васильевич Грозный 2 октября 1552 года присое-
динил Казанское ханство к Московскому царству. Миссионером в по-
корённом ханстве стал сам царь: получив известие о капитуляции Ка-
зани, Иван Васильевич приказал отслужить перед городом благодар-
ственный молебен, отслужить его повторно в самом городе, пройтись 
по всем улицам крестным ходом и окропить их святой водой; заложил 
основания двум церквям, обратился к татарам со словом, после которого 
часть народа приняла Крещение, в т.ч. казанский хан Едигер. По замыслу 
русского царя, которого, естественно, поддержали весь синклит и всё ду-
ховенство, в Казани была создана архиепископия [7, с. 186-188]. По жре-
бию её главой был избран находившийся на покое игумен Иосифо-Во-
лоцкого монастыря Гурий (Руготин) [7, с. 189]. Сам святитель никогда 
и не помышлял о том, что будет архиереем, не говоря уже о миссионер-
стве. Он в молодости был управделами княжеского дома; оклеветанный 
перед господином, он был посажен в подземелье, где пробыл 3,5 года, 
пока, подобно апостолу Петру (Деян. 12, 6-11) и преподобному Петру 
Афонскому [9, с. 251-257], не был выведен из заточения. Приняв постриг 
в Иосифо-Волоцком монастыре, в скором времени стал его игуменом, но 
из-за болезней, приобретённых в сырой темнице, после девятилетнего 
управления ушёл на покой [14]. Царь, вызвав Гурия, 7 февраля 1555 г. 
возвёл его в архиепископа Казанского и Свияжского и преподал «Наказ», 
как действовать при обращении неверных, где все наставления были све-
дены к максиме: «Сбереги чужую жизнь» [8]. Именно этим принципом 
и руководствовался святитель, отчего «многих неверных привёл к вере 
и крестил из них множество мужей, жен и детей» [7, с. 191]. Результа-
том его деятельности также стало возвышение Казанских архиепископов 
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настолько, что по первенству чести они заняли второе место, сместив с 
него Ростовских Владык.

Следующий этап миссионерской деятельности Русской Православ-
ной Церкви связан с территориальным расширением Российского госу-
дарства на Восток. 21 августа 1732 г. экспедиция под началом геодезиста 
Михаила Спиридоновича Гвоздева и подштурмана Ивана Фёдорова на 
парусном боте «Св. Гавриил» открыла Аляску, исследованную затем 
Витусом Ионассеном Берингом во время 2-й Камчатской экспедиции и 
освоенную командой Григория Ивановича Шелехова. Последний прило-
жил много усилий для окультуривания коренного населения западного 
берега Аляски – алеутов – вплоть до того, что познакомил с «волшебным 
фонарём» Кулибина [10, с. 264]. Но его усилий оказалось недостаточно 
для христианизации местного населения, отчего именитый гражданин 
Рыльска, Курса и Иркутска обратился в Святейший Синод для образова-
ния миссии на Аляску. По предложению первенствующего члена Святей-
шего Синода митрополита Гавриила (Петрова) выбор пал на монахов Ва-
лаамского и Коневского монастырей, где преподобный игумен Назарий 
(Кондратьев) отобрал 8 достойнейших мужей и назначил начальником 
иеромонаха Иоасафа (Болотова), которому Владыка Гавриил исходатай-
ствовал у императрицы сан архимандрита [1, с. 8]. Избрание Иоасафа 
начальником миссии объясняется как образованием святителя (он окон-
чил Ярославскую семинарию с отличием [12, с. 214]), так и самой его 
жертвенной жизнью: примечателен тот факт, что перед отправлением на 
Аляску он, желая навестить своих родных, встретил тонувшего в болоте 
человека и, не раздумывая, бросил, как трос, утопающему свою шёлко-
вую рясу [1, с. 7]. Центром северо-американской миссии стал о. Кадьяк. 
Оказавшись среди туземцев, миссионеры построили церковь, открыли 
школу, обучали коренное население скотоводству и огородничеству, пе-
реводили на местный язык богослужебные книги [12, с. 216]. Главным 
принципом просветительской деятельности Валаамских подвижников 
было руководство любовью, о чём писал в своих письмах Преосвящен-
ный Иоасаф: «Народ здесь бедной, но доброй… Мы их любим, а они – 
нас» [11]. За значительные успехи Иоасаф был удостоен епископского 
сана, став самым первым предстоятелем Американской Православной 
Церкви. Однако Преосвященнейшему Иоасафу увидеть свою паству не 
удалось – судно, на котором аляскинские миссионеры возвращались на 
о. Кадьяк из Иркутска, где архимандрит Иоасаф был хиротонисан во 
епископа, затонуло в водах Охотского моря. Труды же миссионерской 
деятельности не заставили долго ждать плодов – через 15 лет после ги-
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бели миссионеров юноша Пётр Алеут принял мученическую кончину от 
католиков, отказавшись предать Православие [19].

К концу XIX в. миссионерство Русской Церкви вышло за грани-
цы Российской империи, и наиболее значительным проявлением этого 
явилось принесение христианства в Японию. Дело началось с вакансии 
настоятеля на открытом подворье в г. Хакодатэ и, наверное, этим бы и 
закончилось, если бы студент Санкт-Петербургской духовной академии 
Иван Дмитриевич Касаткин не увидел это объявление и не загорелся же-
ланием отправиться в Страну восходящего солнца. Получив благослове-
ние равноапостольного Иннокентия (Вениаминова), преемника святите-
ля Иоасафа (Болотова) в деле просвещения Аляски, Иван Касаткин – но-
вопостриженный иеромонах Николай – отправился в Японию, где 8 лет 
изучал местные язык, культуру, историю и религии. В начале своей дея-
тельности просветитель Японии пережил покушение, но силой своей про-
поведи возбудил в собиравшемся его убить самурае желание креститься 
и принять священный сан [17]. Сложно выделить какую-то особую стра-
тегию, которой руководствовался святитель Николай при катехизации 
местного населения. Ему пришлось выполнять задачи административные 
и просветительские, и ему удалось объединить в своём лице епископов 
Киевской митрополии первого и второго поколений. Сам он писал, что 
следует рекомендации равноапостольного Иннокентия и делает упор на 
язык и культуру [4, с. 49]. Но в его методе кроется нечто большее, т.к. ре-
зультатом его трудов явилось даже не столько создание автономной Япон-
ской Церкви, сколько признание его заслуг японским народом – прислан-
ный погребальный венок от японского императора и объявление мощей 
первого архиепископа Токийского достоянием Японии.

Миссионерство Русской Православной Церкви не прекращалось 
даже в суровые периоды антицерковных гонений и продолжается и по 
сей день. Известнейший миссионер ХХ в. – митрополит Нестор (в миру 
Николай Александрович Анисимов). На примере жизни Владыки вид-
но, как Господь промышляет о жизни каждого человека. Когда бабуш-
ка привела впервые своего внука на архиерейскую службу, и они уже 
подходили к Кресту, епископ Варсонофий (Курганов) предсказал, что 
отрок Николай будет епископом [2, с. 217]; в Киеве юродивая Аннушка 
предрекла приход, на котором он будет служить долгое время [2, с. 230]. 
И на само миссионерство призван, подобно равноап. Николаю: нужен 
был миссионер на Камчатку, отправили письмо в Святейший Синод, но 
оно пришло в Казанский Спасо-Преображенский монастырь к архим. 
Андрею (Ухтомскому), который благословил на сие богоугодное дело 
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своего духовного сына Николая Анисимова. Удивительны и его встре-
чи с равноапостольным Николаем, алтайским миссионером святителем 
Макарием (Невским), праведным Иоанном Кронштадтским, от которого 
получил много материальной и моральной помощи и поддержки. Хотя 
формально ареалом проповеди митрополита Нестора была Камчатка, 
но на деле, особенно когда из-за прихода советской власти он был вы-
нужден покинуть самую дальнюю точку Евразийского континента, он 
безмолвно приводил к православию и Русской Церкви всех тех, кто его 
окружал. Так, всего лишь будучи в Индии, он получил просьбу католи-
кос-патриарха Малабарской Церкви Мар-Василиуса о принятии своего 
древнего патриархата в лоно Русской Православной Церкви [2, с. 233], а 
когда святитель находился в больнице на о. Цейлон, к нему пришёл по-
жилой католический священник и упрашивал принять его приход и вла-
дения в личный дар, а его с паствой – под омофор Православной Церкви 
[16]. Здесь невозможно выделить какого-то особого навыка, каким поль-
зовался Владыка – он, как и прочие миссионеры, переводил религиозную 
литературу, помогал местным жителям, строил школы. Его отличала глу-
бокая религиозность и неподдельная любовь к людям.

Можно и дальше приводить примеры миссионеров, справедливо на-
зывая имена прмч. Кукши Печерского, блгв. Ярослава Муромского, свт. 
Иннокентия Иркутского, свт. Филофея Тобольского, прп. Феодорита 
Кольского, свт. Иоанна Шанхайского, свт. Гурия Таврического, прп. Ма-
кария Алтайского, прп. Германа Аляскинского, прп. Алексия Карпато-
русского, сщмч. Иоанна Восторгова и иных. Но уже на примере упомя-
нутых миссионеров можно заключить следующее: 

1) на миссионерскую деятельность все они были призваны при осо-
бых обстоятельствах;

2) призваны они были по причине имеющегося у них или начинаю-
щегося личного духовного совершенствования – того, что называется 
«святостью».

3) успех их миссий исходил из их любви к Богу и людям, а также соб-
ственной жертвенности – того, что заповедал Господь (Ин. 15, 13) и что 
применяли апостолы (напр. Деян. 3, 1 – 4, 33).

Таким образом, можно сказать, что миссионерство в Русской Церкви 
остаётся апостольским подвигом, и истинных делателей на ниве Господ-
ней совсем немного, так же, как и святых всегда было немного. Ибо не 
«миссионер» – значит «святой», но «святой» – значит «миссионер», дока-
зательством чему является святая жизнь ещё не прославленного митро-
полита Нестора (Анисимова) и множества других подвижников.
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СОВРЕМЕННЫЕ ТЕНДЕНЦИИ БОГОСЛОВИЯ 
В КАТОЛИЧЕСКОЙ ЦЕРКВИ 

Сивков Иван Владимирович,
воспитанник 3 курса 

Белгородской православной духовной 
семинарии (с миссионерской направленностью)

	
Аннотация. На сегодняшний день явной проблемой является взаимо-

действие Православной Церкви и Католической. Межконфессиональное об-
щение невозможно осуществлять без понимания различия догматического, 
культурного и нравственного учений. Именно для осознания разницы необ-
ходимо изучить современные богословские мнения в Католической Церкви, 
а также найти их истоки для лучшего понимания учения, чему и посвящена 
данная работа. 
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В ней разбираются предпосылки к современному богословию Католиче-
ской Церкви, а также его либеральные тенденции в современности. В част-
ности, отношение к филиокве, папству, новым течениям и догматам. Выра-
жается мнение касательно экуменизма и дается оценочное суждение про-
исходящим преобразованиям в богословии Запада. Описываются личности 
основных богословов и их отношение к Православной Церкви.

Ключевые слова: Римско-Католическая Церковь, католическое богосло-
вие филиокве, мариология, чистилище, «новое обновление». 

MODERN TRENDS IN THEOLOGY IN THE CATHOLIC CHURCH

Sivkov Ioann Vladimirovich
Student 3 year of the Belgorod Orthodox

Theological Seminary
(with a missionary orientation)

Abstract: Today’s we see interaction of the orthodox and catholic Church as ev-
ident problem. Interconfessional dialogue impossible without understanding the 
differences in dogmatic, cultural and moral teachings. Exactly for awareness the 
difference it is necessary to learn current theological opinions in Catholic Church 
and also find their source for better understanding the teaching, this is what this 
work is dedicated to.

In it investigate background to actual theology of Catholic Church and its lib-
eral trend on present. Especially, attitude about filioque, Papacy, new currents and 
dogmas. Express the opinion about ecumenism and giving value judgment ongo-
ing transformation in theology of the West. Describe the personalities the main 
theologians and their position to the Orthodox Church.

Keywords: Roman Catholic Church, Filioque Catholic theology, Mariology, 
purgatory, "new renewal".

На сегодняшний день происходит множество процессов, связан-
ных со Вторым Ватиканским собором и теми решениями, которые там 
приняты. Арджонаменто, то есть обновление церкви, затронуло многие 
сферы жизни католиков. Окончательно утвердилась папская власть, был 
утвержден новый мариологический догмат о взятии Богородицы в не-
бесную славу телесно, дозволялось совершать богослужение на местных 
языках, а не только на латинском и многое другое. Впрочем, нас инте-
ресуют лишь кратко описанные богословские тенденции, посему стоит 
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указать несколько принципиальных моментов, позволяющих так или 
иначе прийти к современному состоянию Римско-Католической Церкви. 
Была признана религиозная свобода человека по природе [5] , во многом 
заявляется духовное родство христиан с иудеями, мусульманами и даже 
язычниками. Так же было провозглашено, что соединение всех христи-
анских конфессий – это одна из главных задач упомянутого собора [6]. К 
слову, есть мнение, что два описанных выше положения могут вытекать в 
межрелигиозный экуменизм – стремление создать единую, универсаль-
ную религию. Однако таких тенденций в современном католическом бо-
гословии, очевидно, не наблюдается. Помимо названных богословских 
отличий, стоит назвать еще и утвержденные мариологические догматы, а 
также расширенное учение Первого Ватиканского собора о власти папы.

Вкратце описав принятые учения на Втором Ватиканском соборе, 
стоит перейти к тем проблемам, о которых говорит современное католи-
ческое богословие, и раскрыть тему более широко. 

Начнем с популярного заблуждения – филиокве. С явными экуме-
ническими намерениями, папский совет по содействию христианскому 
единству (PCPCU) в 1995 году указывает на лингвистическую проблему. 
Дело в том, что греческий и латинский глаголы, обозначающие «продол-
жать», в контексте исхождения Святого Духа совершенно по-разному 
воспринимаются в языковой среде, и в самом Символе веры имеется со-
вершенно отличный друг от друга смысл. Греческий глагол обозначает 
то, что Дух «берет Свое начало от Отца… принципиально, надлежащим 
и немедленным образом», тогда как латинский обозначает что-то исхо-
дящее из опосредованного источника. Исходя из написанного, греческий 
глагол не может быть применен к Сыну, но может быть применен к Отцу, 
но в латинском и многих других языках такой сложности не возникает.

В целом, вся полемика относительно филиокве сводится к различно-
му пониманию запада и востока терминов и определений, а также к не-
обязательности использования ни в литургическом, ни в богословском 
контексте. Некоторые приходы и даже епархии стран Восточной Европы 
отказываются от вставки в Символ веры на литургии, впрочем, эта тен-
денция не поддерживается всей полнотой Католической Церкви.

Касательно мариологии сложно выделить какие-либо тенденции, в 
связи с тем, что сами богословы говорят о том, что мы верим одинаково, 
и не выделяют это как серьёзное различие.

Чистилище, несмотря на споры внутри Католической Церкви, не под-
держивается большинством католических мирян. Статистика говорит 
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следующее: лишь около 27 процентов верят в чистилище в соответствии 
с учением Римско-Католической Церкви [1].

Немаловажно разобрать современное отношение западной Церкви к 
Папе Римскому и выделить некоторые мнения по этому поводу.  Как из-
вестно, на упомянутом выше соборе было принято и расширено учение 
о Папе Римском, что однозначно высказывает позицию по этому вопро-
су, однако стоит отметить, что в современности есть несколько эпизодов 
противостояния Папе со стороны групп консерваторов или отдельных 
личностей. Стоит привести пример: в 2019 году группа из 19 католиче-
ских священников призвала осудить Папу Римского как еретика за его 
недостаточное осуждение абортов, гомосексуальных связей и толерант-
ность к иноверцам [3]. Еще один эпизод произошел чуть ранее, в 2016 
году. Ханс Кюнг, известный богослов, которому было запрещено про-
поведовать от лица Католической Церкви за свои радикальные взгляды, 
обратился к Римскому Папе с требованием пересмотреть принятый на 
Первом Ватиканском соборе догмат о вероучительной и догматической 
непогрешимости Папы. Кюнг делал это исходя из своего побуждения к 
обновлению [2].

Разобрав то, что отмечается как основная причина невозможности 
соединения Католической Церкви с православной, стоит разобраться в 
движениях обновления, которые присутствовали на Втором Ватикан-
ском соборе. Рассмотреть данное явление необходимо для того, чтобы 
понимать состояние богословия Католической Церкви на сегодняшний 
день.

Начнем с «Нового богословия», которое также было выдвинуто в ка-
честве критики метафизики и схоластики. Стоит сразу отметить, что все 
рассматриваемые движения не являются однородными, а скорее пред-
ставляют собой некое направление мысли, волнующее многих теологов. 
Идея «Нового богословия» состоит в пересмотре идей схоластического 
богословия, и попытка перейти к древнехристианскому наследию Свя-
тых Отцов без раскола. Подобное, очевидно, невозможно и является 
противоречием самому себе, поэтому в целях разрешения этой пробле-
мы был провозглашен систематический плюрализм в философии и бого-
словии в рамках одной ортодоксии.

Существует так же «Литургическое движение», которое представляет 
собой еще одно течение обновления, призывающее к участию в литургии 
и более внимательному к ней отношению. В свою очередь «Современное 
библейское движение» стремилось к доступу к новейшим способам изу-
чения Писания, воспрещенным ранее.
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Таким образом, движения обновления в Католической Церкви во 
многом можно охарактеризовать как положительные, однако они не 
привели к улучшению ситуации, а лишь породили большие сложности.

Далее, по моему мнению, немаловажно будет сказать и об аспекте 
внутренней семейной жизни. В Католической Церкви существует абсо-
лютный запрет на любые средства контрацепции, препятствующие за-
чатию ребенка. Начал это Папа Пий 11 в 1930 году, осудив все средства, 
препятствующие зачатию, в своей энциклике, посвященной браку. Пий 
12, в свою очередь, предложил как способ избегания зачатия – временное 
воздержание. Далее этот вопрос поднимался неоднократно и мнения по 
нему разнятся. Впрочем, большая часть епископских постановлений и 
часто мнение самого Папы были на стороне полного запрета контрацеп-
ции [4].

Однако были и противоположные мнения. Например, Чарльз Кьюр-
рен заявлял, что искусственная контрацепция даже полезна для святости 
брачного союза и ценностей брака. С ним были согласны сотни священ-
ников и ученых.

В целом, большинство богословов современности считают, что по-
ловые отношения должны иметь значение деторождения, но не обяза-
тельно в каждом акте их проявления. Стоит заметить, что официально 
Католическая Церковь все еще считает любое средство против зачатия, 
помимо воздержания, аморальным.

Несмотря на дискуссию вокруг вышеизложенной темы, по поводу 
абортов мнения Католической Церкви едины. Убийство ребенка во чре-
ве матери несомненно считается греховным. Однако существуют неко-
торые богословы, которые считают, что человеческая личность появля-
ется не раньше, чем через две-три недели, в связи с чем можно сделать 
вывод о возможности абортов от, например, случаев насилия. Другие 
богословы настаивают на святости и необходимости защиты даже по-
тенциальной жизни.

Впрочем, терапевтический аборт считается приемлемым. Самым из-
вестным диагнозом можно считать внематочную беременность, при ко-
торой плод не может развиваться нормально и в любом случае заберет с 
собой и жизнь матери.

В заключение всего сказанного можно сделать следующий вывод: со-
временные тенденции в католицизме имеют весьма разнородную струк-
туру. По большинству вопросов, где есть официальная позиция Церкви, 
нет реального принятия богословами и происходит постоянная дискус-
сия, что можно связать с экуменическими целями Второго Ватиканского 
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собора, который лишь увеличил силу споров внутри Римско-Католиче-
ской Церкви. 
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Аннотация. Данная статья посвящена анализу взглядов выдающегося 
русского богослова XIX века святителя Иннокентия (Борисова) на сущность 
и миссию священника в Церкви. В работе демонстрируется, что ключевой 
идеей святителя Иннокентия было понимание священника как Богом из-
бранного посланника в мире, призванного хранить и толковать церковное 
Предание. Эти воззрения укоренены в трудах отцов Церкви и Священном 
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Писании. Особое внимание уделяется полемике святителя Иннокентия с 
католическими и протестантскими концепциями священства. Показана но-
визна его идей для своего времени. Анализируется актуальность наследия 
святителя Иннокентия для современной церковной жизни. Его труды могут 
способствовать преодолению кризиса духовного авторитета и утверждению 
православного понимания священства.

Тема работы имеет важное практическое значение для современного 
православного пастырства. Идеалы святителя Иннокентия могут послужить 
ориентирами в служении молодежи.  

Ключевые слова: священство, святитель Иннокентий (Борисов), экклеси-
ология, миссия священника, посланник Божий, Предание Церкви, духовный 
наставник, молодежь, искушения, духовные ориентиры, Царство Божие.
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Abstract: This article is devoted to the analysis of the views of the outstanding 
19th century Russian theologian St. Innocent (Borisov) on the essence and mission 
of a priest in the Church. The work demonstrates that the key idea of St. Innocent 
was the understanding of the priest as a God-chosen envoy in the world, called to 
preserve and interpret the church Tradition. These views are rooted in the works of 
the Church Fathers and the Holy Scriptures. Special attention is paid to St. Inno-
cent's polemics with Catholic and Protestant concepts of the priesthood. The nov-
elty of his ideas for his time is shown. The relevance of St. Innocent's heritage for 
modern church life is analyzed. His works can help overcome the crisis of spiritual 
authority and affirm the Orthodox understanding of priesthood.

The theme of the work is of great practical importance for modern Orthodox pas-
toral ministry. The ideals of St. Innocent can serve as guidelines in ministry to youth.

Key words: Priesthood, St. Innocent (Borisov), Ecclesiology, Mission of the 
priest, God's envoy, Church Tradition, Spiritual mentor, Youth, Temptations, Spir-
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Тема священства и роли священника в Церкви является одной из фун-
даментальных в православном богословии. От правильного понимания 
сущности и значения священства во многом зависит верное постижение 
церковного устройства и жизни. 

Святитель Иннокентий внес большой вклад в развитие экклесиоло-
гии и учения о священстве. Его труды отличает полемический характер – он 
последовательно защищает православное понимание Церкви и священ-
ства от инославных влияний.

В данной статье детально разбираются основные идеи свт. Иннокен-
тия о сущности и миссии священника. Показано, как его воззрения уко-
ренены в Священном Предании Церкви. 

Рассмотрение наследия свт. Иннокентия помогает яснее увидеть би-
блейские и святоотеческие основы православного учения о священстве, 
что делает тему статьи особенно актуальной.

1. Цель исследования – проанализировать взгляды святителя Инно-
кентия (Борисова) на сущность и миссию священства в Церкви. 

2. Цель – раскрыть важность учения святителя Иннокентия (Бори-
сова) о сущности и миссии священства для духовного окормления и 
наставления современной молодежи на путь спасения, противостояния 
соблазнам и обретения высоких христианских идеалов.

Задачи:
– раскрыть основные идеи святителя Иннокентия о роли и значении 

священника;
– показать, как эти идеи укоренены в Священном Предании Церкви;
– определить значение наследия святителя для современной Церкви в 

вопросе о священстве;
– проанализировать основные идеи святителя Иннокентия о роли 

священника как служителя Царства Христова и проводника Божествен-
ной воли в мире;

– рассмотреть вызовы и искушения, с которыми сталкивается совре-
менная молодежь в секулярном обществе;

– показать значимость учения святителя для формирования у моло-
дежи правильных жизненных ориентиров, обретения смысла жизни и 
противостояния негативным влияниям;

– обосновать актуальность наследия святителя Иннокентия для со-
временного православного богословия и церковной жизни в деле духов-
ного окормления молодежи.

Актуальность темы обусловлена следующими соображениями. Во-
прос о сущности и миссии священства является одним из наиболее важ-
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ных и актуальных в современном православном богословии. Это обу-
словлено рядом факторов.

Во-первых, в условиях секуляризации общества и кризиса тради-
ционных ценностей остро встает задача богословского осмысления и 
утверждения подлинного достоинства и высоты священнического слу-
жения.

Во-вторых, в православной среде периодически возникают дискуссии 
о целибате духовенства, женском священстве и других новациях, что вы-
зывает необходимость возвращения к первоистокам экклесиологии во-
обще и православной экклесиологии в частности.

– В-третьих, для преодоления кризиса духовного авторитета и фор-
мализма в церковной жизни требуется обращение к трудам выдающихся 
пастырей и богословов, раскрывавших глубинную суть священства.

– В-четвертых, вопрос о сущности священства имеет фундаменталь-
ное значение для православного богословия. 

– В-пятых, святитель Иннокентий внес весомый вклад в разработку 
православного учения о священстве.

– В-шестых, его труды сохраняют богословскую и пастырскую цен-
ность для современной Церкви.

– В-седьмых, анализ его наследия помогает яснее осознать библей-
ские и святоотеческие основы православного понимания священства.

– В-восьмых, в современном мире молодежь подвергается многочис-
ленным соблазнам и искушениям (наркотики, алкоголь, азартные игры, 
влияние социальных сетей), что может привести к утрате духовных ори-
ентиров и смысла жизни.

– В-девятых, учение святителя Иннокентия о священнике как послан-
нике Божием, хранителе Предания и проводнике истинной веры акту-
ально для формирования авторитета духовенства среди молодежи.

– В-десятых, идеи святителя об особом предназначении священни-
ка быть духовным наставником, указывающим путь добродетели, по-
слушания и жертвенного служения, необходимы для противодействия 
нравственному релятивизму и потребительскому образу жизни.

– В-одиннадцатых, обращение к наследию святителя Иннокентия по-
зволяет утвердиться в правильном понимании сущности священства и 
его роли в деле духовного просвещения молодежи.

Святитель Иннокентий (Борисов), чье богословие во многом опре-
деляло развитие православной экклесиологии в XIX веке и до сих пор 
не утратило своего значения, является одним из авторитетных церков-
ных мыслителей. Рассмотрение его взглядов на священство может вне-



40

сти ценный вклад в дискуссию о путях обновления церковной жизни в 
современном мире. Поэтому данная тема представляется чрезвычайно 
своевременной и востребованной.

Таким образом, рассмотрение данной темы позволяет углубиться в 
важнейшие аспекты экклесиологии, что делает её особенно актуальной 
для современного православного богословия.

Учение святителя Иннокентия (Борисова) приобретает особую акту-
альность в контексте насущной потребности современной молодежи в 
духовных ориентирах и противостоянии негативным влияниям обще-
ства потребления. Его наследие открывает перспективы для развития 
православного богословия и церковной деятельности по духовному 
окормлению молодого поколения.

Прежде чем рассматривать вопрос о священстве в творчестве свя-
тителя Иннокентия (Борисова), следует дать в нескольких штрихах его 
биографию. Святитель Иннокентий (Борисов) (1800-1857) – выдающий-
ся русский церковный деятель и богослов XIX века. Родился в семье свя-
щенника. Образование получил в духовных семинариях и Санкт-Петер-
бургской духовной академии. 

С 1821 года – священник, с 1826 – ректор Иркутской духовной семи-
нарии. С 1840 – епископ Камчатский, Курильский и Алеутский. Активно 
занимался миссионерской деятельностью.

С 1850 – митрополит Московский и Коломенский. Автор многочис-
ленных трудов по богословию, философии, истории Церкви. Защитник 
православия от посягательств католицизма и протестантизма.

Основные работы: «Православное догматическое богословие», «Опыт 
православного догматического богословия», «Начертание христианско-
го нравоучения». Внес значительный вклад в развитие экклесиологии и 
учения о таинствах. Почитается как святитель и мыслитель. Память 
4 апреля.

Такова была жизнь и труды святителя Иннокентия, чей авторитет в 
вопросах богословия сохраняется и поныне. Его наследие актуально для 
современной Церкви.

По мнению свт. Иннокентия, священник призван быть верным по-
сланником Бога в мире [17, c. 112-113]. Он должен проповедовать истину 
Евангелия, несмотря на давление общества и господствующие веяния 
эпохи. Священник противопоставляется миру как хранитель Предания. 

Ключевая миссия священника, согласно Иннокентию, – защищать и 
толковать веру, разъясняя догматику прихожанам [17, с. 46-47]. При этом 
он не должен навязывать углубленные богословские познания.
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Образцом для священника является Сам Иисус Христос как Перво-
священник и жертва за грехи мира [14, с. 18]. Священник призван подра-
жать Ему в служении, нести Его спасительную миссию.  

Святитель Иннокентий подчеркивает апостольское преемство свя-
щенства и роль священников в сохранении единства веры. Они выступа-
ют как живые проводники Предания [13, с. 34].

Как вывод из этой статьи можно вывести следующие черты о мнении 
свт. Иннокентия, а именно – священник понимается Иннокентием как 
посланник Божий в мире, призванный хранить и толковать Предание. 
Его миссия – верно нести волю Бога людям [23, с. 124-136].

Новизна и оригинальность идей свт. Иннокентия о сущности и мис-
сии священства в контексте его эпохи заключались в следующем:

Во-первых, в противопоставлении секуляризации священства.
В отличие от распространенных тогда представлений об упадке этого 

института, Иннокентий настаивал на его богоданности и непреходящем 
значении [23, с. 125].

Во-вторых, в утверждении апостольского преемства священства.
Эта идея противостояла католическим и протестантским воззрени-

ям, отрицавшим такое преемство [23, с. 126].
В-третьих, в понимании священника как хранителя Предания.	
Иннокентий подчеркивал эту роль в противовес рационализму и 

субъективизму в богословии его эпохи [23, с. 126].
В-четвертых, в идеале священника как образца веры и благочестия.
Это противопоставлялось формализму и обмирщению духовенства в 

синодальный период [23, с. 126].
Высокое понимание достоинства священства как продолжения слу-

жения Христа. Такой взгляд отличал Иннокентия от умаления значения 
священства в его время.

Таким образом, святитель Иннокентий внес оригинальный вклад в 
православную экклесиологию, отстаивая традиционные воззрения на 
священство в новых исторических условиях.

Святитель Иннокентий (Борисов) о священстве говорит следующее: 
Приведем в качестве примера следующие цитаты. «Священнослужители 
суть орудия действия благодати Божией для спасения людей, поставлен-
ные Самим Богом...» [15].

«Священники суть преемники апостольские. Апостолы же, приявшие 
благодать Святого Духа в день Пятидесятницы, получили власть вязать 
и решить, отпускать грехи. Эту власть они передали преемникам своим.
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Истинное христианское священство есть продолжение священства 
Самого Иисуса Христа. Он первый Первосвященник Нового Завета, а 
Его священники суть причастники этого первосвященства.

Чрез рукоположение нисходит на священника благодать Всесвятого 
Духа, и он становится орудием этой благодати. Здесь в таинстве совер-
шается соприкосновение божественного и человеческого.

Священник есть не только служитель таинств, но и проповедник сло-
ва Божия. Он должен наставлять людей в истинах веры, воодушевлять к 
христианской жизни» [15].

Таким образом святитель подчеркивает богоданность священства, 
его апостольское преемство и миссию священника как проводника бла-
годати и наставника в вере.

Чтобы подтвердить и показать, что свт. Иннокентий следует обще-
церковной традиции, а в чем предлагает свое оригинальное осмысление, 
я приведу краткий анализ – сравнение учения свт. Иннокентия и других 
святых отцов, где я проведу следующие параллели во взглядах на свя-
щенство:

1. Святитель Киприан Карфагенский также учил, что священство 
установлено Самим Христом и имеет апостольское преемство. 

2. Святитель Григорий Богослов подчеркивал, что благодать священ-
ства действует независимо от личных качеств священнослужителя. Эта 
идея близка свт. Иннокентию.

3. Учение преподобного Симеона Нового Богослова о том, что свя-
щенник должен иметь личный опыт общения с Богом, чтобы вести к 
Нему других, перекликается с мыслью свт. Иннокентия о священнике 
как наставнике в вере. 

4. Идеал священника как образца для подражания народу созвучен 
трудам святителя Тихона Задонского.

5. Воззрения преподобного Иоанна Кронштадтского о священнике 
как ходатае за людей перед Богом близки к образу священника у свт. Ин-
нокентия.

В целом можно сказать, что святитель Иннокентий опирается на об-
щее Предание Церкви о священстве, внеся свой вклад в его осмысление. 
в Евангелии мы находим слова Самого Христа, обращенные к апостолам: 
«Как послал Меня Отец, так и Я посылаю вас» (Ин. 20:21). Этими слова-
ми Господь устанавливает преемство апостольского служения и миссии.

Святитель Иоанн Златоуст говорит: «Священник есть посредник 
между Богом и людьми. Он приносит к Богу молитвы за людей, а от Бога 
ниспосылает всем прошения благодати» [5] (Ин. 20:21). Также св. Иоанн 
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Златоуст говорит о том, что нет труда, который бы был подобен труду 
священника [5].

Отцы Церкви рассматривают священника как Богом избранного 
посланника, который призван нести Божественную благодать людям и 
быть посредником между Богом и человеком.

Подтвердить и защитить речь святителя Иннокентия хочу следующи-
ми цитатами по теме. Свидетельства из Священного Писания и трудов 
Святых Отцов о священстве: 

«Итак внимайте себе и всему стаду, в котором Дух Святый поставил 
вас блюстителями, пасти Церковь Господа и Бога, которую Он приобрел 
Себе кровию Своею» (Деян. 20:28).

«Послушайте наставников ваших и повинуйтесь им, ибо они неусып-
но пекутся о душах ваших, как обязанные дать отчет; чтобы они делали 
это с радостью, а не воздыхая, ибо это для вас неполезно» (Евр. 13:17).

Из творений Святых Отцов:
«Епископы, священники и диаконы вместо апостолов, пророков и 

учителей совершают таинства и управляют церковным народом» [20] 
(Св. Киприан Карфагенский).

То, что вручено священнику, может даровать только Бог, и чего бы 
ни достигла человеческая мудрость, она окажется меньше, чем благодать 
[20] (Св. Иоанн Златоуст).

Священники есть служители Христовы и домостроители таин Божи-
их. Об этом есть много свидетельств в Священном Писании: в главе 2, 
стихе 10-11 апостол Павел пишет: "Но, как написано: не видел того глаз, 
не слышало ухо, и не приходило то на сердце человеку, что приготовил 
Бог любящим Его. А нам Бог открыл это Духом Своим; ибо Дух все про-
ницает, и глубины Божии. Ибо кто из человеков знает, что в человеке, 
кроме духа человеческого, живущего в нем? Так и Божьего никто не зна-
ет, кроме Духа Божия." Здесь апостол говорит о тайнах Божиих, которые 
человек не может познать своим умом или чувствами, но только через 
откровение Духа Божьего.

Можно провести сопоставление взглядов Святителя Иннокентия со 
взглядами более поздних православных богословов на тему священства:

Священник как проводник благодати Божией.
Эта идея свойственна свт. Иннокентию и находит развитие у прот. 

Александра Шмемана, который подчеркивал, что священник является 
носителем особой харизмы передачи благодатных даров верующим [24].

Священство как продолжение служения Христа. Свт. Иннокентий и 
митр. Антоний (Храповицкий) едины в понимании того, что священник 
призван подражать Христу в служении миру и людям [2].
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Священник как хранитель Предания. Эта мысль свойственна свт. Ин-
нокентию и прот. Георгию Флоровскому, подчеркивавшему особую роль 
священнослужителя в сохранении церковного Предания [22, с. 40].

Таким образом, преемственность основных идей свт. Иннокентия о 
священстве прослеживается в трудах авторитетных православных бого-
словов последующих эпох.

В настоящее время молодые люди сталкиваются со многими искуше-
ниями и вызовами в своей повседневной жизни. 

Искушения

Одним из основных искушений является легкий доступ к наркотикам 
и алкоголю [4]. Маркетинговые стратегии производителей алкоголя и та-
бака целенаправленно ориентированы на молодежь, привлекая их яркой 
упаковкой и сладкими вкусами. Кроме того, в интернете молодые люди 
подвергаются влиянию контента, пропагандирующего употребление та-
ких веществ как норму. 

Еще одним распространенным искушением является увлечение 
азартными играми онлайн [11, с. 77-95]. Доступность и анонимность та-
ких игр в сочетании с яркими визуальными эффектами создают иллю-
зию "легких денег", что особенно привлекательно для молодежи.

Вызовы

В плане вызовов современные молодые люди сталкиваются со мно-
гими трудностями при выборе своего жизненного пути. Мир вокруг 
быстро меняется, предъявляя высокие требования к гибкости, мобиль-
ности и непрерывному саморазвитию [8, с. 42-58]. При этом зачастую 
отсутствуют четкие ориентиры и возможности получения качественной 
профориентации.  

Еще одним серьезным вызовом является давление со стороны соци-
альных сетей и навязанных ими стандартов [17, с. 215-226]. Молодые 
люди вынуждены соответствовать нереалистичным стандартам внеш-
ности и образа жизни, демонстрируемым инфлюенсерами, что негатив-
но сказывается на их самооценке и психическом здоровье.

Таким образом, перед молодым поколением стоит немало сложных 
задач по противостоянию искушениям и адаптации к стремительно ме-
няющемуся миру. От того, как они с ними справятся, во многом зависит 
их дальнейшая судьба.
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Помимо перечисленных вызовов, с которыми сталкивается моло-
дежь, немаловажную роль в оказании поддержки играют религиозные 
организации, в частности церковь и духовенство.

Так, Русская Православная Церковь активно ведет работу по профи-
лактике вредных привычек и противодействию искушениям среди моло-
дежи [7, с. 183]. На приходах организуются палаточные лагеря, скаутские 
и волонтерские движения, призванные сформировать у детей и подрост-
ков правильные жизненные ориентиры.

Кроме того, духовенство оказывает непосредственную психологиче-
скую и душевную поддержку молодым прихожанам, помогая им спра-
виться с кризисами самоидентичности, давлением социума [12, с. 92-
103]. Через исповедь и беседы священники стараются наставить на 
путь истинный тех, кто оступился или оказался в сложной жизненной 
ситуации.

Таким образом, опираясь на консервативные ценности и многовеко-
вой опыт, церковь вносит свой вклад в противостояние негативным яв-
лениям и поддержку современной молодежи.

В эпоху потребительства и информационных технологий они особен-
но нуждаются в духовном окормлении и наставничестве. В этой связи 
особенно актуальным становится вопрос о роли священника как служи-
теля Царства Божия в отношении молодежи.

Современные молодые люди живут в мире, часто враждебном хри-
стианским ценностям. Материализм, гедонизм, культ развлечений ока-
зывают разлагающее влияние на их души. Молодежь может потерять 
смысл жизни, впасть в уныние или, наоборот, в безудержные увлечения. 

Задача священника – быть для молодых прихожан духовным настав-
ником и другом. Он призван помочь им найти себя во Христе, обрести 
высокую цель, противостоять соблазнам мира сего. Священник должен 
научить их молитве, ввести в церковную жизнь, ответить на сомнения.

Опираясь на святоотеческую традицию, следует указать молодежи 
путь добродетели, послушания и трудолюбия. Но делать это нужно с 
любовью, без осуждения. Священник призван показать привлекатель-
ность христианской жизни своим личным примером и заботой о людях 
[10, с. 3-10].

Так священник исполняет свое высокое предназначение быть «светом 
миру». Он несет Свет Христов молодому поколению, озаряя тьму греха и 
заблуждений. Это осуществление миссии Царства Божия в наше время.

Роль священника как служителя Христа сегодня особенно необходи-
ма и важна в духовном окормлении молодежи. Противостоя нравствен-
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ному релятивизму эпохи, священник призван помочь молодым людям 
обрести высокие идеалы и смысл бытия. Опираясь на Евангелие и Пре-
дание, он наставляет их на путь спасения. Так совершается миссия Цар-
ства Божия в мире через священническое служение.

Заключение
Проведя анализ научной статьи, посвященной взглядам святителя 

Иннокентия на роль и значение священника, можно сделать следующие 
выводы.

Главной идеей святителя является понимание священника как Богом 
избранного посланника в мире. Священник призван быть верным про-
водником воли Божией, хранителем и толкователем Священного Преда-
ния [17, с. 46-47].

Эти воззрения святителя Иннокентия находят подтверждение в сви-
детельствах Священного Писания и творениях Святых Отцов. В частно-
сти, в словах Христа об установлении апостольского преемства, в выска-
зываниях свт. Иоанна Златоуста и прп. Ефрема Сирина [5].

Можно утверждать, что учение святителя Иннокентия о священстве 
глубоко укоренено в Священном Предании Церкви. Он рассматривает 
священника как продолжателя спасительной миссии Самого Христа по 
отношению к людям [17, c. 46-47]. Эти идеи не потеряли своей актуаль-
ности и в наши дни.

Значение наследия святителя Иннокентия для современной Церкви 
по вопросу о священстве можно оценить следующим образом:

1. Святитель подчеркивает особое предназначение священника быть 
посланником Божиим для людей. Это важно помнить в эпоху, когда об-
раз священника подвергается искажению и осмеянию.

2. Учение о благодатности священства, не зависящей от личных ка-
честв, утешает в ситуациях разочарования в конкретных священнослу-
жителях.

3. Мысль о необходимости для священника личной веры и опыта об-
щения с Богом актуальна для преодоления формализма.

4. Идеал священника-наставника вдохновляет современное пастыр-
ство и проповедничество.

5. Понимание священства как продолжения служения Христа прида-
ет высокий смысл пастырскому труду.

Наследие свт. Иннокентия помогает современному православному 
сознанию утвердиться в верном и возвышенном понимании священства. 



47

Его труды не утратили актуальности и по-прежнему востребованы Цер-
ковью.

В ходе данного исследования применялся комплекс взаимодопол-
няющих научных методов, обозначенных во введении. Историко-бого-
словский анализ позволил детально рассмотреть взгляды святителя Ин-
нокентия на священство в их историческом контексте и взаимосвязи с 
общецерковным Преданием. Сравнительный метод использовался для 
соотнесения позиции святителя с воззрениями других отцов Церкви и 
богословов. Герменевтический подход обеспечил адекватное толкова-
ние и интерпретацию текстов святителя Иннокентия при выявлении его 
идей о священстве. Методы анализа, синтеза, дедукции и индукции спо-
собствовали разложению его трудов на отдельные положения с после-
дующей реконструкцией целостной картины его богословского учения. 
Системный подход дал возможность рассмотреть учение святителя о 
священстве в контексте его общей экклесиологической концепции. На-
конец, прогностический метод позволил оценить перспективы примене-
ния наследия Иннокентия для решения актуальных проблем современ-
ной церковной жизни.

Таким образом, использование разнообразных методологических 
приемов исторического, философского и богословского анализа обеспе-
чило глубокое и всестороннее исследование взглядов святителя Инно-
кентия.

Проведенный в работе анализ позволяет сделать вывод о том, что 
взгляды святителя Иннокентия на сущность и миссию священства от-
личались новизной и оригинальностью для своей эпохи, но и сейчас они 
остаются очень актуальными.

В частности, в противовес распространенным тогда идеям об «исчер-
панности» священства как института, святитель Иннокентий обосновы-
вал его богоданность и непреходящее значение. Он утверждал апостоль-
ское преемство священства и его особую роль в сохранении церковного 
единства.

Эти идеи святителя приобретают особую актуальность в контексте 
современных дискуссий о реформировании церковной жизни. Его на-
следие позволяет аргументированно защищать традиционное понима-
ние священства от попыток ревизии.

Кроме того, обращение к трудам Иннокентия может способствовать 
преодолению кризиса духовного авторитета и формализма, поскольку 
святитель утверждал необходимость для священника личной веры и ду-
ховного опыта.
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Взгляды святителя Иннокентия приобретают особую ценность в кон-
тексте вызовов, стоящих перед современным православным богослови-
ем. Дальнейшее изучение его наследия открывает перспективы для углу-
бленного осмысления священства и поисков путей обновления церков-
ной жизни в наши дни.

Взгляды святителя Иннокентия на сущность священства приобрета-
ют особую ценность в контексте дискуссий о реформах, периодически 
возникающих в православной среде. Например, предложения о целибате 
духовенства или о рукоположении женщин.

Обращение к трудам святителя позволяет аргументированно защи-
тить традиционную точку зрения на эти вопросы. Иннокентий последо-
вательно обосновывал богоданность мужского священства и его преем-
ство от Христа через апостолов. Эти идеи дают богословское обоснова-
ние традиционной позиции Церкви.

Таким образом, наследие Иннокентия незаменимо для выработки 
взвешенной позиции по спорным вопросам современной церковной 
жизни. Опираясь на его труды, можно отстаивать Предание от попыток 
необоснованного реформирования.

Хочется отметить, что взгляды святителя Иннокентия сохраняют вы-
сокую актуальность для современного православного богословия. Его 
наследие востребовано для углубленного осмысления темы священства 
и поиска путей обновления церковной жизни в изменившихся условиях 
современного мира. Труды Иннокентия заслуживают пристального изу-
чения и освоения.

Данная работа была посвящена анализу взглядов святителя Иннокен-
тия на сущность и миссию священства. Рассмотренные идеи открывают 
ряд перспектив для дальнейших исследований.

В частности, представляет интерес более подробное сопоставление 
воззрений святителя Иннокентия со взглядами других выдающихся пра-
вославных богословов на тему священства.

Также может быть ценным изучение того, как идеи Иннокентия во-
площались на практике в церковной жизни его эпохи, в деятельности 
пастырей и приходов.

Отдельного внимания заслуживает рецепция богословия святителя 
Иннокентия в трудах более поздних русских религиозных мыслителей и 
его влияние на развитие православной экклесиологии.

Наконец, представляется перспективным провести сопоставление 
его взглядов на священство с современными католическими и проте-
стантскими концепциями для выявления как общего, так и отличного.
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Таким образом, наследие святителя Иннокентия открывает широкие 
возможности для дальнейших междисциплинарных изысканий, что по-
зволит еще глубже раскрыть его значение.

Помимо того, что уже было выше сказано, можно добавить то, что 
к перспективам дальнейшего изучения темы священства по наследию 
святителя Иннокентия можно добавить следующие направления иссле-
дований:

1. Анализ влияния идей святителя Иннокентия на последующее раз-
витие православной литургической и пастырской практики в вопросах, 
связанных с осуществлением священнического служения.

2. Рассмотрение рецепции и интерпретации его богословия священ-
ства в трудах церковных деятелей и богословов XX-XXI веков как в Рос-
сии, так и в других поместных православных церквах.

3. Сравнительное исследование понимания священства у свт. Инно-
кентия и современных ему западных христианских авторов с целью вы-
явления общих черт и различий.

4. Анализ преломления идей свт. Иннокентия о священстве в духов-
но-просветительской литературе его времени.

5. Изучение того, как концепция священства свт. Иннокентия соот-
носится с современными тенденциями в вопросах пастырской этики и 
пастырской психологии.

6. Исследование потенциала учения свт. Иннокентия для решения ак-
туальных проблем приходской жизни и духовного окормления различ-
ных социальных групп в современных условиях.

Такие направления дальнейших проработок позволят глубже рас-
крыть многогранный вклад святителя Иннокентия в православное бого-
словие священства, проследить преемственность его идей и показать их 
ценность для развития церковной науки и практики в настоящее время.

Согласно богословским взглядам святителя Иннокентия (Борисова), 
священник призван быть служителем Царства Христова на земле. Его 
миссия – нести людям идеалы Евангелия, учения и жертвенной любви 
Христа. Особенно важно, чтобы священник был проводником этих иде-
алов для молодого поколения.

В современном мире молодежь подвергается многим искушениям и 
соблазнам, зачастую теряет ориентиры. Поэтому так важно, чтобы свя-
щенник помогал молодым людям обрести веру, найти смысл жизни в 
служении Богу и ближним. Его задача – укреплять в подрастающем по-
колении христианские добродетели, такие как милосердие, сострадание, 
жертвенность.
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Таким образом, будучи служителем Царства Божия, священник при-
зван нести свет Христов молодежи, помогая ей вырасти достойными 
христианами. Эти две темы взаимосвязаны и раскрывают важные грани 
пастырского служения.

Жизнь современной молодежи полна искушений и духовных опасно-
стей. Материализм, гедонизм, культ развлечений оказывают губительное 
воздействие на души молодых людей. В этих условиях особенно возрас-
тает роль священника как духовного наставника и проводника идеалов 
Христовых.

Священник призван помочь молодежи обрести высокий смысл бы-
тия, цель и духовные ориентиры. Опираясь на Евангелие и Предание 
Церкви, он указывает путь добродетели, послушания и жертвенного 
служения ближним. Своим личным примером священник показывает 
привлекательность подлинной христианской жизни.

Так священник осуществляет миссию Царства Божия, просвещая мо-
лодые души светом Христовым. Его служение особенно важно, чтобы 
уберечь молодое поколение от духовной деградации и нигилизма. Свя-
щенник призван вести молодежь по пути спасения, сохраняя для Церкви 
ее будущее.
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Аннотация: Статья посвящена сложному, но сегодня необходимому во-
просу, связанному с важностью священнослужения в зоне военных дей-
ствий в условиях СВО. Автор публикации приводит несколько примеров 
самоотверженного служения священства, выполняющего свое призвание в 
окормлении своей паствы в столь сложных условиях.
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ON THE QUESTION OF THE NEED FOR PRIESTLY SERVICE IN ZONE 
OF A SPECIAL MILITARY OPERATION
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Abstract: The article is devoted to a complex, but today necessary issue related 
to the importance of the priesthood in a war zone in a special military operation. 
The author of the publication gives several examples of the selfless service of the 
priesthood, fulfilling its vocation in caring for its flock in such difficult conditions.

Keywords: priestly ministry, special military operation, military operations, 
church, priest, parishioners.

Священническое служение в прифронтовой зоне СВО является до-
статочно сложным: нескончаемые хлопки и испуганные глаза прихожан, 
тяжелые условия жизни и отток населения. Однако множество священ-
ников из городов, близких к фронту, с верой и смирением переносят эту 
ношу, помня заповедь Христа: «И, подозвав народ с учениками Своими, 
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сказал им: кто хочет идти за Мною, отвергнись себя, и возьми крест свой, 
и следуй за Мной» (Мк. 8:34).

На примере нескольких историй можно рассмотреть нынешние тяго-
ты служения в зоне СВО, которые приходится преодолевать священнику 
на пути сохранения истинной веры.

История священника Андрея Павленко, настоятеля Свято-Тихвин-
ского храма канонической Украинской Православной Церкви, поражает 
жестокостью, проявленной к нему. Его пытались заставить уйти в рас-
кольническую православную церковь Украины. Поистине, любая схиз-
ма есть страшнейшее бремя, бремя, когда над умами людей торжествует 
злоба. Но началось все с того, что отец Андрей до середины апреля на-
ходился в Северодонецке, где помогал в городской больнице больным и 
раненым. 18 апреля 2022 г. священнослужителя задержали украинские 
боевики. Затем в течение более чем полугода его предавали пыткам в по-
пытке заставить оговорить себя и признаться в работе на российскую 
разведку [2]. Суд приговорил настоятеля к 12 годам тюрьмы. Вот его 
слова, произнесенные после освобождения из плена: «От меня в грубой 
форме требовали, чтобы я оскорбил святейшего патриарха Кирилла». 
Украинские боевики хотели записать видео с отречением священника, 
на что получили решительный отказ: «Я сказал, этого не будет» [2]. По-
сле этого отца Андрея этапировали в СИЗО Днепропетровска, там же 
находились люди из Запорожской, Луганской, Харьковской и Донецкой 
областей. «Отношение к ним было презрительное, оскорбительное», – 
рассказал отец Андрей.

Чуть позже священника обменяли на пленных украинских боевиков. 
«Я был в плену 8 месяцев и не знаю детали моего обмена, но мне очень 
помогла мама. Сам обмен срывался пять раз, но все же состоялся» [2], – 
говорит отец Андрей.

Несмотря на то, что каждый христианин должен быть готов отдать 
свою жизнь за веру и близких, очень тяжело исполнить это на практике. 
Именно поэтому священники, служащие на близких к боевым действи-
ям территориях, тянут на себе очень тяжкую ношу. Священник на приф-
ронтовых территориях не застрахован от пыток и беззакония. Вражеская 
сила не смотрит на то, кто перед ней: мирянин, солдат или священник. 
Условия, в которых приходится жить и совершать богослужения, далеки 
от идеальных, но тем не менее, фронтовые священники самоотверженно 
продолжают выполнять свой долг перед Богом, отечеством и людьми.

В городе Лисичанске служит протоиерей Виталий. Во всё время СВО 
он служил и помогал людям сначала у себя на приходе, потом в селе 
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Николаевка. После того, как от попадания снаряда сельский храм был 
разрушен, свое служение батюшка продолжил в Лисичанске. В диалоге 
с корреспондентом отец Виталий говорит, что ранее служил в храме, но 
после попадания туда снаряда и возгорания пришлось служить в подва-
ле. По поводу снабжения едой и водой священнослужитель говорит, что 
помощь оказывали российские войска, пресса и многие другие. 

Стоит остановить внимание на сожженном храме. При отступлении 
из Лисичанска как украинские боевики, так и иностранные наёмники 
уничтожили несколько православных храмов. В частности, пострадал 
исторический центр города – Второй Свято-Митрофановский храм. 
Впрочем, местные прихожане уже пытаются начать восстановление свя-
тыни [1]. Убирают аварийные части кровли, собирают золу, остатки ико-
ностаса и стекла, собираются на службы в подвале, как в древние време-
на, когда христиане приходили на богослужение в катакомбы…

«Церковь сильна людьми, и наши верующие приходили на служ-
бы даже несмотря на грохот артиллерийской канонады» [3], – говорит 
староста общины при храме Михаил Лысенко. Храм был посвящен свя-
тителю Митрофану Воронежскому, его возвели и освятили в 1843 г. По 
преданиям, в нем молился Император Александр III. Храм был сложен 
из очень тщательно подогнанных блоков песчаника и пережил многие 
исторические события: вначале Гражданскую, а затем и Великую Оте-
чественную войны. Как страшно и иронично, что его сжигают солдаты, 
украшенные сатанинскими татуировками и говорящие о том, что при-
званы защищать эту территорию. И ведь в этом не было надобности. 
Российские войска не находились там и не прятались. Печально, что в 
XXI в., веке лицемерия и двойных стандартов, истинно важные, необ-
ходимые людям святыни уничтожаются беспричинно и бессмысленно.

Еще одной опрошенной корреспондентом очевидицей ужасающих 
событий оказалась прихожанка Ирина. Вот, что она рассказывает: «Пра-
вославные церкви солдаты украинской армии сжигали. Кроме того, 
украинские военные вели обстрелы из минометов с городских окраин по 
центру, в том числе и по храмам» [3]. Особенно она отметила то, что бо-
евики на праздник Всех Святых, в земле Российской просиявших, один 
храм подпалили, а в другой стреляли из орудий.

Можно приводить еще огромное множество свидетельств, связан-
ных с бесчинством украинской армии и последствиями этих бесчинств. 
Люди, по воле судьбы ставшие очевидцами происходящих в зоне СВО 
событий, наверное, до конца своей жизни будут помнить и рассказывать 
своим потомкам о том, что им довелось пережить. Но в этой непростой 
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обстановке именно священническое и пастырское служение может дать 
людям надежду и веру в то, что наступят мирные времена, в которые не 
придется наблюдать осквернение святынь, смерть близких. 

Но бывает, что священнослужители не случайно оказываются в по-
добных обстоятельствах. Некоторые осознанно выбирают служение в 
зонах боевых действий. Именно таким является протоирей Андрей 
Канев.

В интервью изданию «Екатеринбургская Епархия» он много расска-
зал о священническом служении, в частности в зоне СВО. Так, он со-
общает, что священник не есть центр всех церковных мероприятий, как 
на приходе. Здесь он приходит помогать и должен понимать своё место, 
не мешать во время обстрела или передислокации, а также при боевой 
подготовке.

Отец Андрей отмечает невозможность обычной практики соверше-
ния церковных Таинств, произнесения проповеди и совершения бого-
служения. В условиях боевых действий необходимо максимально сокра-
щать все последования, полным чином литургия не служится. Причастие 
происходит с использованием запасных Даров, в основном перед боем. 
Сама служба происходит небольшими группами из-за современных ме-
тодов разведки дронами и практики ударов в скопления людей. Священ-
нослужитель также призывает к сбору «гуманитарки» гражданскими, в 
том числе с участием Церкви [4]. Необходимо множество вещей: от те-
плых носков и «болгарок», до тепловизоров и квадракоптеров.

Разумеется, не менее важна и помощь духовная и моральная. Молит-
вы, письма, детские рисунки – это то, что греет солдатское сердце. Важна 
поддержка в социальных сетях, общий положительный настрой к тем, 
кто все же вернулся с той стороны. В конце интервью отец Андрей при-
зывает не вестись на пропаганду с другой стороны и выражает уверен-
ность в победе.

Всем православным людям, находящимся в зоне боевых действий, 
жизненно важен человек, который ведет сквозь тёмное время, совер-
шает богослужение, исповедует и причащает. Поэтому священническое 
служение в прифронтовой зоне СВО – это большая жертва, бывает вы-
нужденная, бывает добровольная, но при этом необходимая как граж-
данским, так и военным. Священник, служащий литургию, способен 
оградить людей от их нескончаемого страха и направить их чувства на 
молитву и дела милосердия.
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Аннотация. Представленная статья посвящена анализу философии ре-
лигии у М. Хоркхаймера и Ю. Хабермаса. Упомянутые авторы являются ве-
дущими представителями т. наз. «Франкфуртской школы неомарксизма». 
«Франкфуртская школа» – критическая теория современного (индустриаль-
ного) общества, разновидность неомарксизма. Возникла на базе Института 
социальных исследований при Университете Франкфурта-на-Майне. Отсчёт 
её существования принято вести с 1931 года, когда институт возглавил Макс 
Хоркхаймер. Юрген Хабермас является ведущим теоретиком школы уже в 
следующем поколении. Франкфуртская школа посвятила себя изображению 
позднего капитализма и социализма как разновидности единого современ-
ного индустриального общества и критике тоталитаризма и авторитарной 
личности. Франкфуртская школа существенно повлияла на различные ва-
рианты идеологии левого радикализма. В представленной статье автор ка-
сается слабо изученной тематики концепции религии и трансцендентного с 
позиций «Франкфуртской школы неомарксизма».

Ключевые слова: секуляризм, коммуникативные действия, религиоз-
ность, М. Хоркхаймер, Ю. Хабермас, публичная сфера.
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Abstract. The presented article is devoted to the analysis of the philosophy of 
religion in M. Horkheimer and J. Habermas. The mentioned authors are the lead-
ing representatives of the so-called "Frankfurt School of Neo-Marxism". "Frankfurt 
School" is a critical theory of modern (industrial) society, a type of neo-Marxism. 
It arose on the basis of the Institute for Social Research at the University of Frank-
furt am Main. Its existence is usually counted from 1931, when the institute was 
headed by Max Horkheimer. Jurgen Habermas is the leading theorist of the school 
in the next generation. The Frankfurt School devoted itself to the depiction of late 
capitalism and socialism as a type of a single modern industrial society and to the 
criticism of totalitarianism and the authoritarian personality. The Frankfurt School 
significantly influenced various versions of the ideology of left radicalism. In the 
presented article, the author touches upon the poorly studied topic of the concept 
of religion and the transcendental from the standpoint of the "Frankfurt School of 
Neo-Marxism".

Keywords: secularism, communicative actions, religiosity, M. Horkheimer, J. 
Habermas, public sphere.

Франкфуртская школа – это социально-философское течение, сфор-
мированное в 30-х годах XX века на базе Института социальных ис-
следований во Франкфурте-на-Майне (Германия); оно противостояло 
доминирующей фашистской идеологеме посредством радикально оп-
позиционной мысли, являлось критическим дискурсом в отношении к 
западному технократизму и либеральному капиталистическому консю-
меризму (общество потребления). «Франкфуртцы» (Т. Адорно, М. Хор-
кхаймер, В. Беньямин, Г. Маркузе, Ю. Хабермас) пытались проанализи-
ровать скрытые социокультурные механизмы в репрессивной машине 
буржуазного социума, старались проследить генеалогию западноевро-
пейского конформизма, воспроизводившего «омассовленного» челове-
ка. Франкфуртская школа акцентирует свое внимание на соотношении 
теории и практики, где приоритетной является прагматическая направ-
ленность теории. «Франкфуртцы» анализировали основные институты 
индустриального общества, выявляли социальные патологии и выдвига-
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ли методологию их устранения посредством актуализации критической 
теории. «Франкфуртцы» игнорировали процесс построения позитивной 
доктрины, ограничиваясь тотальной негацией и жесткой критикой «все-
го и вся», тем самым декламируя, что не уверены в будущем обретении 
истины, но точно осведомлены о существовании лжи. В данном случае 
нас будут интересовать этические суждения представителя второго по-
коления Франкфуртской школы Юргена Хабермаса и ближайшего ему с 
точки зрения схожести этико-социальных доктрин К.-О. Апеля.

Юрген Хабермас – последний видный представитель неомарксист-
ской социальной философии Франкфуртской школы. Хабермас рассма-
тривает рационалистическую рефлексию как универсальное сомнение. 
Хабермас был занят проработкой идеи о возможности рационального 
обоснования этики. В собственных построениях этики Ю. Хабермас ос-
новывается на кантианской интуиции всеобщности норм и придержи-
вается юмовского принципа разделения вопросов бытия и долженство-
вания. Хабермас дает прагматическую трактовку категорического импе-
ратива И. Канта, привнося в него коннотативные смыслы из философии 
языка. Ю. Хабермас интерпретирует этику как своеобразную языковую 
игру, способствующую нормализации человеческих отношений на осно-
вании интерсубъективных правил. Мораль служит снятию конфликтов 
на уровне действия и дискурса и, в отличие от насильственных форм 
признания, обладает убедительным когнитивным содержанием. Хабер-
маса волновала проблематика утраты моральности как базиса человече-
ских взаимоотношений, этичности как безусловного признания Другого.

Юрген Хабермас следует в своей критической теории религии не 
только философии религии Гегеля и Беньямина, но и критической те-
ории религии Хоркхаймера, Адорно и Фромма. Краткое изложение 
теории М. Хоркхаймера, в частности, приведет к лучшему пониманию 
теории религии Ю. Хабермаса, которая продолжает интеллектуальную 
традицию на основе лингвистического сдвига в критической теории.

Наряду с Канетти, Штайнером и Блохом, Хоркхаймер является одним 
из тех еврейских интеллектуалов, которые в Европе 20-го века стреми-
лись переосмыслить смысл человеческого существования (экзистенция). 
Для всех выживших в Холокосте как заверения либеральной демократии, 
так и увещевания сионистской традиции не могли вселить уверенность 
в будущем. Варварство национал-социализма почти полностью уничто-
жило Просвещение, западное христианство и немецкий идеализм. Таким 
образом, Хоркхаймер взялся тщательно пересмотреть все эти традиции, 
особенно идеализм, сформулировав критическую социологию религии, 
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которая не требовала приверженности религиозной вере. В западной 
культуре, где «вещизм» высоко развит, трансцендентный элемент теории 
и практики был почти устранен. Трансцендентное, которое не может быть 
количественно определено, сопротивляется коммодификации – процессу, 
который лишает вещь ее инаковости и выражает ее в терминах ее сходства 
со всеми другими вещами. Европейские евреи испытали эту товарную 
парадигму самым личным образом: в почти полном уничтожении своей 
инаковости. Понимание Хоркхаймером этой ситуации привело к более 
позитивной оценке определенных метафизических и теологических тен-
денций, которые поддерживают концепцию трансцендентности и субъ-
ективности, без которой просвещение распадается на идеологию и угне-
тение. Следовательно, социально-философское значение религии заклю-
чается в ее обращении к трансцендентному, к полноценному Другому.

На протяжении всей своей жизни Хоркхаймер отстаивал важность 
понятия «субъективности». В то время как индивиды реальны для него, 
существующее общество было всего лишь ложным сообществом отчуж-
денных отношений, характеризующихся ужасом войн, концентрацион-
ных лагерей и экономической депрессии. Так, в 1966 году он заявил, что 
не может поддерживать никакую философию, лишенную теологического 
момента, т. е. осознания Бесконечного или полностью иного. Отсутствие 
ссылки на трансцендентное моральные импульсы, передаваемые молоде-
жи, даже если последние являются сознательными атеистами, становят-
ся делом простого каприза или догматизма. В этом смысле диалектиче-
ское отношение между конечным и Бесконечным, само ядро философии 
религии Гегеля, составляет самую внутреннюю структуру критической 
социологии религии Хоркхаймера. По его мнению, западная цивилиза-
ция и христианское мировоззрение не могут быть разделены, несмотря 
на тот факт, что христианский принцип свободной субъективности под-
рывается холодной субъективностью буржуазного общества.

Хоркхаймер стремился расширить критику религии Фейербахом и 
Марксом, правильное понимание которой требует анализа гегелевского 
изложения. Это привело его к изучению гегелевской философии рели-
гии, а также позитивной социологии религии, в то же время оставаясь 
критичным по отношению к обоим. Другие современные влияния так-
же внесли свой вклад в теорию Хоркхаймера. Вскоре после окончания 
Второй мировой войны он и Адорно столкнулись с христианскими ин-
теллектуалами, такими как Когон и Диркс. Хотя во многом они различа-
лись, все четверо разделяли оппозицию фашизму и общий анализ немец-
кой политической и культурной ситуации. Вместе со многими другими 
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в либеральном Франкфурте 1946 года они мечтали о социал-демократи-
ческом будущем для Германии и остальной Европы. Когон и Диркс наде-
ялись на союз христиан и социалистов. Но к 1948 году была восстанов-
лена жесткая немецкая классовая система, в свою очередь католическая 
и протестантская буржуазия объединились в оппозиции к социалистам. 
Надежды на социалистическую Германию остались неосуществленны-
ми, и результатом стал глубоко укоренившийся пессимизм по отноше-
нию к будущим переменам. Все четверо были противоречивыми в своих 
собственных кругах. Они все видели, что марксизм был неправильно 
понят как простое переворачивание диалектики Гегеля. Хоркхаймер и 
Адорно, ученики Просвещения, избегали становиться рабами идеологии 
Просвещения. Во время своего американского изгнания они раскрыли 
ее диалектику: Просвещение, которое обещает освободить людей от их 
страхов и сделать их хозяевами своей судьбы, может обернуться своей 
полной противоположностью: фашизмом, террором и вынужденной за-
висимостью от Немногих. Диркс и Когон верили в «неизвестного Бога». 
Хотя они оставались в католической Церкви, они отвергали окаменев-
шую католическую и протестантские ортодоксии. Они обнаружили 
диалектику внутри религии, параллельную диалектике Просвещения: 
христианство, которое Гегель назвал религией истины и свободы, может 
также превратиться в свою полную противоположность: идеологию и 
оправдание неоправданных отношений господства.

Все четыре теоретика боролись с возвращением многих немцев к 
идеологической религии от их ранних приверженностей национал-со-
циализму, нападая на идеологический союз между религией и позитив-
ностью. Глубоко обеспокоенные историей религии и Просвещения, они 
подчеркивали диалектику между религиозным и светским сознанием, 
которую Гегель мастерски проанализировал во введении к своей «Фи-
лософии религии». Следуя примеру Гегеля по достижению примире-
ния религии и разума, Когон и Диркс попытались в своем «Frankfurter 
Hefte» объединить свое собственное недогматическое христианство с 
неидеологическим Просвещением, т. е. таким, которое не распадется на 
фашизм. Хоркхаймер и Адорно также пытались преодолеть пропасть 
между их собственной демистифицированной позицией Просвещения 
и теологией. Они стремились исцелить духовную шизофрению, распро-
страненную в позднебуржуазном и раннесоциалистическом обществе, 
разрыв между религией и светской культурой, верой и разумом, иску-
плением и эмансипацией, путем введения теологического содержания в 
секулярность.
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Продолжающийся диалог Когона и Диркса с Хоркхаймером и Адорно 
был результатом их веры в то, что христианство должно противостоять 
важным вопросам, которые иудаизм ставит перед христианством. Ев-
рейский запрет на изображения Бога выражает историческое значение 
иудаизма как ожидания и как еще неисполненного стремления в проти-
вопоставление христианской «судьбе», в которой спасение уже достиг-
нуто. Иудаизм, исторический корень христианства, призывает к возвра-
щению к собственному утопическому стремлению христианства. Одна-
ко институциональная коррупция христианства вносит вклад в формы 
распада в позднебуржуазном обществе как путем предоставления под-
держивающей идеологии, так и путем воспроизводства социальных раз-
делений внутри Церкви. Признавая, что эта коррупция является частью 
и неотъемлемой частью нынешнего социального распада, Когон, Диркс, 
Тиллих и другие стремились раскрыть реальное и конкретное утопиче-
ское глубинное измерение нынешнего всемирно-исторического периода 
перехода.

Осознавая важность веры для будущего мира, в интервью 1970 года 
Хоркхаймер утверждал, что ликвидация религии параллельна исчезно-
вению смысла и что «смерть Бога» влечет за собой потерю абсолютной 
истины. Европейские новые левые и правые позитивисты в равной сте-
пени возмутились. Для них это утверждение подразумевало, что из-за 
потери измерения истины и смысла необходимо было спасти веру в 
трансцендентное. Оно закрепило распространенное мнение, что Хорк-
хаймер вернулся от просвещения к религиозной вере – убеждение, под-
крепленное его очевидным «отступлением в теологию». 

Теология для Хоркхаймера является выражением неутолимой тоски 
человечества по справедливости. Ее задача – помочь освободить разум 
от его нынешних позитивистских ограничений. Вера в трансцендент-
ное – это преодоление того, что непосредственно дано, осознание того, 
что мир – это явление, что он не абсолютная истина. Усилия теологии 
идентичны усилиям идеализма от Канта до Гегеля, т. е. воплощение Про-
свещения в практику.

В 1983 году у Ю. Хабермаса вышла работа «Моральное сознание и 
коммуникативное действие» [6], где репрезентирована специфическая 
трактовка этики дискурса (ранее «этику дискурса» разрабатывал 
К.-О. Апель). В хабермасовских этических вариациях мы сталкиваем-
ся с деонтологической, ориентирующейся на нормы, формалистской и, 
следовательно, универсалистской моралью. Правильность норм у немец-
кого мыслителя соотносится с истинностью высказываний, конвенци-
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альной моделью истины. Такая корреляция многими интерпретаторами 
Хабермаса рассматривается как симптом когнитивистской этики. Фор-
мализм и универсализм выявляются в том, что немецким исследовате-
лем выдвигаются формалистские критерии и процедуры, позволяющие 
участвовать в конструировании общезначимых этических норм. За этой 
процессуальностью этики стоит дискурс, чья функция заключается в 
достижении конвенции (соглашения) в отношении норм. Формальный 
принцип этики заключается в той тезе, что норма обретает значимость 
при достижении согласия большинством участников прикладного дис-
курса относительно ее эффективности. Таким образом, Хабермасом по-
стулируются универсальные моральные нормы, хотя здесь сфера долж-
ного обретается в воле отдельного индивидуума, вернее, согласованной 
воли сообщества индивидов. Возникает очевидный вопрос: консенсус, 
получаемый в заключение обсуждений, насилует ли разнородность язы-
ковых игр, ведь новизна чаще всего появляется из разногласия? И отве-
ты здесь далеко не в пользу концепции Хабермаса.

Для многих критиков Ю. Хабермаса подобная вариация «этики дис-
курса» выглядит безжизненно, абстрактно и утопично. Критика эта 
весьма поверхностна, ведь Хабермас пытается опираться как раз на со-
циокультурную конкретику, в частности на коммуникативные практики 
будничной, обывательской действительности («жизненный мир» в тер-
минологии Хабермаса). Немецкий ученый к тому же опасается привне-
сения извне умозрительных (априорных) предпосылок в этику, с недове-
рием смотрит на прецеденты окончательного обоснования «этики дис-
курс» (Апель), но опирается на «моральные интуиции повседневности», 
не нуждающиеся в подкреплении философской рефлексией [6, с. 26]. Но 
существует и продуманно рациональная критика этики Хабермаса: до-
пустим, для Апеля хабермасовский вариант опоры на «жизненный мир» 
(повседневность в историческом развитии) невнятен и неприемлем, по 
той причине, что в обыденной реальности скрываются потенциально 
опасные тенденции. Исходя из этой зыбкости «повседневных интуиций», 
необходим рефлексивный трансцендентально-философский отбор. По 
Апелю сфера «должного» способна воплотиться в реальном, но она ни 
в коем случае не зависит от последнего [3]. Дж. Ваттимо считает, что те-
ория коммуникативного действия Хабермаса и детерминированная ею 
«этика дискурса» смогли обрести свое концептуальное существование 
(не как абстрактная утопия, а как реальная теоретическая возможность) 
только в атмосфере медиа-перемен, под прозрачным давлением «медий-
ного оптимизма» [1, с. 87].
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Интересно, что тематика скрытой теологической характерологии 
множества суждения Франкфуртской школы стала предметом жгучей 
полемики лишь в 80-е гг. XX в. (аналитическое исследование таких зна-
менательных прецедентов, как увлечение кабалистикой В. Беньямина 
или позднее обращение М. Хоркхаймера к религии). В основном же в 
программе «материалистического социального исследования» исследо-
вательский приоритет был за тематиками планового ведения хозяйства 
или социологической трактовки динамики культуры. Для типичнейших 
леворадикальных модернистов предмет религиозного сознания не казал-
ся насущным. Хотя новейшая христианская модернистская теология не 
была столь снобистской и диалогически откликалась на социально-фи-
лософские инновации «франкфуртцев» (следует выделить наследие 
Вальтера Беньямина, Теодора Адорно). Для «франкфуртцев» испещрен-
ная смыслами инстанция религиозных доктрин расщепилась, не оставив 
после себя ничего взамен. Сциентизм, пытающийся взвалить на себя 
функцию тотального интерпретатора мира, не в состоянии дать новой 
ценностной ориентации. К примеру, М. Хоркхаймер, идентифицирую-
щий себя как последователя диалектической методологии, делает логич-
ное заключение: процедуры демифологизации и рационализации проти-
воречивы, сами прецеденты утверждения разума ведут, как ни странно, 
к неразумным последствиям. Для Адорно и Хоркхаймера фашистское 
«варварство» репрезентировалось как закономерный итог «диалектики 
Просвещения», Хабермас же оценивал нацистский эксцесс как случай-
ную задержку, временный регресс, не затрагивающие фундаментальной 
логики модернизации и правильности проекта Просвещения.

Так и в отношении к религиозным феноменам Хабермас придер-
живается весьма износившихся модернистских идеалов, за которыми 
скрывается вера в прогресс и могущество разума, характерная еще для 
далекой, но идеологизированной эпохи Просвещения. Хабермас оказал-
ся под сильным влиянием веберовской аналитики религиозной рацио-
нальности, произведя комплексное исследование возникновения общих 
паттернов современного сознания. Юрген Хабермас, опираясь на специ-
фику западноевропейского религиозного сознания, восходит к характе-
рологической ситуации современности, где доминирует изначально тео-
ретическая «рациональность», ставшая единственным жизненным ори-
ентиром. Для Ю. Хабермаса религиозное сознание должно встроиться в 
условия существования конституционного государства, основанного на 
профанной морали. Без этого стремления к рефлексии, по мнению не-
мецкого мыслителя, религиозная культура будет проявлять деструктив-
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ный потенциал в перманентно модернизированных обществах. Выраже-
ние «стремление к рефлексии» подразумевает рефлексивную работу при 
каждом возникающем конфликте и получает на платформе демократи-
ческой публичности свое продолжение [5, с. 120]. Впрочем, Ю. Хабермас 
исследовательским пером касался и дисциплинарных аспектов теологии. 
По выражению Ю. Хабермаса, богословие, всерьез принимающее эсхато-
логический характер своего объекта, оказывается, по «трансценденталь-
но необходимым образом приспособленной для артикуляции самопо-
знания, ориентированного на практическое действие». 

Хабермас и Апель изобрели эвристический конструкт для постановки 
и решения этических проблем. Их теоретические разработки опираются 
на тезис об этической релевантности языковой прагматики. Немецкие 
мыслители попытались свести в синтетическое целое сферы этики и се-
миотики, связав прагматические регулы языкового праксиса и правила 
этического дискурса, что являлось новаторской стратегией в исследова-
тельских кругах. Подобная стратегия обусловила аргументированность 
этических принципов, рациональную объяснимость социального укла-
да. Моральная рефлексия Хабермаса и Апеля установлена на постаменте 
социальной философии, являющейся своеобразной вариацией метаэти-
ческого дискурса и предполагающей методологические установки для 
конструирования конкретных этических концепций, сообразующихся 
с современными общественными реалиями. «Франкфуртский» дискурс 
усматривает содержательный потенциал в «идеологеме Просвещения» 
и «проекте Модерна» для преодоления человечеством «подросткового 
кризиса» этических институтов. Концептуальный секрет заключен в ин-
тенсифицирующей силе коммуникативной рациональности. Современ-
ная этика определяется состоянием форм коммуникации, воспроизведе-
нием условий для правильного ее функционирования [3].

Знаменательным итогом наработок формальной (Хабермас) и транс-
цендентальной (Апель) прагматики считается конструирование норма-
тивного фундамента новой корреляции человека, социума и государства. 
Такой фундирующей детерминантой стала «дискурсивная коммуника-
тивная этика» – этика, центрирующаяся на принципе ответственности; 
она способна обеспечивать межклассовые и региональные отношения 
внутри отдельных государств, а также регулировать систему междуна-
родных отношений. Набор принципов «дискурсивной этики» как кри-
териев идеального коммуникативного сообщества (Апель) или условий 
идеальной ситуации общения (Хабермас) характеризуется через регу-
лятивные, а не конститутивные (двигающиеся к тоталитарному, идео-
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логическому) аспекты. Невозможно говорить о немедленном и силовом 
воплощении «дискурсивной этики», но лишь о постепенном процессе, 
ограничивающемся интеллектуалистскими приемами просвещения, об-
разования и пр.
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ПИСЬМЕННОЕ НАСЛЕДИЕ ПРАВОСЛАВНОЙ ЦЕРКВИ 
КАК ЯВЛЕНИЕ ФИЛОЛОГИЧЕСКОЙ ГЕРМЕНЕВТИКИ 

Николай Сергеевич Артёмов,
студент Вологодской духовной семинарии  

Аннотация. В статье с опорой на системомыследеятельностную (СМД) 
методологию Г.П. Щедровицкого и герменевтическую концепцию Г.И. Боги-
на автор рассматривает православную письменную традицию как культуру, 
в которой одними из ключевых являются проблемы понимания как рефлек-
сивного процесса и языка как динамического средства выражения истин 
Откровения. Относя всю совокупность православного письменного насле-
дия к уровню мысль-коммуникации (М-К) в рамках СМД-методологии Ще-
дровцкого, автор указывает на изначальность герменевтической проблема-
тики для христианства в целом, а также на взаимосвязь конституирования 
герменевтики как вспомогательной научной филологической дисциплины 
с развитием богословской мысли. В 3-м параграфе исследования утвержда-
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ется, что христианское богословие возникло вследствие постановки ключе-
вого герменевтического вопроса о Личности Господа Иисуса Христа. Автор 
приходит к выводу, что двуединая проблема понимания истины, явленной 
через воплощение Логоса, и сохранения её через проявление гибкости языка 
христианского богословия действительно определяла специфику как экзеге-
тического святоотеческого наследия, так и движения догматической мысли 
в целом, в связи с чем совокупная православная письменная традиция с на-
учной точки зрения может быть определена как уникальный пример герме-
невтической культуры.

Ключевые слова: системомыследеятельностная методология, православ-
ная письменная культура, герменевтика, понимание, язык, богословие.

THE WRITTEN HERITAGE OF THE ORTHODOX CHURCH 
AS A PHENOMENON OF PHILOLOGICAL HERMENEUTICS

Nikolai Sergeyevich Artyomov,
student of the Vologda Theological Seminary

Annotation. In the article, based on the systemic research methodology of G.P. 
Shchedrovitsky and the hermeneutic concept of G.I. Bogin, the author considers 
the Orthodox written tradition as a culture in which one of the key problems is 
understanding as a reflexive process and language as a dynamic means of express-
ing the truths of Revelation. Referring the entire set of Orthodox written heritage 
to the level of thought communication (M-K) within the framework of Shche-
drovtsky's SMD methodology, the author points out the primordial nature of her-
meneutic issues for Christianity as a whole, as well as the relationship between 
the constitution of hermeneutics as an auxiliary scientific philological discipline 
and the development of theological thought. In paragraph 3 of the study, it is ar-
gued that Christian theology arose as a result of posing a key hermeneutic question 
about the Personality of the Lord Jesus Christ. The author comes to the conclusion 
that the twofold problem of understanding the truth revealed through the incar-
nation of the Logos and preserving it through the manifestation of the flexibility 
of the language of Christian theology really determined the specifics of both the 
exegetical patristic heritage and the movement of dogmatic thought as a whole, in 
connection with which the cumulative Orthodox written tradition from a scien-
tific point of view can be defined as a unique example of hermeneutical culture.

Keywords: systematic research methodology, Orthodox written culture, herme-
neutics, understanding, language, theology.
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1. Введение: филологическая герменевтика и православное богословие

Нет сомнения, что проблема понимания как деятельности со своим 
набором принципов, правил и теоретических установок в начале XXI 
века обнаруживается со всей силой. На вопросах понимания как рефлек-
сивного процесса специализируется особая научная, преимущественно 
филологическая вспомогательная дисциплина – герменевтика [3, с. 6].

По замечанию Г.Г. Шпета, рассмотревшего в работе «Герменевтика и 
её проблемы» основные вехи развития и самую суть герменевтической 
деятельности, исторически именно филология теснейшим образом взаи-
модействовала с богословием, «философия подходила к сознанию исто-
рической проблемы, а потребности, аналогичные богословию, обнару-
жила прежде всего филология» [12, с. 263]. 

По большому счету, первыми настоящими «филологами» мы могли 
бы назвать святых отцов Церкви и церковных писателей, которые разра-
батывали первые типологии понимания текстов, стремились создать це-
лые «культуры» и «школы» (к примеру, Антиохийская, Александрийская) 
интерпретации. Можно вспомнить фундаментальный текстологический 
труд Оригена по составлению «Эксапл» с целью обнаружения расхож-
дений в тексте Ветхого Завета или другую его значимую работу – «О 
началах», где прямо ставится проблема типологии понимания Писания. 
Также необходимо отметить блж. Иеронима Стридонтского, для которо-
го проблемы интерпретации и перевода сливались в двуединую слож-
нейшую задачу сохранения смыслов и максимальной приближенности 
к первоисточнику.  Нельзя не указать и на фигуру Блаженного Аврелия 
Августина и на его труд «Христианская наука, или Основания священ-
ной герменевтики и церковного красноречия». Тем более нет смысла пе-
речислять имен великих православных святых толкователей.

Из всего вышесказанного следует вывод, что филология действитель-
но имеет некие «теологические корни», но в особенности это относится к 
герменевтике – одному из ключевых направлений в филологии, которое 
не утрачивает свою значимость и по сей день, а только обнаруживает её 
с ещё большей силой. Как утверждает Г.Г. Шпет, «герменевтика как само-
стоятельное учение конституировалось прежде всего в качестве дисци-
плины, вспомогательной для богословия» [12, с. 251].

В отечественной экзегетической традиции в последнее время приня-
то разделять герменевтику и экзегетику как инструментарий (герменев-
тика) и как процесс толкования (экзегетика) [6, с.13] В настоящей рабо-
те мы лишь условно будем придерживаться данной терминологической 
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поляризации. Понятие «герменевтика», следуя Г.И. Богину, мы опреде-
ляем как вспомогательную научную дисциплину, имея в виду при этом 
преимущественно филологическую герменевтику. В этой связи понятие 
«герменевтичность» указывает на некоторую качественность, определя-
ющую ту или иную культуру как рефлексивную, то есть призывающую 
человеческую субъективность к поиску чистоты и истинности понима-
ния. При этом мы признаем, что герменевтика – более широкое поня-
тие, которое в традиции западной филологии обрело смысл искусства 
толкования вообще, тогда как экзегетика включает в себя всё, что имеет 
герменевтика, но, так как её прямой предмет – это Священное Писание, 
то и её методология в некотором смысле должна быть отличной, узкона-
правленной, в отличие от герменевтики, использующейся и для работы с 
текстами художественной литературы. 

2. Методология исследования: концепция СМД Г.П. Щедровицкого 
и герменевтика Г.И. Богина

С наступлением советской эпохи герменевтика как учение преимуще-
ственно идеалистической направленности [9, с. 3] была отнесена к числу 
запрещенных, по крайней мере, мы имеем точные сведения о том, что ни 
в одном из философских словарей вплоть до 1970-х гг. не было сказано 
ни слова о герменевтике, вообще о проблемах понимания и интерпре-
тации. Практически все наработки дореволюционной герменевтической 
традиции, в том числе и труды Г.Г. Шпета, были преданы забвению.

Ситуация коренным образом меняется в связи с деятельностью Мо-
сковского методологического кружка (ММК), вдохновителем организа-
ции которого был Г.П. Щедровицкий – философ, разработавший систе-
момыследятельностную методологию (СМД), в рамках которой филолог, 
занимавшийся до этого вопросами лингводидактики, Г.И. Богин, оформ-
ляет, по сути, одну из первых отечественных герменевтических концеп-
ций. Богин следовал не только марксистским научно-философским уста-
новкам, но и стремился к интеграции в СМД-методологию элементов 
чистого идеализма. В частности, он опирался на феноменологию Э. Гус-
серля, благодаря чему герменевтика стала возможна как учение о пости-
жении идеального [9, с. 60]. Опорой на феноменологию также можно 
объяснить и то уникальное обстоятельство, что Богин, по сути, незави-
симо от дореволюционных разработок Шпета смог прийти к практиче-
ски аналогичным результатам исследования.
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Концепция Богина может быть кратко изложена в следующих поло-
жениях.

1) Базовая философская основа для Г.И. Богина – СМД-методология 
Г.П. Щедровицкого. 

В рамках этих координат выделяются 3 автономных пояса: а) «пояс 
социально организованного и культурно закрепляемого коллектив-
но-группового мыследействования» (мД); б) «пояс полифонической и 
парадигматической мысли-коммуникации, выражаемой и закрепляемой 
в словесных текстах» (М-К); в) «пояс чистого мышления, разверты-
вающегося в невербальных схемах, формулах, графиках и тд.» (М) 
[14, с. 775]. Г.П. Щедровицкий считал, что мир в целом системен, что 
мысль – непременное условие бытия человечества в целом, и что дея-
тельность определяет саму природу «нестатичности» этого бытия: чело-
век всегда имеет дело скорее не с «вещами в себе», а с зафиксированными 
действиями и операциями.

2) Интеллект – отправная точка в работах Г.П. Щедровицкого.
Интеллект, согласно марксистской методологии, является некоторой 

«субстанцией», в которой существуют субъекты, то есть люди, потенци-
ально, но вовсе не обязательно им наделенные. Именно он обнаружива-
ется и персонализируется в акте коммуникации [13, с. 323].

3) Центральным поясом в мыследеятельности  является пояс «М-К».
 В рамках концепции трех поясов мыследеятельности центральным 

поясом Щедровицкий считал пояс «М-К» [14, с. 775], так как именно в 
его рамках осуществляется основная рефлексивная деятельность: этот 
пояс «живет по принципам полилога (т.е. многих логик), противоречий, 
конфликтов и проблематизаций» [14, с. 778].

4) Богин строит типологию понимания с доминантой пояса «М-К».
От СМД-методологии Щедровицкого Богин берёт первичные коор-

динаты своей работы, но всецело действует в рамках второго из трёх 
поясов мыследеятельности: «в поясе коммуникации, выражаемой и за-
крепляемой в словесных текстах» [14, с. 775], ведь именно в его рамках и 
возможно построение герменевтической концепции, где встаёт пробле-
ма понимания как понимания текстовых реальностей и, как следствие, 
других субъектов коммуникации.

5) О сущности понимания в концепции Г.И. Богина.
Понимание, по Г.И. Богину, – это фундаментальный для всей чело-

веческой мыследеятельности процесс [3, с. 17-18]. Понимание не может 
быть определено лишь рационалистически, пусть оно и является органи-
зацией рефлексии: понимание – процесс интуитивный. Понимать – зна-
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чит обращать свой совокупный опыт на интенциональный предмет, то 
есть на текст.

6) Типология понимания Г.И. Богина.
Понимание может быть многомерным, Богин предлагает таксономию 

из трёх уровней: а) семантизирующее понимание, подразумевающее 
«декодирование единиц текста, выступающих в знаковой функции» [3, 
с. 90], оно имеет место тогда, когда у реципиента возникают трудности 
при работе непосредственно с языковыми единицами, например, ког-
да среди слов, уже знакомых, встретилось «незнакомое слово», подле-
жащее семантизации. б) Когнитивное понимание, «возникающее при 
преодолении трудностей в освоении содержательности познавательной 
информации, данной в форме тех же самых единиц текста, с которыми 
сталкивается семантизирующее понимание» [3]. В данном случае пони-
мание выступает как коммуникация «между реципиентом и культурой, 
реципиентом и накопленным знанием» [3, с. 117]. Как отмечает Богин, 
это и есть соотнесенность с самой наличной реальностью «духа» во всех 
её проявлениях: когнитивное понимание текста «как раз и фокусируется 
на культуре» [3, с. 117]. в) Наконец, распредмечивающее, или феноме-
нологическое понимание, заключающееся в «распредмечивании идеаль-
ных реальностей, презентуемых помимо средств прямой номинации, но 
опредмеченных всё же именно в средствах текста» [3, с. 96]. По Богину, 
именно этот тип понимания является доминирующим при работе с ли-
тературой художественной, ведь «предметом понимания оказываются не 
значения, а смыслы, представленные в виде субъективных реальностей – 
реальностей сознания» [3, с. 138].

Герменевтическая типология Богина стала базовой в основанной 
им Тверской герменевтической школе, в рамках которой продолжают 
исследоваться вопросы понимания и рефлексии при взаимодействии 
с текстом.

Именно наработки Г.И. Богина нам представляются наиболее гибки-
ми и подходящими для предмета настоящего исследования – рассмотре-
ния совокупного письменного наследия Православной Церкви с точки 
зрения герменевтической проблематики. Типология Г.И. Богина выгодно 
отличается своей лингвистической ориентированностью, что соотносит-
ся с особым текстовым, «лингвоцентрическим» характером православ-
ного богословия, о чем будет сказано в следующей части исследования.

Итак, перед нами стоит цель установить, насколько важны были во-
просы понимания, интерпретации для православных богословов во все 
времена существования Церкви Христовой. При этом основная интен-



73

ция, которую в данной статье мы стремимся провести, заключается в 
том, что христианство: а) дало толчок к конституированию герменевти-
ки как отдельного учения и как гибкого инструментария, б) родилось из 
самой что ни есть главной за всю историю человечества герменевтиче-
ской ситуации, и потому проблема понимания по истине является одной 
из основных в богословии. 

3. Воплощение Логоса как герменевтическая ситуация

Итак, совокупное письменное наследие Православной Церкви – это 
уникальное явление в истории человеческой мысли: в многообразии тек-
стовых памятников христианской культуры, написанных в разные эпо-
хи, в географически разных точках сокрыто с научной точки зрения 
поразительное тождество понимания единого. На подобную особен-
ность указывали отцы Церкви, когда аргументировали истинность Бо-
жественного Откровения, явленного в текстовой форме, в Священном 
Писании. К примеру, прп. Пётр Дамаскин замечает: «вникая во всякое 
чтение и псалмопение, несколько просвещенный [благодатию] вез-
де находит ведение и богословие, каждое Писание, — подтверждаемое 
другим. А у кого ум еще не просвещен, тот думает, что Божественные 
Писания разногласны между собою; однако нет сего в Божественных 
Писаниях. Никак. Но некоторые из Божественных Писаний свидетель-
ствуются другими Писаниями, а некоторые имели поводом – время или 
лицо, и потому всякое изречение Писания непогрешительно» [11, с. 116]. 
Несомненно, речь идёт о ключевой онтологической особенности Свя-
щенного Писания – его богодухновенности (2Тим 3: 16), то есть двойном 
авторстве [6, с. 17], его богочеловеческой природе. Этим обосновывается 
особенный, отличный от прочих актов продуцирования текстов способ 
создания книг Священного Писания. И, безусловно, в этой связи право-
славное богословие отмечает важнейший фактор усвоения содержания 
Библии: если «Духом Святым говорили и закон, и пророки, евангелисты 
и апостолы, и пастыри, и учители» [7, с. 349], то и реципиент должен при-
лагать преимущественно аскетические труды при работе со Священны-
ми текстами, чтобы обрести благодать. На эту проблему в библейской 
герменевтике, верно, указывает прот. Алексей Емельянов: «Писание ста-
новится все менее и менее понятным для того, кто не принимает Духа» 
[6, с. 19].

Но всё-таки не стоит умалять значения и мыслительной деятельности 
при чтении Божиего Слова, иначе ни к чему были бы многочисленные 
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интерпретации, явленные в трудах отцов Церкви, то есть в их толковани-
ях. Говоря иначе, работа с текстом Библии в православии далеко отстоит 
от профетических экстазов и прямого усмотрения смыслов, так как века-
ми, ещё со времен апостолов, христианством была усвоена особая куль-
тура понимания, в рамках которой действие Святого Духа становится в 
позицию трансцендентальную, то есть доопытную: Писание и благодать, 
усвояющая его разумение, – это абсолютная заданность в Церкви, но 
одно из условий принятия благодати – это волевое, мыслительное уси-
лие, которое, как правило, начинается с желания самого человека погру-
зиться в традицию. Думается, лишь таким синергическим ходом мысли 
православию и удается балансировать между гранями пелагианства и 
протестантского понятия внезапного и всецелого «обращения». 

Таким образом, можно говорить и о Богочеловеческом характере 
Предания в целом: с одной стороны, это жизнь в истории Духа Святого, 
постоянно актуализирующего для верных память о Божестве Христа, о 
самом факте Его пришествия, посредством чего Церковь и способна уз-
навать Личность Своего Господа, быть самотождественной в условиях 
изменяющегося мира, а с другой – это и коллективная текстологическая 
память, если угодно, как раз то сплошное и непрерывное поле «полифо-
нической и парадигматической мысли-коммуникации, выраженной 
и закрепляемой в словесных текстах» [14, с. 775], о котором писал 
Г.П. Щедровицкий.

Итак, следует утверждать, что вся православная культура герменев-
тична: проблема понимания и проблема языка – одни из ключевых в 
истории христианства, которые, безусловно, в большей мере относятся к 
человеческому, чем Божественному измерению Тела Христова. И всё же 
именно эта двуединая поставленная проблема определяла, по сути, все 
догматические вызовы и многие расколы внутри Церкви. Для христиан-
ских богословов само слово становилось орудием борьбы за чистоту по-
нимания Откровения, за сохранение в любых исторических обстоятель-
ствах и при культурном разнообразии истинности понимания Личности 
Господа Иисуса Христа, с момента воплощения Которого, по замечанию 
В.Н. Лосского, собственно, и начинается христианское богословие как 
таковое [10, с. 464]. И началось оно с герменевтической рефлексивной 
ситуации, обозначенной предельным вопросом: Кто Он?

Мы постоянно видим на страницах Нового Завета споры, ситуацию, 
казалось бы, невозможности разрешить проблему непонимания, с кото-
рой, однако, и начинается любой герменевтический дискурс, ведь пони-
мание «имеет место там, где возникает или может возникнуть непони-
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мание» [3, с. 90]. Св. ап. Павел, как и прочие ученики, которым Господь 
отверз «ум к уразумению Писаний» (Лк 24: 45), столкнулись с пробле-
мой, выражаясь языком концепции Г.И. Богина, эпифеноменальности [3, 
с. 10], то есть поверхностности, частичности, узкости и неистинности, 
понимания со стороны, по сути, всего «мира». Для эллинов, со времен 
Платона наученных, что тело есть гроб души (σῶμα (тело) – σῆμα (гроб)), 
невразумительным кажется проповедь о реальном воскресении этого 
«гроба», а для иудеев – идея о мессианском, более того, Божественном 
достоинстве Иисуса из Назарета.

В первом случае эпифеноменальность обусловлена, конечно, фак-
тором непогруженности в еврейскую семитскую культуру, незнанием 
контекста и необладанием языком этой культуры. Во втором случае мы 
сталкиваемся с проблемой интерпретации, когда не происходит со сто-
роны неверующих во Христа иудеев попытки подняться в рефлексивную 
позицию, то есть обратить рефлексию, мышление на совокупный опыт, 
текстовую традицию, чтобы сделать из этого те или иные выводы. Св. ап. 
Павел регулярно использует именно эту технику и указывает именно на 
описанную нами рефлексивную проблему: «Но умы их ослеплены: ибо 
то же самое покрывало доныне остается неснятым при чтении Ветхого 
Завета, потому что оно снимается Христом. Доныне, когда они читают 
Моисея, покрывало лежит на сердце их; но когда обращаются к Господу, 
тогда это покрывало снимается (2Кор 3:14-16)». 

В этой связи лучшим комментарием, как ни странно, станут следу-
ющие слова Г.И. Богина, который при изучении истории и истоков гер-
меневтики также обращался к осмыслению христианской, православной 
культуры как всецело герменевтической: «герменевтика плохо поддер-
живается обществом: в ней есть что-то обидное для людей – постоян-
ное напоминание о том, что никакое многознание не может спасти от 
непонимания. Уже Св. Апостол Павел имел неприятности из-за таких 
напоминаний, но от своих убеждений не отступил до самой смерти. Он, 
пожалуй, раньше всех в мире освоил эту истину: преодолению непони-
мания, вообще рефлективным готовностям надо учиться» [2]. 

Окончательное разрешение герменевтического дискурса мы можем 
увидеть в прологе Евангелия от Иоанна, безупречного с богословской 
точки зрения настолько, что этот фрагмент стал поистине одним из ос-
новных источников «нашего знания о Троице» [10, с. 464]. В нём уже на-
мечен путь разрешения конфликтной антиномии противопоставления 
эллинской и иудейской парадигм мышления. Святой евангелист Иоанн, 
применяя гениальность своих богословских интенций, не боясь, включа-
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ет в своё богодухновенное творение понятие «логоса», которое усвояет 
Божественной Личности Господа Иисуса Христа. Этим рушится языко-
вой барьер, и, как следствие, рождается уникальный язык собственно 
христианского богословия. Для нас ценен этот факт тем, что евангелист 
Иоанн первым показал, что языковая проблема, за которой всегда кроет-
ся определенная картина мира, – одна из ключевых для христианства, но 
одновременно оно (христианство) не может быть исчерпано никакими 
лингвистическими средствами. Именно поэтому вера Христова и столь 
гибка, потому она современна всегда. По слову ап. Павла, «Иисус Хри-
стос вчера и сегодня и во веки Тот же» (Евр 13:8).

Так, с самых апостольских времен христианство показало себя как ре-
лигию, нацеленную не на безличную экстатичность, но на культуру по-
нимания, в которой раскрывается и полнота межличностного общения, 
ибо, по замечанию Г.Г. Шпета, предмет «понимания есть разумный дух» 
[12, с. 413]. В связи с этим проблема языка становится одной из ключе-
вых, и со всей силой она проявится уже в эпоху Вселенских Соборов, 
когда полнота истины будет скорее не искома  (ибо Церковь по самой 
своей сути есть «столп и утверждение истины» (1Тим 3:15)), а излагаема 
и интерпретируема теми средствами, которыми обладала на тот момент 
и, более того, которыми сознательно пожелала обладать Церковь. Язык 
православного богословия может быть определен как всецело библей-
ский, с одной стороны, а с другой – как синтетический язык, вобравший 
в себя всё лучшее от философской мысли, которая становится инстру-
ментарием для изъяснения истин Откровения. По замечанию В.Н. Лос-
ского, богословие выражает себя «на языке вселенском. Не случайно же 
Бог поместил отцов Церкви в греческую среду» [10, с. 459], не затем во-
все, чтобы произошла «рационализация христианства», но, напротив, – 
«христианизация ума» [Там же, с. 466].

Если мы обратимся, собственно, к лингвистической и интерпретаци-
онной проблематике в рамках развития богословской мысли, то обна-
ружим, что гибкость языка православной теологии особенно будет яв-
лена в эпоху христологических споров, потрясших Церковь значительно 
серьезнее, чем триадологические. Едва ли будет преувеличением утвер-
ждать, что монофизитский ригоризм не в последнюю очередь опирался 
на неуклонное следование кирилловской формуле: «одна природа Бога 
Слова воплощенная» [4, с. 255]. Православные богословы смогли, вый-
дя на рефлексивную «метапозицию» и проанализировав контекстуально 
мысль свт. Кирилла, сделать из употребляемой им формулы православ-
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ные выводы и интерпретировать слово «природа» в данной сентенции 
в смысле «ипостаси» и в очередной раз при помощи языковой гибкости 
сохранить тождество понимания воплотившегося Логоса. 

Также, по замечанию прот. Олега Давыденкова, в силу установления 
терминологических параллелей между тринитарным учением и христо-
логией [5, с. 125] православным удалось создать действительно строй-
ную, целостную модель, позволяющую не переключаться с одного языка 
(триадологического) на другой (христологический), как это имело место 
у несториан или монофизитов (особенно у Севира Антиохийского [5, с. 
125]). Итак, гибкость в вопросах интерпретации и подхода к понятий-
но-терминологическому языку – существенная черта православной бо-
гословской мысли. 

Несомненно, имеет смысл несколько подробнее остановиться и на 
искусстве толкования, то есть интерпретации, которую в совершенстве 
смогли разработать Святые отцы Церкви. Обратимся к трактату блж. 
Августина «Христианская наука, или Основания священной герменев-
тики и церковного красноречия». Святой Аврелий утверждает, что все 
«читающие слово Божие для своего спасения ничего более не желают, 
как только найти в нем мысли и волю тех, коими оно написано, и, та-
ким образом, найти волю Божию, по которой говорили, как мы верим, 
все Богодухновенные Писатели» [1, с. 76]. «Воля», или позиция, бого-
духновенных авторов, по Августину, не может быть уловима вне опре-
деленного контекста: «Христианин не должен презирать постановлений 
человеческих, нужных в жизни, но должен, сколько можно наблюдать 
и удерживать их в памяти… Таковы особенно начертание письмен, без 
которых мы читать не можем, и различные языки, познание которых 
нужно, как мы о том сказали выше… все, что повествует… так называе-
мая История, весьма много способствует нам к уразумению священных 
книг» [1, с. 107].

На типологизации открываемых смыслов в Писании в настоящей 
статье мы не станем останавливаться, а отметим лишь неизменную ин-
терпретаторскую установку святоотеческой Священной герменевтики 
(экзегетики): всё Писание понимается через соотносимость с Личностью 
Христа Спасителя. И выработка методов толкования Священного Писа-
ния заключается, согласно блж. Августину, в том, чтобы иметь «способ 
находить истинный смысл оного и способ сообщать или излагать сей 
смысл другим» [1, с. 42], чем, безусловно, православная экзегетичекская 
традиция в полной мере исполняет конечную цель филологической гер-
меневтики, которую Г.И. Богин определяет как умение «сделать так, что-
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бы это всегда умели делать все» [3, с. 20]. В случае изучения культурной 
традиции православной письменности речь идет о возможности всегда 
повторить опыт толкования Святых отцов, опыт их понимания, соотнеся 
его с личным опытом, чтобы в конечном счете прийти не к эпифеноми-
нальности и поверхностности, но к нахождению Живого Лика Христова.

Заключение

Таким образом, в настоящей статье была предпринята попытка ука-
зать на особую природу, присущую православной письменной культуре, 
которая вся – герменевтична. Её положение в рамках мыследеятельност-
ной парадигмы Г.П. Щедровицкого определено «метаисторической», то 
есть проходящей над поколениями коммуникативной плоскостью су-
ществования, реализуемой в передаче текстов. Нам представляется, что 
стремление рассмотреть те или иные богословские, экзегетические ин-
тенции православной теологии в контексте СМД-методологии способно 
указать на особую значимость во всей христианской истории рефлексив-
ного герменевтического процесса понимания, в этом в значительной сте-
пени заключается человеческая сторона в жизни Тела Христова – Церкви. 

Постоянное припоминание, жизнь памятью, стремление актуализи-
ровать присутствие Личности Христа через рассмотрение истории ста-
новления гибкой богословской терминологии как языкового явления, 
через погружение в опыт экзегетики отцов Церкви – это, по сути, выра-
жение мыслительной деятельности человеческого ума в Церкви, стремя-
щегося всегда иметь Истину перед собой, а также надеющегося, в конеч-
ном счете, на благодатную помощь Божию. 

Наконец, точное определение сотериологических стремлений чело-
века в процессе понимания и одновременно действия Бога в даровании 
истинного Его знания, которое, конечно, лежит вне плоскости рацио-
нального, дал св. апостол Иоанн Богослов в своем первом соборном по-
слании: «Знаем также, что Сын Божий пришел и дал нам свет и разум, да 
познаем Бога истинного и да будем в истинном Сыне Его Иисусе Христе. 
Сей есть истинный Бог и жизнь вечная (1Ин 5:20)».
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СМОЛЕНСКИЕ КУПЦЫ – ХРАМОСТРОИТЕЛИ 

Афонасенкова Полина Дмитриевна, 
Смоленский филиал РЭУ  им. Г.В. Плеханова

Аннотация: в статье исследуется малочисленная, но очень заметная груп-
па городского населения XVIII в. – купечество, которая жертвовала боль-
шую часть своих капиталов на строительство каменных церквей Смоленска. 
Купцы-храмостроители занимали ведущую роль как в предприниматель-
стве, так и в общественной жизни города. Они подавали своей деятельно-
стью пример и всему купеческому сословью. Отдельным блоком в статье 
рассматривается история строительства девяти храмов города Смоленска.

Ключевые слова: храмостроители, купечество, пожертвование, буржуаз-
ные отношения, религиозность русского народа.

SMOLENSK MERCHANTS – TEMPLE BUILDERS

Afonasenkova Polina Dmitrievna, 
Smolensk branch of Plekhanov 

Russian University of Economics 

Abstract: the article examines a small but very noticeable group of the urban 
population of the XVIII century – the merchants, who donated most of their 
capital for the construction of stone churches in Smolensk. The temple-building 
merchants played a leading role both in business and in the public life of the city. 
They set an example for the entire merchant class by their activities. In a separate 
section, the article examines the history of the construction of nine temples in the 
city of Smolensk. 

Keywords: church builders, merchants, donation, bourgeois relations, religios-
ity of the Russian people.

С момента принятия христианства на Руси было распространено воз-
ведение храмов. До монголо-татарского нашествия на Русь основными 
строителями – жертвователями были князья, и некоторые из построен-
ных ими церквей стоят и по сей день в Смоленске: храм апостолов Петра 
и Павла, храм апостола и евангелиста Иоанна Богослова, храм Михаила 
Архангела [3, с. 6].
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Но в XVIII веке картина мира изменилась кардинально. В это время 
строительство православных храмов в России переживает свой наивыс-
ший подъём. Именно в это время начинается расцвет купеческого хра-
мостроительства в Смоленске. Такого интенсивного каменного строи-
тельства храмов на Смоленской земле не наблюдалось больше никогда.

Купеческое храмостроительство, то есть щедрое пожертвование на 
возведение церквей и храмов, которое совершалось отдельными куп-
цами персонально, а не в рамках церковной общины, было характерно 
именно для России, в отличие от Западной Европы и других земель. В 
России строительство храмов на частные пожертвования достигло своих 
высот в то время, когда в стране формировались буржуазные отноше-
ния. И по логике должно было победить и новое предпринимательское 
сознание, как в Европе. Но этого не произошло, и рационализм не занял 
ведущего места в менталитете русских людей  и у возникшего  купеческо-
го сословья [2, с. 11].

Купец воспринимает свое богатство не только как результат личного 
труда и заслуг, но и как дар свыше, как Божью милость. Богатство нужно 
отдарить Богу. С этой культурной логикой связана распространивша-
яся в XVII веке практика строительства купцами каменных и прочных 
храмов. Храм должен был давать представление не только о благочестии 
купца, но и об его финансовой мощи. Купец строил храм не в расчете на 
конкретный приход, не принимал во внимание его численность. Величи-
на храмов была обычно значительно больше практической потребности, 
и при росте города не возникало необходимости в новом храма [4, с.28].

Чем занимались смоленские купцы? В основном они занимались при-
быльным видом деятельности – заграничной торговлей (пенькой, хле-
бом через Рижский порт). Все они были общественно активны, пользо-
вались большим авторитетом у смолян, выдвигавших их на различные 
выборные должности. Купцы вставали на защиту горожан, помогали 
смолянам решать многие проблемы. Храмостроители занимали замет-
ное место и среди благотворителей, заботившихся о бедных, поэтому к 
ним часто обращались за помощью – открыто или подкидывая им но-
ворожденных младенцев. В численном отношении группа купцов-хра-
мостроителей в провинциальных городах представляется малозаметной. 
Так, в Смоленске, по материалам ведомости 1764 г., купечества насчиты-
валось 1895 душ мужского пола. Из них купцов, построивших на свои 
средства храмы, было 12. Таким образом, доля храмостроителей среди 
купечества в Смоленске составляла всего лишь 0,6 %. Фактически место 
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купцов-храмостроителей в российском провинциальном городе XVIII в. 
соответствовало месту городской элиты [1, с. 12].

Почему эти люди жертвовали огромные деньги на возведение храмов? 
«Основная, наиболее глубокая черта характера русского народа есть его 
религиозность...». «К числу первичных основных свойств русского наро-
да принадлежит выдающаяся доброта его. Она поддерживается и углу-
бляется исканием абсолютного добра и связанной с нею религиозностью 
народа» [3, с.26]. 

– Если в семье росли одни дочери, то некому было оставить наслед-
ство и после смерти отца некому было молиться за его душу.

– Иногда купцы переживали разорение и, страдая от притеснений 
властей, купцы давали обет – в случае удачного исхода дела построить 
храм, или, возводя церковь, приносили благодарность Богу за помощь. 
Ведь несколько храмостроителей были выходцами из бедных слоев об-
щества. Поэтому успех в делах они считали наградой за добрые дела от 
Бога.

– Нельзя забывать и о наставлении о возможности получения проще-
ния душе того человека, чье богатство, неправедно собранное, не будет 
праведно употреблено.

– Среди обстоятельств была и забота о душе. Традиции, высокое ду-
ховное развитие жертвователей, что воспитывалось в семьях из поколе-
ния в поколение, не позволяли относиться к этому вопросу без должного 
внимания.

 Сегодня в Смоленске 14 действующих храмов, которые были постро-
ены в XVIII веке, а всего построено в XVIII веке (включая Свято-Успен-
ский кафедральный собор) – 19. Это был наивысший расцвет храмового 
строительства. Все они расположены в центре города на возвышенно-
стях, вершинах естественных холмов.

– Свято-Успенский кафедральный собор (1677-1772 гг.),
– Церковь Покрова (1789-1799 гг.),
– Богоявленский Собор (1781-1787 гг.),
– Церковь Двенадцати Апостолов (сер. XVIII – 2 пол. XVIII вв.),
– Варваринская церковь (1753-1757 гг.),
– Церковь Спаса Нерукотворного Образа (Окопная) (1767 г.),
– Кресто-Воздвиженская церковь (1764-1767 г.),
– Церковь Благовещения (1779 г.),
– Церковь в честь Рождества Богородицы (1793 г.),
– Нижне-Никольская церковь (1745-1748 гг.),
– Церковь Иоанна Предтечи (…1703 гг.),
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– Георгиевская церковь (1782 г.),
– Воскресенская церковь (1765 г.),
– Свято-Преображенский собор Авраамиева монастыря.
В 1760-х годах купеческое храмостроительство достигло своего пика. 

Причиной этому послужил расцвет купеческого предпринимательства. 
Известно, что история большинства смоленских храмов, построенных 
купцами персонально, главным образом связана с именами трёх человек 
купеческой элиты: Иван Пискарёв, Андрей Сисоев и Стефан Никитин. 
Все они были сыновьями новых предпринимателей, были объединены 
узами кумовства и служили в Смоленском магистрате [1, с.16].

Остановимся на самых известных храмовых постройках.
1) В XVIII веке Одигитриевская церковь находилась на пересечении 

Большой Одигитриевской (ныне улица Докучаева) и Малой Одигитриев-
ской (ныне участок улицы Ленина от Б. Советской до улицы Докучаева). 
В 1764 году на месте обветшавшей деревянной Одигитриевской церкви 
была построена каменная одноглавая с трапезной и колокольней. Деньги 
для этой цели пожертвовали прихожане. А первый смоленский историк 
Н.А. Мурзакевич в "Истории губернского города Смоленска" указывает, 
что храм построен "...старанием помещика Михаила Хрисанфовича Геде-
онова и прапорщика Семена Харлампиевича Бешенцова и жён их Глике-
рии и Анастасии [3, с.28].

2) Каменный Окопный кладбищенский храм в честь Спаса Неру-
котворного Образа устроен в 1767 году дворянином Матвеем Борисо-
вичем Пискаревым на месте земляных укреплений «Шеина Острога», 
созданных отрядом воеводы Шеина во время войны за Смоленск в 1632-
1634 гг. [3, с.20].

3) Каменный храм в честь Воздвижения Креста Господня (Кресто-Воз-
движенский) был построен в 1764-1767 году на средства полковника Лес-
ли на правом берегу Днепра [3, с.23].

4) Основатель первой династии храмостроителей Фёдор Кириллов 
сын Щедрин в 1747-1748 годах устроил за Днепром церковь. Церковь на-
зывалась Нижне-Никольской. В настоящее время в здании этого храма 
располагается православная гимназия и действует гимназическая цер-
ковь св. Николая Чудотворца.

О самом Ф. К. Щедрине известно немного. Его отец, будучи отстав-
ным солдатом, записался в посад. А его старший сын – тоже Фёдор – был 
президентом Смоленского губернского магистрата, участвовал в мно-
гочисленных ходатайствах, защищая интересы смоленского мещанства. 
Он, как и отец, активно занимался предпринимательской деятельностью, 
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ездил с товарами «в Москву, в Санкт-Петербург, в Ригу и в протчия ве-
ликороссийския и малороссийския городы». Из ведомости Смоленского 
магистрата 1764 года известно, что купец первой гильдии Ф. К. Щедрин, 
вместе со своими сыновьями Фёдором и Филимоном, обладал самыми 
крупными капиталами в Смоленске – 50 тысяч рублей. Они производили 
торги «к Рижскому порту водяным путем... пенечным и хлебным това-
ром».

5) Младший сын купца Федора Щедрина – Филимон – стал вторым 
храмостроителем в династии Щедриных. В 1773 году вместо деревянной 
Благовещенской церкви он устроил каменный храм с приделом Арханге-
ла Михаила и колокольней. Каменный храм в честь Благовещения Пре-
святой Богородицы построен в 1779 году на северном склоне Соборной 
горы на средства купца Феодора Щедрина. 

6) В 50-х годах XVIII столетия рядом с Петропавловской церковью на-
чалось строительство храма святой Варвары. Средства для этого, по бла-
гословению духовника, выделил смоленский мещанин Афонасий Алек-
сеев сын Кремлицын. Он был потомственным купцом, родовые корни 
которого уходили в московскую Кадашевскую слободу. Пережив смерть 
своего единственного сына, А. А. Кремлицын тяжело заболел. Именно 
тогда он принял решение о пожертвовании всех своих капиталов на воз-
ведение храма. Из-за ранней смерти он не смог закончить строительство. 
Сделал это другой купец – Андрей Сысоев.

С конца XX века началось возрождение храма св. великомученицы, а 
с 17 декабря 2001 года храм св. великомученицы Варвары, освящённый 
митрополитом Кириллом, стал снова действующим.

7) В 1765 году Андрей Фёдоров сын Сысоев принял деятельное уча-
стие и в построении церкви во имя Воскресения Христова – с приделом 
во имя Введения во храм Богоматери и каменной колокольней.  Сын ду-
ховщинского мещанина А. Ф. Сысоев стал купцом первой гильдии. Он, 
как и большинство богатых купцов Смоленска, занимался пеньковой и 
хлебной торговлей, "отпуская" свой товар в Ригу для продажи за грани-
цу. Ежегодный оборот его капиталов составлял 20000 рублей. Известно, 
что у А. Ф. Сысоева, как и у его друга И. Б. Пискарёва, не было сыновей, 
только дочери, и передать дело так же было некому. После его смерти 
могло не остаться человека, который молился бы за его душу. А. Ф. Сысо-
ев активно занимался общественной деятельностью. Был бургомистром 
Смоленского губернского магистрата. Пережил немало испытаний в сво-
ей жизни. Это было связано главным образом с проблемой, больной для 
всех смоленских мещан, – военными постоями.
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8) В последней четверти XVIII века в Смоленске стал известен своей 
благотворительной деятельностью Василий Григорьевич Хлебников. С 
его именем связано фактическое возрождение старинного храма Миха-
ила Архангела (Свирской церкви). Будучи в 1775-1785 годах старостой 
этой церкви, он «возобновил все обветшавшее внутри храма, построил 
вновь каменную колокольню и обнес церковь каменною оградою». В. Г. 
Хлебников относился к купцам второй гильдии. Его капитал составлял 
10 тысяч рублей. Главным из того, что руководило его благотворитель-
ной деятельностью, была его необычайная доброта, о которой помни-
ли ещё и в следующем столетии. Каждый год он платил подати не менее 
чем за 40 душ, давал приют бедным, кормил их. «Всякий нуждавшийся 
и обращавшийся к Василию Григорьевичу находил в нем приветливость, 
радушие и получал соответствующую нужде помощь». В. Г. Хлебников 
не ограничился только обустройством древнего храма. Рядом с ним он 
построил каменный дом, в котором устроил училище для бедных и бес-
приютных детей всех сословий.

9) Самая известная купеческая семья, пожертвовавшая значитель-
ную часть своих капиталов на строительство смоленских храмов, – отец 
и сыновья Пискарёвы. В 1755 году усердием смоленского купца Бори-
са Захарова сына Пискарёва построена каменная двухэтажная церковь 
в Смоленском Авраамиевом монастыре. Верхний этаж был освящён во 
имя Преображения Господня, нижний – во имя преподобного Авраамия. 
Нижняя – Авраамиевская – церковь возрождена и действует в настоящее 
время. Отец Б. З. Пискарёва был записан в смоленский посад «по торго-
вому промыслу» из солдатских недорослей в 1712 году. Сыновья Бориса 
Захаровича Пискарёва – Иван и Матвей, ставшие за свои заслуги дворя-
нами, но продолжавшие заниматься предпринимательством, построили 
на свои средства ещё два храма [3, с.26].

Феномен купеческого храмостроительства на Смоленщине обуслов-
лен как экономическими обстоятельствами: развитие буржуазных отно-
шений, становление купечества как крепкого сословия, так и духовны-
ми особенностями: религиозность русского народа, который стремился 
«устроить свою душу» [4, с.29].
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Девиантное поведение ‒ явление для человечества не новое. Во все 
времена любое человеческое сообщество встречалось с различными 
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проявлениями девиации ‒ поведенческими отклонениями от общепри-
нятых норм. Однако девиантное поведение, как психосоциальный фе-
номен, привлек внимание ученых только в конце XIX ‒ начале XX в., и 
первым научным исследованием в этой области стал труд Э. Дюркгейма 
«Самоубийство: социологический этюд», изданный в 1897 г. и переведен-
ный на русский язык в 1912 г. 

Идеи французского социолога получили дальнейшую разработку 
в творчестве его американского коллеги ‒ Р. Мертона, который в труде 
«Социальная теория и социальная структура», вышедшем в свет в 1938 г., 
пытался объяснить не только феномен самоубийства, но и другие виды 
девиаций, включая наркотизм.

Наркотики известны человечеству с древнейших времен. Первые нар-
котики имели исключительно растительное происхождение и использо-
вались в большинстве случаев в медицинских или сакральных целях. 

Данные археологических раскопок и материалы изучения древних 
культур свидетельствуют, что в каменном веке маковые головки употре-
блялись как средство от головной боли, а в Древнем Риме мак, подвер-
женный обработке, использовался в качестве универсального средства 
от множества самых разных заболеваний. 

Мифический император Китая ‒ Шэнь-нун, покровитель земледелия 
и медицины, советовал заваривать гашиш, получаемый из смолы коноп-
ли, пить как чай, при подагре, склерозе и даже кашле. 

Жрецы древних цивилизаций Мезоамерики при отправлении рели-
гиозных обрядов использовали листья коки, а шаманы мексиканских ин-
дейцев изготавливали из кактуса анголониум (Пейотль) отвары и мази и 
применяли их для установления связи с потусторонним миром, как про-
тивоядие от укусов змей, обезболивающие и ранозаживляющие средства 
[1, с. 198]. Волхвы и ведуны стран Скандинавии и на Руси в этих же целях 
употребляли некоторые виды грибов. 

Неизученность действия наркотиков растительного происхождения 
на организм человека и только визуальное наблюдение их стимулирую-
щих или седативных свойств послужили причиной использования нар-
котиков европейскими врачами в XVII-XVIII вв. 

Однако в середине XIX в., когда после открытия в 1803 г. опиумно-
го алкалоида морфина началось его массовое производство и широкое 
внедрение в медицинскую практику, стало понятно, что ни опиум, ни 
морфин, ни кокаин, ни эфедрин не только не являются панацеей, но и 
далеко не безобидны. Все они вызывают психическое и физиологическое 
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привыкание, и в будущем распад человеческой личности, а нередким 
следствием неизбежного повышения толерантности является смертель-
ный исход [6, с. 176].  

Ввиду осознания важности проблемы в 1880 г., 1909 г., 1911 г. состоя-
лись первые международные конференции, посвященные обсуждению и 
принятию мер противодействия наркотизму.  А в 1912 г. в Гааге был под-
писан первый многосторонний международный договор, установивший 
контроль за производством и распространением наркотических средств 
(опия-сырца и продуктов его переработки, а также кокаина и его солей) 
и заложивший правовые основы международного сотрудничества в ука-
занной сфере [5, с. 247]. 

С тех пор прошло более ста лет, но наркотизм не только не побежден, 
он продолжает свое победное шествие в виде синтетических наркотиков, 
стоимость которых гораздо ниже, чем у ранее известных человечеству, 
поскольку их производство намного проще (вплоть до домашнего изго-
товления), но оказывающих более разрушительное воздействие на ор-
ганизм. Серьезность проблемы несложно разглядеть, сравнив среднюю 
продолжительность современных курильщиков, алкоголиков и нарко-
манов ‒ 65, 55 и 5-7 лет с момента начала употребления соответственно. 

При этом следует подчеркнуть, что целевой аудиторией синтетиче-
ских наркотиков являются подростки. Распространение наркомании в 
молодежной и подростковой среде объясняется многими факторами: 
и свойственным возрасту стремлением к риску и «взрослости», и мни-
мыми возможностями получения удовольствия и расширения сознания 
(мифы о том, как наркотики помогают известным творческим людям 
создавать свои шедевры) и др.

Печальная статистика показывает:  
• шестнадцатикратное увеличение постановки диагноза «наркома-

ния» у подростков в возрасте от 12 до 15 лет при регулярном снижении 
возраста первой пробы (1000 и 16000 человек с 2004 г. по  2016 г. соответ-
ственно) без учета случаев обращения в частные клиники [2, с. 1-2]; 

• увеличение на 56% числа наркопреступлений среди несовершенно-
летних с 2017 г. по 2022 г.; 

• увеличение в 2,5 раза числа инцидентов с гибелью несовершенно-
летних в результате употребления наркотиков несовершеннолетними с 
2017 г. по 2022 г. 

Однако сегодня, когда общая стоимость нелегального оборота нар-
котических веществ оценивается в 4,5 трлн рублей, а данный сегмент 
теневого бизнеса переходит в интернет, практически ликвидируя воз-
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можность его контроля, двадцать одно государство легализовало мари-
хуану полностью или частично (в медицинских целях). В постсоветском 
пространстве одной из первых стран, решившейся на такой противоре-
чивый шаг, допускающий употребление и выращивание марихуаны для 
собственных нужд, стала Грузия. 

Вот доводы и положения, на которые ссылаются сторонники легали-
зации «травки»: 

• марихуана не более вредна для здоровья человека, чем табак или ал-
коголь;

• марихуана оказывает медицинскую помощь людям, страдающим 
различными заболеваниями, включая СПИД, рак и глаукому;

• поскольку незаконная продажа марихуаны ведет к повышению 
уровня преступности и насилия, ее легализация устранит причину веде-
ния теневого бизнеса и его негативных последствий [4, с. 60-61].

Однако, высказывая аргументы в пользу легализации, они (сторонни-
ки) не акцентируют внимание на объективных минусах такого решения:

• легализация даже такого «легкого» наркотика, как марихуана, яв-
ляется способом закрепления и «нормализации» наркотизма как формы 
девиантного поведения, в целом;

• длительное употребление марихуаны наносит безусловный вред и 
здоровью, и благополучию человека, т.к. формирует привыкание к по-
гружению в наркотическое забвение;

• дым от марихуаны вреден для окружающих;
• употребление марихуаны может подогреть желание человека позна-

комиться с более тяжелыми видами наркотиков [4, с.61]. 
Россия находится в числе государств, не отказавшихся от борьбы с 

наркоманией, и в этой связи перейдем к вопросу о регулировании ситу-
ации с наркотиками в нашей стране. 

В царской России начала XX в. наркотики в силу разных причин по-
лучили широкое распространение, и в советскую Россию они перешли, 
если можно так сказать, по наследству. Молодое государство, перед ко-
торым стояли жизненно важные вопросы идеологической и экономиче-
ской направленности, борьбу с наркотизмом в качестве первоочередных 
задач не рассматривало, но, тем не менее, к работе в этой области присту-
пило практически с первых лет своего существования. 

В 1917 г. в условиях отсутствия соответствующего законодательства 
советская власть в сфере противодействия наркомании руководствова-
лась «законами свергнутых правительств» и гасила вспышки наркома-
нии по мере их возникновения. 
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26 февраля 1918 г. Всероссийская чрезвычайная комиссия ввела вне-
судебные расстрелы за распространение наркотиков [3, с. 33]. Человека, 
задержанного с поличным, подвергали конфискации имущества, а затем 
отправляли в суд Революционного трибунала. Самым мягким наказани-
ем был штраф в особо крупных размерах (до 1 млн рублей), а для злост-
ных спекулянтов применялся расстрел на месте. 

31 июля 1918 г. Совет народных комиссаров, объявив спекуляцию 
наркотиками «самой отвратительной», издал постановление «О борьбе 
со спекуляцией кокаином», предписывающее «беспощадно арестовывать 
всех этих мерзавцев», а правоохранительным структурам было велено 
разработать особый нормативно-правовой акт, содержащий жест-
кие карательные меры по отношению к спекулянтам наркотических 
средств [3, с.33].

Следует отметить, что в первые годы советской власти в сфере сбы-
та, распространения и употребления наркотиков было задействовано 
большое количество беспризорных детей, а потому в начале 1920-х гг. в 
Москве была организована наркосекция по профилактике детской нар-
комании, а страдающим наркозависимостью оказывалась медицинская 
помощь в Преображенской психиатрической лечебнице. 

Законодательные и репрессивные меры противодействия наркотиз-
му позволили советской власти уничтожить большинство «наша-хана» 
курилен в Средней Азии, однако не смогли помешать активному распро-
странению и употреблению опиума и продуктов его переработки среди 
населения. В этой связи власть продолжила антинаркотическую кампа-
нию, и в 1921 г. по личной инициативе В. И. Ленина было установлено 
уголовное наказание за преступный оборот наркотических веществ и 
культивирование опийных культур [3, с.33]. 

Законодательные меры борьбы с наркотизмом принимались как в 
последующие годы существования советского государства, так прини-
маются и в настоящее время. Однако в любой борьбе очень важны пре-
вентивные меры, противодействующие самому факту возникновения 
девиации. И один из таких способов борьбы появился среди самих за-
висимых. 

Так, в 1926 г. вышел в свет рассказ «Морфий» М. А. Булгакова, в осно-
ву которого писатель положил реальные обстоятельства из своей жизни, 
связанные с пристрастием к морфию, приобретенным им в период веде-
ния медицинской практики в селе Никольском Смоленской губернии в 
1916-1917 годах. 
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Четко описывая процесс деградации человека, вначале не осознающе-
го своей проблемы, потом не имеющего сил справиться с зависимостью 
самостоятельно, но стыдящегося обратиться за помощью и в конце теря-
ющего смысл существования и желание жить, автор хотел предостеречь 
людей и показать, что путь наркомана тяжел, а конец – трагичен. 

В 90-х гг. XX в. мир героиновых наркоманов безысходно талантливо 
был показан Глебом Олисовым. Один из инициаторов акции «Ремиссио-
неры» и сайта «Российский винт-клуб», в отличие от Михаила Булгакова, 
не смог побороть свой недуг и умер в возрасте двадцати девяти лет, не 
успев раскрыть свой литераторский дар. Но он помог другим наркоза-
висимым взглянуть на себя иными глазами, разорвать порочный круг и 
начать жизнь заново. 

Сегодня на просторах интернета появилось новое движение ‒ «нар-
ко-блоги». Нарко-блогеры, например, «Отец Олег» (Otets Oleg), «Муха 
Восемь», «@poka_liena» (Pokaliena), ‒ это больные наркоманией молодые 
люди, которые в своих видео на различных платформах (YouTube, TikTok 
и др.) делятся личным опытом, развеивая все невменяемые мифы о ком-
фортном употреблении веществ, на собственном примере иллюстриру-
ют последствия наркозависимости и показывают, как складывается их 
жизнь после отказа от наркотиков. 

Пожалуй, можно понять тех, кто выступает противниками подоб-
ных мер борьбы. Однако такие блоги, несмотря на наличие в них брани 
и запретных, «взрослых» тем, в обилии контента, пропагандирующего 
аморальный образ жизни и сомнительные способы получения удоволь-
ствия, честно рассказывают о реальном мире зависимого. И, возможно, 
это   знакомство с обратной стороной дешевого удовольствия, его по-
следствиями в виде нарушения психики, потери здоровья, семьи, друзей 
и т.п. остановит детей и подростков от вступления на путь принятия не-
верного решения. 

Никто не знает, есть ли панацея в борьбе с наркотизмом, и какой ме-
тод борьбы проявит себя лучшим образом, но, несомненно, радует по-
явление альтернативных способов общения с молодым поколением и 
попыток формирования антинаркотического мировоззрения.

Кратко резюмируя сказанное, подчеркнем: человечество знакомо с 
различными видами девиаций и аддикций, включая наркотизм и нарко-
зависимость с древнейших времен. С каждым годом наркотики стано-
вятся все изощреннее, опаснее и доступнее, что определяет важность по-
иска способов борьбы с ними. Поэтому чем больше людей будут знать о 
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существовании проблемы и ее масштабе, тем больше шансов на светлое 
и свободное будущее человечества без наркотиков. 
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Аннотация: Статья посвящена анализу особенностей языковой репре-
зентации аллегорических образов евангельских притч Иисуса Христа. Ак-
туальность темы обусловлена необходимостью осмысления Божественных 
истин в современном научно-богословском дискурсе и их трансляции в со-
временной социокультурной среде. Методологическую основу исследования 
составляет комбинация классической экзегетики с методами герменевтиче-
ского, интертекстуального и лексико-семантического анализа. 

В ходе исследования установлено, что аллегория, метафора и ассоциация 
выступают основными средствами создания евангельских образов и одно-
временно способом постижения человеком Откровения о Царстве Божием. 
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На основе проблемно-тематической классификации новозаветных притч 
автором выявлены их идейно-художественные и языковые особенности, 
проведен богословско-филологический анализ ключевых образов.

В заключение сделан вывод о характере связи содержания и языкового 
выражения в евангельских притчах.

Ключевые слова: евангельские притчи; художественно-изобразительные 
средства; экзегеза; эмотивная лексика; годы проповеди Спасителя; система-
тизация языковых приемов; Промысел Божий; Царство Божие.

THE IDEOLOGICAL AND ARTISTIC ORIGINALITY AND LINGUISTIC 
FEATURES OF THE GOSPEL PARABLES: THE EXPERIENCE OF 

THEOLOGICAL AND PHILOLOGICAL ANALYSIS

Zherebyatyev Sergey Nikolaevich
2nd year undergraduate student 

Tambov Theological Seminary

Abstract: The article is devoted to the analysis of the peculiarities of the linguis-
tic representation of allegorical images of the Gospel parables of Jesus Christ. The 
relevance of the topic is due to the need to comprehend Divine truths in modern 
scientific and theological discourse and their translation in the modern socio-cul-
tural environment. The methodological basis of the research is a combination of 
classical exegetics with methods of hermeneutical, intertextual and lexico-seman-
tic analysis. 

The study found that allegory, metaphor and association are the main means of 
creating evangelical images and at the same time a way for a person to comprehend 
the Revelation of the Kingdom of God. Based on the problem-thematic classifi-
cation of New Testament parables, the author identifies their ideological, artistic 
and linguistic features, and conducts a theological and philological analysis of key 
images.

In conclusion, a conclusion is made about the nature of the connection be-
tween content and linguistic expression in the Gospel parables.

Keywords: Gospel parables; artistic and visual means; exegesis; emotive vocab-
ulary; the years of the Savior's preaching; systematization of linguistic techniques; 
Providence of God; The Kingdom of God.
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Введение

Актуальность: Священное Писание среди религиозных текстов вы-
деляется тем, что оно имеет двойственную природу: с одной стороны – 
это Слово Божие, воспринимаемое разумом и сердцем человека, с дру-
гой – это полноценный текст со всеми его признаками, подчиняющийся 
одной общей идее. Притча – один из жанров литературы, с помощью 
которого Господь Иисус Христос излагает Свое учение. В Своей пропо-
веди Господь Иисус Христос зачастую обращался к примерам, взятым из 
повседневности, создавая на этой основе поучения, понятные широко-
му кругу слушателей. Спаситель весьма часто использовал аллегориче-
ское повествование с целью задержать внимание аудитории и побудить 
к духовному размышлению. Неоднократно Господь завершал свою речь 
фразой: «Кто имеет уши слышать, да слышит!» (Мр. 4:9; Мф. 11:16; 13:9, 
43; Лк. 8:8; 14:35), подразумевая необходимость постижения смысла ска-
занного духовным слухом, «ушами сердечными». Таким образом, жанр 
притчи сохраняет свою актуальность в современном православном дис-
курсе как средство формирования и коррекции духовно-нравственных 
качеств личности.  Особый интерес представляет исследование жан-
рово-стилистических особенностей евангельских притч и языковых 
средств создания духовных аллегорий, раскрывающих человеку тайны 
Царства Небесного. 

Цель исследования: дать жанрово-стилистическую характеристику 
евангельским притчам и выявить особенности языковой репрезентации 
заключенных в них духовных образов.   

Задачи исследования:
– показать языковые особенности построения основных образов в 

евангельских притчах;
– выявить особенности языковой репрезентации духовного смысла 

евангельских притч первого, второго и третьего годов земного служения 
Господа Иисуса Христа;

– систематизировать основные языковые приемы и художествен-
но-изобразительные средства, использованные в Евангельских притчах.

Методы исследования: дискурс-анализ, жанрово-стилистический 
анализ, метод классификации и герменевтический метод.
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Основная часть

Современные литературоведы считают, что «поэтика притчи обу-
словлена необходимостью облечь абстрактную идею в осязаемый образ, 
для этого используется определенный набор риторических приемов и ху-
дожественно-выразительных средств, постепенно переходящих из уст-
ной речи в письменную литературную традицию» [1, с. 338]. Вместе с тем 
«фактологическая сторона библейской притчи связана с историко-куль-
турным дискурсом и ориентирована на понятийную сферу адресата» [2, 
с. 57-58].  Поэтому для раскрытия смысловых и речевых особенностей 
евангельских притч представляется целесообразным рассмотреть их 
в хронологической последовательности – по годам земного служения 
Иисуса Христа.

1. Притчи, произнесенные в первый год (о враче и больных; о вине и 
мехах; заплате и одежде (Мф. 9:12-17), наставление призванных апосто-
лов (Мф. 10:5-42); о созревших раньше времени нивах (Ин. 4:37)).

Общеизвестные притчи как истории, в полном понимании, прихо-
дятся на период второго и третьего года общественного служения Ии-
суса Христа. Те немногие притчи, которые относятся к времени первого 
года общественного служения, представляют собой афоризмы, в кото-
рых нет как такового сюжета. Несмотря на то, что в некоторых из них 
содержится иносказание, характер этих притч в основном побудитель-
ный и предостерегающий. Лаконичность данных притч либо обращена 
к апостолам и касается их наставления (Мф. 10:5-42), либо затрагивает 
тему духовной неопытности недавно примкнувших к Христу. Притчи 
первого года представлены наставлениями-антитезами, в некоторых из 
них содержится повелительное наклонение. Человек должен быть го-
тов к испытаниям со стороны падшего мира, поэтому единая надежда 
должна быть на Господа, что и Христос говорит, прибегая к лексическо-
му повтору. В притчах, содержащих изъявительное наклонение глагола, 
используется вновь противопоставление. Антитетический параллелизм 
используется и в примере, сочетающем оба наклонения – в конце 4-й гла-
вы Евангелия от Иоанна: «Не говорите ли вы, что еще четыре месяца, 
и наступит жатва? А Я говорю вам: возведите очи ваши и посмотрите 
на нивы, как они побелели и поспели к жатве.» (Ин. 4:35). Цель того 
приема – показать, что Пришествие Мессии уже состоялось, потому апо-
столы уже должны быть готовы к распространению Слова Божия, «ибо 
жатвы много, но делателей мало» (Мф. 9:37).
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Притчи, затрагивающие неопытность учеников Христовых, пред-
ставляют собой иллюстрации-метафоры. Иллюстрации представляют 
собой краткие образные примеры, не имеющие продолжительного сю-
жета. Наречение Себя и учеников именами нарицательными единствен-
ного и множественного числа соответственно в одном контексте (врач и 
больные, жених и его друзья в чертоге брачном) говорит о становлении 
праведником только лишь через общение с Господом (Мф. 9:12-15). Но 
и там находится место антитезе, усиливаемой причинно-следственной 
связью: о недопустимости вливать молодое вино в меха старые и делать 
заплаты из новой ткани к старой одежде (Мф. 9:16-17). 

2. Притчи, произнесенные во второй год служения Христа (притчи из 
Нагорной проповеди: притча о соли и свете (Мф. 5:13-16), о необходи-
мости противостоять соблазнам (об оке и глазе) (Мф. 5:29-30), о проще-
нии (Мф. 5:39-41), о тайне милости (Мф. 6:3-4), о необходимости искать 
прежде Царства Божия (Мф. 6:19-30), об осуждении ближнего (сучок и 
бревно в глазу) (Мф. 7:4-5), «не бросайте бисера свиньям» (Мф. 7:6), о 
том, что нужно просить помощи у Отца Небесного (Мф. 7:7-11), о хож-
дении различными путями (Мф. 7:13-14), о лжепророках и их делах (Мф. 
7:15-23), о построивших дома на песке и на камне (Мф. 7:4-27).

Притчи из Нагорной проповеди представлены в основном в образе 
иллюстраций (соль и свет; деревья с плодами соответственно их природе; 
отец, дающий хлеб; служение двум господам), афоризмов (о соблазнах; 
о прощении; волки в овечьих шкурах, тесные врата). Таково поучение 
об умении пресекать соблазны: несмотря на сравнение чувств, мыслей и 
действий с органами тела, Спаситель, пользуясь аллегорией, обращается 
прямо, призывая к правильному, с точки зрения христианского спасения, 
действию. Исключением является притча о двух строителях – постро-
ивших дома на камне и на песке: она имеет сюжет. Использованы такие 
приемы, как синекдоха (око и рука как отображения чувств и действий: 
правая рука не знает, что делает левая), градация (подставь другую щеку, 
отдай плащ требующему рубаху,), антитетический параллелизм (соби-
райте – не собирайте, крадут – не крадут, попросит – подал), синоними-
ческий параллелизм (вы свет миру, соль земли; брось от себя, ввержено 
в геенну; око чисто – тело светло; худо – темно), лексический повтор (не 
можете служить двум господам – Богу и мамоне; по плодам узнаете их – 
Мф. 7:17,20) [3]. Лексический повтор служит для подтверждения слов 
Спасителя, но в притче о домах на песке и камне Он противопоставляет 
души праведника и грешника, показывая устойчивость праведника при 
испытаниях по сравнению с нечестивцем. Наиболее распространенные 
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типы метафор: онтологические (строительство, путь, собирание сокро-
вищ – жизнь; светильник тела – око; сучок и бревно – грех, ржа – тление), 
зоологические (моль – тление; свинья – укорененный нечестивец; волк 
в овечьей шкуре – лицемер), флористические (древо и плоды – человек 
и его дела). Притчи из Нагорной проповеди не содержат прообразов 
Христа и его миссии, но преследуют назидательную цель, создают образ 
достойного последователя учения Сына Божия, наследника Небесного 
Царства.

Притчи о Царстве Божием представлены в форме парабол, то есть 
поучительных историй (притчи о сеятеле, о плевелах) и иллюстраций 
(сравнение Царства Небесного с жемчужиной, неводом, мерами заква-
ски, сокровищем в поле, горчичным зерном). Притчи-параболы в боль-
шей степени опираются на представление особенностей быта различных 
слоев общества, в данном случае земледельческие образы. Их также объ-
единяет тематика, выявленная Отцами Церкви – распространение слова 
Божия и развитие Церкви Христовой на земле. Отличаются лишь приве-
денные образы Спасителя – Сеятель в одноименной притче, Хозяин поля 
в притче о плевелах, горчичное зерно в одноименной притче. 

В притче о Сеятеле Христос показан как Мессия, а именно как рас-
пространитель Слова Божия. Данная притча представляет собой аллего-
рическое повествование, в котором используются разнообразные типы 
метафор: генерационные, то есть показывающие изменение того или 
иного объекта: человека, природы (семя как проповедь Божьего Слова, 
его соприкосновение с разными видами почвы как итог жизни человека), 
онтологические (поле как мир, камень как нетвердость веры (в данном 
случае, так как в иных притчах, камень ассоциируется с основанием, что 
выражает дуальность образа в зависимости от контекста) [4], почва как 
готовность служить Господу), флористические (терния как мирские за-
боты, урожай как подвиги).  Само поведение Сеятеля представлено как 
философский алогизм (противоречие в логике развития событий) ибо 
земледельцы сеют лишь там, где вспахано и прополото [5, c. 334], а чита-
тель или слушатель начнет недоумевать по поводу действий Самого Сея-
теля и задаваться вопросом: «почему он сделал именно так?», пишет свт. 
Иоанн Златоуст. Но в Боге и совершаемых им действиях нет внутрен-
него противоречия, есть только непостижимый для человеческого ума 
Промысл: то, что кажется нам нелогичным и непонятным («невозможно 
человеку»), то вполне закономерно у Бога. 

Данный алогизм разъясняется непобедимой ничем любовью Бога к 
человеку: Бог сеет семена истины, истощает и растрачивает Себя ради 
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всех людей, даже не принимающих Его жертву. Здесь просматривается 
ассоциативная связь с самим Боговоплощением и Жертвой, принесен-
ной Господом на Кресте. Бог в объективном смысле рассеивает семена 
Свои повсюду, но восприятие слова Божия (проращивание семени) – это 
часть духовной работы, отведенная самому человеку. 

Притча о плевелах рассматривает часть Царства Небесного на Земле – 
Церковь. Но говорится здесь уже о сформированном обществе верующих. 
Притча также обращает внимание на присутствие в Церкви как верных 
ее членов, так и нерадивых. Метафоры: онтологические (поле – мир, 
жатва – Страшный Суд), флористические (пшеница – праведники, пле-
велы – грешники). Ведущие образы: Бог как хозяин поля, сатана – его 
противник, слуги хозяина – ангелы. И вновь философский алогизм, как в 
притче о Сеятеле: вместо того чтобы выкорчевать сор, хозяин оставляет 
его до полного созревания в знак того, что еще не пришло время жатвы. 
Ключом к разрешению этого алогизма является снова Божественная лю-
бовь и долготерпение по отношению к человеческим немощам, ожида-
ние покаяния и отсрочивание Страшного Суда. Ведь Тот, Кто сеял, Тот и 
распоряжается урожаем.

Притчи-сравнения Царства Божия объединены следующими прие-
мами: анафорой «Царство Небесное подобно», которая уточняет тема-
тику притч, и сочетанием антитетического параллелизма (продает – по-
купает, наполнился – выбросили) и двух аспектов градации – количе-
ственного и качественного. Например, в притче о горчичном зерне ге-
нерационная метафора усиливается градацией: «меньше всех семян – при-
летают птицы небесные и укрываются в ветвях его». Посредством гра-
дации автор постепенно усиливает смысловую значимость [6]. Этот 
прием символизировал собой то, что для приобретения Царства Божия 
человек должен всего себя посвятить служению Богу, ибо ни одно из 
сокровищ не может сравниться с участью благочестивых людей – веч-
ной жизнью. 

3. Притчи, сказанные в последний год общественного служения Спа-
сителя. Если притчи второго года служения Христа рассказывали о нача-
ле распространения Царства Божия среди людей, то притчи последнего 
года подводят итог, дают оценку человеческой деятельности в зависи-
мости от степени доверия человека Божественному Промыслу о самом 
себе. Их можно классифицировать по признаку «отношение Бога к Сво-
ему творению».

Главной особенностью данных притч является использование эмо-
ционально-оценочной лексики как выражения отношения рассказчика 
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(Самого Спасителя) к происходящему в притчах и как явления положи-
тельного/отрицательного нравственного примера для слушателей [7]. 
Оценочная лексика используется уже в условных наименованиях притч: 
милосердный Самаритянин, добрый Пастырь, неправедный судья, блуд-
ный сын, безжалостный должник, потерянные овца и драхма, мудрые и 
безумные девы. Именно от выбора лексики, по замечанию В.И. Шахов-
ского, «…зависит возможность введения реципиента в определенное 
эмоциональное состояние или выведения из него» [8, c. 42]. 

Приведем ключевые слова, выражающие сострадание Спасителя к че-
ловечеству.

– Из притчи о милосердном Самаритянине: сжалился, перевязал 
раны, позаботился о нем, «если издержишь что более, я возвращусь и от-
дам тебе». Христос воздействует на эмоции книжника, задавшего вопрос 
о ближнем, и после повествования Сам спрашивает о том, кто из персо-
нажей притчи явил достойный пример и может именоваться ближним.

– Из притчи о добром Пастыре: зовет овец по имени, овцы слуша-
ются голоса его, пастырь полагает свою жизнь за овец, овцы не послу-
шали их (т.е. наемников). Христос противопоставляет Себя фарисеям, 
подчеркивая их поведение как расчетливых вождей, глухих к духовным 
чаяниям народа. Противопоставление усугубляется тем, что блюстите-
ли Закона Моисеева не предназначались как наемники, они были во-
ждями, поставленными Самим Господом, но забывшими свое предна-
значение [9].

– Из притчи о неправедном судье и докучливой вдове: приходя к нему, 
говорила (намек на продолжительность действия, символизирует неот-
ступность вдовы), «хоть я и Бога не боюсь и людей не стыжусь, защищу 
ее» (стремление человеческой души к справедливости меняет земное об-
щество), превосходство Божьего закона: «Бог ли не защитит избранных 
Своих?», «найдет ли Он веру на земле?» (усиление эффекта напряжения 
при помощи риторического вопроса).

– Из притчи о брачном пире: «Друг, почему ты не в брачной одежде?» 
(выражение сожаления по поводу поведения нечестивца, не готового 
принять волю Божию).

– О потерянной овце и пропавшей драхме: порадуйтесь со мною (при-
зыв к соучастию в Божьем промысле и обозначение Церкви как Единого 
Тела Христова).

– О наемниках, работавших в разные часы: «не за динарий ли ты до-
говорился со мною?» (вопрос доносит ничтожность человеческих заслуг 
по сравнению с бесконечной милостью Божьей).
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В притчах об ответственности человека в деле спасения реализуются 
как положительная эмоциональная лексика, так и отрицательная. Она в 
употреблении соответствует примеру или антипримеру:

Положительная эмоциональная лексика:
– хорошо, добрый и верный раб! в малом ты был верен, над многим 

тебя поставлю; войди в радость господина твоего (притча о талантах);
– станем есть и веселиться! ибо этот сын мой был мертв и ожил, про-

падал и нашелся; сын мой! ты всегда со мною, и всё мое твое! (притча о 
блудном сыне);

– так как вы сделали это одному из сих братьев Моих меньших, то 
сделали Мне (притча о Страшном Суде).

–  сын мой! ты всегда со мною, и всё мое твое, а о том надобно было 
радоваться и веселиться, что брат твой сей был мертв и ожил, пропадал 
и нашелся (притча о блудном сыне: в данном отрывке отец не укоряет 
старшего сына, но взывает к его лучшим качествам и просит его быть 
снисходительнее к покаявшемуся брату) [10, c. 45].

Отрицательную эмотивную лексику можно разделить на две группы – 
негативную (выражение гнева, враждебности) и лексику критической 
оценки.

Негативная лексика:
– отдай мне то, что должен – неопределенность суммы связана с же-

ланием нечестивца скрыть свой значительно больший долг (притча о не-
милосердном должнике); 

– этот сын твой, расточивший имение свое – употребление местои-
мения «этот» дает возмущению оттенок презрения, «сын твой» – укор 
старшего сына простившему отцу и нежелание с его стороны принимать 
своего брата (притча о блудном сыне);

– не такой…как этот сборщик налогов –унижение мытаря фарисеем и 
нежелание находиться рядом с ним (притча о мытаре и фарисее).

Лексика критической оценки:
– лукавый раб и ленивый! ты знал, что я жну, где не сеял, и собираю, 

где не рассыпал; посему надлежало тебе отдать серебро моё торгующим, 
и я, придя, получил бы моё с прибылью – отсеивание оправданий раба 
(притча о талантах). Здесь и в ответе господина наблюдается одновре-
менно лексика критической оценки (ты человек жестокий, ленивый и 
лукавый раб) и негативная лексика (не сеял, не рассыпал); 

– злой раб! весь долг твой я простил тебе, потому что ты упросил 
меня. Не надлежало ли и тебе помиловать товарища твоего, как и я по-
миловал тебя? (притча о немилосердном должнике).
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Заключение

Притчи, произнесенные в разные годы земного служения Иисуса 
Христа, имеют свои отличия по своему составу и основе, формируемой 
при помощи преобладающих средств художественной выразительности. 

Притчи первого года земного служения Спасителя бессюжетны и, как 
правило, выстраиваются на противопоставлении двух явлений. Прит-
чи второго года включают в себя как краткие изречения, так и поучи-
тельные сюжеты. В их основе лежат разнообразные по виду метафоры, 
построенные на объектах живой природы, бытовых предметах и дей-
ствиях. Так как притчи второго года рассказывают о развитии Царства 
Божия на земле и в душе человека, часто в данных притчах применяется 
прием градации – изменения качества. Притчи последнего года обще-
ственного служения Мессии представлены в большинстве своем в форме 
парабол, их ключевая особенность – использование эмоционально-оце-
ночной лексики как выражения отношения автора к происходящему по 
сюжету притчи. 

Таким образом, художественное своеобразие текстов евангельских 
притч заключается в использовании Христом средств языковой вырази-
тельности, позволяющих адресату воспринять духовный смысл его речи 
посредством расширения и смысловой трансформации (углубления и 
расширения) знакомых и понятных образов. 

Список литературы
1. Полторацкий, И. С. Притча как инструмент культурного трансфера в 

литературе русского авангарда: "Студент Иисус" Р. Никоновой. // Критика и 
семиотика. 2018.  № 2. С. 337-347.

2. Жеребятьев С. Н., Грудинина Е. В. Жанр Евангельской притчи и его 
преемственность от ветхозаветных притч (на примере образа премудрости 
Божией из книги Притч Соломоновых). // Богословский сборник Тамбов-
ской духовной семинарии.  2024. № 1 (26). С. 56-72

3. Измайлова М. А. Использование в Новом Завете притчевых структур 
в качестве средства воздействия на сознание слушателей. // Лингвокуль-
турология. 2014. № 8. С. 78-88. [Электронный ресурс]. Электронный текст.  
URL: https://cyberleninka.ru/article/n/ispolzovanie-v-novom-zavete-pritchevyh-
struktur-v-kachestve-sredstva-vozdeystviya-na-soznanie-slushateley (дата обра-
щения: 18.01.2024)

4. Фролов Д. В., Моисеева С. А. Камень в Евангелии от Матфея. // Вест-
ник Православного Свято-Тихоновского гуманитарного университета. – 
2016. № 4 (49). С. 96-116. [Электронный ресурс]. Электронный текст. URL: 



102

https://cyberleninka.ru/article/n/kamen-v-evangelii-ot-matfeya (дата обраще-
ния: 21.03.2024).

5. Библейские комментарии отцов Церкви и других авторов I–VIII веков: 
28 т. Т. 1a: Новый Завет. Евангелие от Матфея, 1–13 / ред. тома Манлио Си-
монэтти ; ред. рус. изд. тома Ю. Н. Варзонин ; [пер. с англ., греч., лат. и сир.: 
К. Л. Боголюбов и др.].  Тверь: Герменевтика, 2007. 391 с.

6. Дорфман Т.В., Усманова Е.Г. Типичное и особенное в образцах крас-
норечия Библии: аргументация в пророчествах, притчах и псалмах. // Вест-
ник Ленинградского государственного университета им. А. С. Пушкина. 2015. 
№ 4, т. 1. С. 166-177. [Электронный ресурс]. Электронный текст. URL: https://
cyberleninka.ru/article/n/tipichnoe-i-osobennoe-v-obraztsah-krasnorechiya-
biblii-argumentatsiya-v-prorochestvah-pritchah-i-psalmah (дата обращения: 
16.01.2024)

7. Рыкунова И. Ю. Интертекстуальная семиотика Евангельских притч 
(невербально-семантический аспект). // Вестник Челябинского государ-
ственного университета. 2011. № 20 (235). С. 125-130. [Электронный ресурс]. 
Электронный текст. URL: https://cyberleninka.ru/article/n/intertekstualnaya-
semiotika-evangelskih-pritch-neverbalno-semanticheskiy-aspekt (дата обраще-
ния: 09.02.2024)

8. Шаховский В. И. Эмоции: долингвистика, лингвистика, лингвокульту-
рология. М.: Книжный дом «ЛИБРОКОМ», 2010. 128 с. 

9. Феодорит (Тихонов), еп. Евангельский образ Пастыря Доброго в творе-
ниях Святых отцов и христианских писателей III–V вв. // Вестник Екатерин-
бургской духовной семинарии. 2021. № 36. С. 13-30. [Электронный ресурс]. 
Электронный текст. URL: https://cyberleninka.ru/article/n/evangelskiy-obraz-
pastyrya-dobrogo-v-tvoreniyah-svyatyh-ottsov-i-hristianskih-pisateley-iii-v-vv/
viewer

10. Щербаков Виталий, свящ. Евангельская притча о блудном сыне: нрав-
ственно-педагогический аспект. // Богословский сборник Тамбовской ду-
ховной семинарии. – 2021. – № 3 (16). – С. 140–151.



103

НАУКА И РЕЛИГИЯ: КОНФЛИКТ ИЛИ СОТРУДНИЧЕСТВО 
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Аннотация: В работе исследуются взаимоотношения религии и науки, 

производится анализ проблем, возникающих при попытках описания свя-
зей между этими системами. Особое внимание уделяется вызовам, которые 
рождаются при попытках осмысления отношений между религией и наукой 
в современной философии и богословии. Производится анализ концепций 
взаимодействия этих систем, выдвигаемых разными христианскими кон-
фессиями. В частности, рассматривается опыт взаимоотношения с наукой 
Русской Православной Церкви, на основании чего отмечается актуальность 
данной проблемы.

Авторы работы полагают, что основные перспективы отношений меж-
ду религией и наукой состоят в совместном формировании и осмыслении 
нравственных и этических концепций, которые могли бы быть закреплены в 
современном праве. При этом отмечается, что реализация таких отношений 
возможна благодаря примирению разных дискурсов двух этих систем.

Ключевые слова: теория «двойственной истины», концепция всеедин-
ства, принцип допущения, односторонние преимущества, дискурс.

SCIENCE AND RELIGION: CONFLICT OR COOPERATION

Lokhmachev Aleksandr Vyacheslavovich, 
Tarasova Maria Vladislavovna

Annotation: The paper examines the relationship between religion and science, 
analyzes the problems that arise when trying to describe the connections between 
these systems. Special attention is paid to the challenges that arise when trying 
to understand the relationship between religion and science in modern philoso-
phy and religion. The analysis of the concepts of interaction of these systems put 
forward by different Christian denominations is carried out. In particular, the ex-
perience of the relationship with the science of the Russian Orthodox Church is 
considered, on the basis of which the relevance of this problem is noted.
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The authors of the work believe that the main prospects for relations between 
religion and science consist in the joint formation and understanding of moral 
and ethical concepts that could be enshrined in modern law. At the same time, it is 
noted that the realization of such relations is possible due to the reconciliation of 
the different discourses of these two systems.

Keywords: the theory of "dual truth", the concept of unity, the principle of as-
sumption, unilateral advantages, discourse.

В прошлом и в начале этого года в новостных ресурсах было сразу 
несколько сообщений о подписании договоров о сотрудничестве между 
семинариями, духовными академиями и государственными высшими 
учебными заведениями. Нас заинтересовал такого рода всплеск желания 
сотрудничать у духовных и светских учебных заведений. В частности, 
соглашения были заключены между Национальным исследовательским 
университетом «Высшая Школа Экономики» и несколькими духовными 
учебными заведениями Русской Православной Церкви: Сретенской ду-
ховной академией, Таврической духовной семинарией, Псково-Печер-
ской духовной семинарией.

Также НИУ «ВШЭ» сотрудничает с Общецерковной аспирантурой 
и докторантурой им. святых равноапостольных Кирилла и Мефодия. В 
данный момент два этих учебных заведения реализуют две совместные 
программы магистратуры, межкампусный учебный курс, а также под-
держивают работу Центра религии и права «ВШЭ».

Помимо столичных вузов тенденция к сотрудничеству видна и в ре-
гионах, например, Новосибирская семинария заключила договор с Си-
бирским государственным университетом водного транспорта, а Воро-
нежская – с Воронежским государственным институтом искусств.

Также мы можем наблюдать, что многие духовные учебные заведения 
стали активно получать государственные аккредитации, например, в 
начале 2024 года Николо-Угрешская духовная семинария получила го-
сударственную лицензию по программе «Теология» (уровень магистра-
туры).

Интересно, что в сотрудничестве в равной степени заинтересованы 
как светские, так и духовные учебные заведения. При этом взаимодей-
ствие ведется в разных областях. Все это свидетельствует об актуально-
сти отношений религии и науки и об интересе в сотрудничестве предста-
вителей этих двух сфер.

В связи с этим возникают вопросы: как такое взаимодействие будет 
реализовываться на практике, как оно будет осмысляться, каким обра-
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зом религия и наука при взаимодействии друг с другом будут справлять-
ся с вызовами современности, не будут ли они с необходимостью всту-
пать в конфликт и, главное, в чем заключаются перспективы отношений 
между религией и наукой?

Попытаемся проанализировать проблемы, возникающие при попыт-
ке осмысления отношений между наукой и религией. Для этого обратим-
ся к истории их отношений, философскому осмыслению последних. От-
дельное внимание уделим сотрудничеству науки и христианства.

Тезис: как нам представляется, основные перспективы отношений ре-
лигии и науки заключаются в формировании и осмыслении совместных 
нравственных и этических концепций, которые могли бы быть закрепле-
ны в современном праве, в частности в отечественном. При этом спра-
вится с необходимо возникающим между этими сферами конфликтом 
может помочь осмысление того, что они исторически и концептуально 
принадлежат к разным дискурсам, примирение которых (сведение к 
общему дискурсу) делает возможным реальное сотрудничество между 
ними.

Для комплексного подхода к исследованию проблемы отношений 
между наукой и религией актуализируем интересные философские раз-
мышления на эту тему. Во-первых, обратимся к теории «двух истин», в 
которой философия и теология понимаются как два различных аспекта 
единой истины или как две самостоятельные истины. Стоит отметить, 
что философия в Античности и Средневековье понималась как синтез 
наук, в том числе и естественных, например, физики. Данная теория по-
лучила свое распространение в латинском аверроизме (философском те-
чении, основателем которого является андалусский исламский философ 
Ибн Рушд, известный как Аверроэс) в 12–13 веках. Аверроисты допуска-
ли возможность противоречий между философскими истинами и бого-
словскими догматами. Так, сам Аверроис считает, что рациональные фи-
лософские выводы, которые четко сформулированы в языке категорий и 
понятий, приоритетнее религиозных, которые противоречивы, образны 
и метафоричны.

Также свою теорию «двух истин» разработал Фома Аквинский (отец 
Средневековой схоластики, 13 век). Он считал, что главное различие 
между философией, понимаемой в качестве синтеза наук, и богословием 
заключается в их предмете и методе. Философия основана на рациона-
листическом методе познания, ее предмет – истины разума, а богосло-
вие – на божественном откровении, выраженном в Священном Писании 
и церковном учении, его предмет – истины откровения. Фома отмечал, 
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что философия и богословие имеют схожую цель, которая заключается 
в стремлении познания истины, Бога. При этом он следует принципу: 
«Философия – служанка богословия». Рациональная познавательная 
способность, по Фоме, ограничена. С помощью разума невозможно по-
стигнуть многие истины откровения, например, троичность Бога.

В дальнейшем философия и наука будут отделены от богословия и 
религии. В трудах номиналистов 14 века, в частности у Уильяма Оккама, 
ясно выражена идея того, что богословие является сугубо иррациональ-
ным, а свой догматизм оно основывает на текстах Священного Писания.

С периода Раннего Нового времени отношения между наукой и ре-
лигией активно продолжили меняться по пути разграничения этих двух 
сфер. Так, Революция в науке – естественно-научные открытия 16–17 ве-
ков кардинально изменили взгляды на мир, природу, человека и обще-
ство. Например, одной из решающих научных работ был труд астронома 
Николая Коперника «О вращении небесных сфер» 1543 года [4].

Ценную попытку примирить науку, философию и религию делает рус-
ская религиозная философия 19 века. Владимир Соловьев – один из ее 
ярчайших представителей. В своем труде «София» [7] он излагает концеп-
цию всеединства, при которой констатируется онтологическое органиче-
ское единство, представляющее собой нерасторжимое единение Бога и че-
ловека как Творца и творения. Всеединство заключается также в гносеоло-
гии – учении о познании. Оно представляет собой концепцию «цельного 
знания», объединяющую науку, философию и религию. Такое знание, по 
Соловьеву, в первую очередь, достигается посредством веры и интуиции, 
а во вторую, уже благодаря познавательной деятельности. Таким образом, 
Соловьев определяет истинное единство как «полноту бытия», всеедин-
ство несет пользу всем своим частям в равной мере, не ущемляет их [6].

В середине XX века статус и роль науки в жизни общества претер-
пели серьезные изменения, наука стала отдельным феноменом, и теперь 
представляется нам неотъемлемой областью знания. Произошло это 
благодаря широкому применению научных и технических достижений. 
Свой вклад в научный прогресс и популяризацию науки внесла холод-
ная война: научные достижения стали предметами гордости и борьбы 
между крупнейшими странами мира. С тех пор наука с необходимостью 
влияет на основные области нашей жизни: социальную, политическую, 
культурную и даже религиозную. Нас в данном исследовании будет осо-
бенно интересовать последняя. Обратимся к современному пониманию 
науки и религии как концептам, прибегнем к анализу работ современных 
философов и исследователей на тему отношений между этими сферами.



107

Научная революция XX века, если можно так выразиться, повлекла за 
собой потребность в изучении природы и сущности научного знания, а 
также взаимодействия науки с другими сферами человеческой деятель-
ности. Родился особый раздел в философии – философия науки, кото-
рый занимается реализацией потребностей, возникающих в связи с ак-
тивным научным прогрессом, которые мы описали выше.

Наука своей задачей ставит производство истинных и объектив-
ных знаний о мире. Но так уж истинны эти знания? Современная наука 
очерчивает внутри себя плеяду гипотез – предположений, так или ина-
че аргументированных. Однако они то и дело рассыпаются, аргументы 
опровергаются и возникают все новые и новые гипотезы. Более того, на-
ука неравномерна, неоднородна, в ней «царствует разобщенность», как 
метафорично замечает философ и физик Питер Галисон в статье «Зона 
обмена: координация убеждений и действий» [3]. Такую разобщенность 
Галисон видит довольно кардинальной, он отмечает «многослойность» 
научного разнообразия, наличие трудности в примирении как разных 
научных концепций, так и трех составляющих науки: теории, инстру-
мента и эксперимента [3]. При этом он все же отмечает, что гармония 
науке нужна, устойчивость и стабильность науки зависят от коммуника-
ции между ее внутренними элементами.

Проблема разобщенности в науке дополняется изучением и описани-
ем сложных саморазвивающихся систем, в этой связи актуальными ста-
новятся междисциплинарные исследования, которыми занимается такое 
научное направление, как синергетика. Одним из ведущих преимуществ 
синергетики, по мнению ее основателя Г. Хакена, является объединение 
усилий различных научных дисциплин для нахождения общих принци-
пов самоорганизации систем различной природы [8, с. 15].

Внутренняя неопределенность науки, на первый взгляд, осложняет 
коммуникацию с религией, но при более глубоком рассмотрении остав-
ляет возможность для их сближения, в чем мы убедимся позднее. Си-
нергетика как одно из актуальных направлений развития современной 
науки может видеть свою реализацию в анализе самоорганизации рели-
гиозных феноменов.

Американский исследователь взаимоотношений между наукой и ре-
лигией Иен Барбур в монографии «Религия и наука: история и современ-
ность» предлагает 4 вида, способа соотношения религии и науки: кон-
фликт, независимость, диалог и интеграция [1], такое деление представ-
ляется нам наиболее полным и логичным. Попытаемся раскрыть каждый 
из этих видов и прокомментировать.
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Наиболее очевидным, на первый взгляд, кажется такой вид отноше-
ний между религией и наукой, как конфликт. Его очевидность во многом 
стереотипна и является наследием советской политики научного атеиз-
ма, в связи с чем такое представление особенно распространено на пост-
советском пространстве.

Конфликт, в первую очередь, возникает, если наука и религия пред-
стают в своих крайностях: научном материализме и религиозном бук-
вализме. Первая крайность, как отмечает Барбур, появляется в связи с 
близким сближением материалистической философии, в частности ло-
гического позитивизма, и науки. Позитивисты полагали в основу любого 
языка научный дискурс и определяли значимыми лишь эмпирические 
утверждения. Также свою роль здесь сыграл эмпирический редукцио-
низм – концепция, сводящая все науки к законам физики и химии.

Религиозный буквализм особенно ярко проявляется в авраамических 
религиях. Как в христианстве, так и в иудаизме и исламе Священное 
Писание занимает особенное место в религиозной жизни, на его основе 
формируются догматы – основные положения вероучения. Священные 
тексты являются неотъемлемой составляющей формирования культов, 
включаются в богослужения, на них основываются нравственные кон-
цепции и даже право. В христианстве, в частности, религиозный буква-
лизм во многом реализуется в протестантском принципе Sola scriptura 
(«только по писанию»), при котором Священное Писание (Библия) при-
знается единственным авторитетным и непогрешимым доктринальным 
и религиозно-практическим источником. Однако отдельное и решающее 
значение тут имеет способ толкования Писания. Все-таки религиозный 
буквализм как принцип в полной мере реализуется при буквальном тол-
ковании основных священных текстов, что особенно распространено в 
исламе.

Рассматривая религию или науку с точки зрения их крайностей (ре-
лигиозного буквализма и научного материализма), отношения между 
этими сферами неизбежно обращаются в конфликт.

При независимом способе соотношения религии и науки эти сферы 
воспринимаются как разные языки, они видятся независимыми и авто-
номными формами жизни и мысли. И религия, и наука по-своему изби-
рательны и имеют свои ограничения, каждая из них выбирает из всех 
составляющих опыта лишь те черты, которые ее интересуют.

Диалог как способ соотношения религии и науки допускает взаимо-
отношения между этими сферами при условии своего рода их прими-
рения, нахождения точек соприкосновения. Во-первых, он реализуется 
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благодаря предложениям и пограничным вопросам. Так, религия мыс-
лится как дополняющая научные теории, а именно как отвечающая на 
онтологические научные вопросы, на которые не может ответить сама 
наука. Например, что было до большого взрыва? Христианство могло бы 
ответить – Господь Бог. Такой принцип осуществляется на основании 
допущения. Таким образом, допускается, что какие-либо религиозные 
представления имеют место при условии, что они научно не опровергну-
ты и вписаны в научную теорию.

Во-вторых, нахождение в науке и религии методологических паралле-
лей также позволяет мыслить отношение между этими сферами как диа-
лог. Такие параллели обнаруживаются при переосмыслении крайностей 
науки и религии: научного материализма и религиозного буквализма, о 
которых мы говорили ранее. Наука сейчас видится не как сугубо догма-
тичная и материалистическая эмпирическая система, о чем говорили по-
зитивисты. Как мы упоминали, в науке присутствует разобщенность и 
даже неоднозначность, например, те же пограничные вопросы. Религии 
также сейчас не часто воспринимаются в тенденции буквализма. Мож-
но наблюдать, что в религиях, где присутствует тот или иной важный 
священный текст, существует множество его толкований, включающее 
аллегорические и дидактические способы интерпретации. Также религи-
ям далеко не чужды метафоры и образность, что отражено в огромном 
объеме произведений религиозного искусства.

В-третьих, сейчас большой популярностью пользуется концепт оду-
хотворения природы – попытка видеть в природе гармонию, божествен-
ный замысел, священное, благоговеть перед ней. Такая тенденция харак-
терна для области популяризации экологии. 

Наконец, последний способ соотношения науки и религии, выделя-
емый Барбуром, – интеграция, он более радикален, чем диалог, и сви-
детельствует о возможности подлинного соработничества данных сфер. 
Выделяются три основных вида интеграции. Во-первых, это естествен-
ное богословие, в нем работало такое знаменитое направление бого-
словия, как схоластика и, в частности, Фома Аквинский. В его рамках 
утверждается, что существование Бога может быть доказано на осно-
ве существования замысла природы, которое наука сделала более убе-
дительным. Во-вторых, в данном способе отношений религии и науки 
актуально богословие природы. Оно переосмысляет традиционное бо-
гословие, отмечая, что источники богословия выходят за рамки науки, 
но научные теории все-таки могут повлиять на пересмотр определенных 
доктрин, особенно относящихся к творению и человеческой природе. 
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В-третьих, интеграция науки и религии происходит при систематиче-
ском их синтезе в общую метафизику, в развитие которой обе стороны 
вносят свой вклад. 

В целом можно было бы выделить и еще один способ отношений ре-
лигии и науки, мы бы назвали его «односторонние преимущества». При 
нем одна из систем получает ту или иную выгоду благодаря другой. Он 
скорее характерен для молодого христианского богословия и осмысле-
ния христианством науки как особого феномена. Так, богословы пыта-
ются описать, какие преимущества религии дала наука или даже атеизм. 
Например, православный философ С.Н. Булгаков писал, что научное ис-
следование религии, отделившееся от теологии, «неоспоримо расширяет 
знание о религии и этим, хотя и посредственно, влияет и на религиоз-
ное самосознание» [2, с. 83]. В свою очередь, архимандрит Ианнуарий 
(Ивлев) отмечал, что «современный атеизм должен стать для религии и 
особенно для христианства …поводом испытания их совести… Сколь 
часто во имя Божие попиралось научное познание мира, велись рели-
гиозные войны, оправдывались несправедливые общественные отно-
шения, оставлялось без внимания подавление свобод! Поэтому атеизм 
может обладать также очистительной функцией для религии» [5, с. 29].

Мы попытались составить общую картину отношений науки и рели-
гии, для этого обратились к систематизации И. Барбура, который выде-
ляет следующие виды таких отношений: конфликт, независимость, диа-
лог и интеграция [1], при этом добавили к ним, на наш взгляд, еще один 
релевантный вид – односторонние преимущества, при котором одна из 
систем имеет некие преимущества благодаря другой.

Мы считаем, что реальные перспективы отношений религии и на-
уки возможны при условии синтеза нескольких описанных способов. 
Во-первых, нельзя отметать некую независимость этих двух систем. Так 
или иначе религия догматична по своей природе, она подразумевает веру 
в конкретные положения (а скорее – в конкретное божество) вне зави-
симости от того, объяснимы ли они. Она основана, в первую очередь, на 
вере, даже если и догматы в какой-то степени рационально объяснимы. 
Отказываясь от догматизма, религия перестает быть таковой. В этой же 
связи может проявиться конфликт: религия будет держаться основных 
своих убеждений при любых условиях, даже если наукой будет доказано 
что-либо им противоречащее. В противном случае она распадается.

Наиболее ценные перспективные отношения религия и наука могут 
построить в диалоге. Именно в рамках этого вида взаимодействия мы 
можем говорить о примирении двух параллельных дискурсов, в которых 
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находятся данные системы. Примирение, в свою очередь, может осу-
ществляться через прояснение этих дискурсов, избавление от шаблонов 
и штампов, отказ от крайностей, например, научного материализма и 
библейского буквализма.

Под прояснением дискурсов мы понимаем, во-первых, осознание их 
онтологической, нарративной (содержательной) и лингвистической раз-
ницы. Религия формализуется в совершенно конкретном поле смыслов, 
работает со своими конкретными сюжетами, обусловленными множе-
ством всевозможных причин, оперирует определенными и осмысленны-
ми понятиями с определенной целью. Научный дискурс также уникален, 
он тоже включает в себя определенным образом сформулированные по-
ложения, четкий язык и форму.

Во-вторых, примирение заключается в поиске дискурсивно общего, 
которое заключается, в основном, в целях и преимуществах. И наука, и 
религия стремятся объяснить действительность, в которой оказывается 
наблюдатель – субъект системы, для этого они обе прибегают к интер-
претации тех или иных особенностей этой действительности, обраща-
ются к прошлому. Обе системы стремятся дать субъекту (человеку) по-
нятие о себе самом, определить его место в мире и простроить или опи-
сать правила сосуществования с природой и ее обитателями. Также они 
обе пытаются составить какие-либо представления о будущем, о том, с 
чем субъекту придется столкнуться.

На основании такого дискурсивного примирения наука и религия 
смогут, по крайней мере, принимать друг друга во внимание. Очевидно, 
что частичное примирение произошло и продолжает происходить, ина-
че некоторые виды отношений науки и религии не были бы возможны. 
Особенно это важно, когда речь заходит об этике и морали. Ведь и рели-
гия, и наука с необходимостью оказывают воздействие на людей. Те или 
иные моральные и этические религиозные нормы закреплены в праве, а 
также являются ориентирами при воспитании. Наука же со своим разви-
тием влияет на данные устоявшиеся положения, в частности, это касает-
ся медицины, психологии. Например, вопросы аборта и эвтаназии, гомо-
сексуализма. При лучшем исходе в диалоге науки и религии присутству-
ет стремление к формированию общей этики и моральных концепций, к 
принятию во внимание мнений друг друга. Напомним здесь, что мнения 
религии и науки относительно насущных проблем практически в равной 
мере имеют серьезное значение в современном мире. Последствия такого 
диалога будут способствовать формированию комплексного и логично-
го законодательства, касающегося области этики и морали.
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Аннотация: В современном мире часто встает вопрос о взаимоотноше-
ниях религии и науки. Существуют некоторые сферы, которые находятся 
посередине, относя себя в основном к науке, но не отвергая некий элемент 
мистического бытия. Одной из таких сфер является психология. Ключевым 
значением в любом взаимодействии является общая терминологическая база 
или хотя бы общее представление о том, что имеет в виду оппонент. Именно 
определению термина и посвящена данная работа. В ней разбирается «вера» 
в понятии современной психологии через призму великих авторов XX века. 
В статье используется метод сравнения и лингвистического анализа.
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Abstract: In the modern world, the question of the relationship between reli-
gion and science often arises. There are some spheres that are in the middle, re-
lating themselves mainly to science, but not rejecting some element of mystical 
existence. One of these areas is psychology. The key value in any interaction is a 
common terminology base or at least a general idea of what the opponent means. 
This work is devoted to the definition of the term. It examines "faith" in the concept 
of modern psychology through the prism of the great authors of the XX century. 
The article uses the method of comparison and linguistic analysis.

Keywords: psychology, faith, manipulation, crisis of modern society, Orthodox 
psychology.

На сегодняшний день все больше и больше людей интересуются пси-
хологией. Дать какое-то конкретное объяснение данному явлению не-
возможно. Впрочем, возможно выделить причину – это упадок веры в 
обществе в результате нравственной деградации, а также недоверие свя-
щеннослужителям, роль которых сегодня выполняют психологи. Несмо-
тря на такой прискорбный факт, стоит углубиться в эту, безусловно, по-
лезную науку с целью проанализировать определение и характеристику 
основополагающего термина в деле спасения – веры.

Начать стоит с того, что, как это ни странно, единого мнения на этот 
счет в «науке о душе» нет. Но мы имеем множество разрозненных пред-
положений. Связано это, очевидно, с тем, что психологи могут иметь 
различные представления о духовной, земной и загробной жизни, так 
как психология не является единым учением, скорее представляется на-
бором эмпирически выявленных практик работы с проблемами челове-
ка, его личностью и прошлым.

Впрочем, не стоит зацикливаться на отсутствии единой терминологи-
ческой базы. Исследуя множество источников, можно составить прибли-



114

зительное определение, а также дать характеристику тому, что в психоло-
гии называется «верой».

Стоит также отметить, что для выяснения современного значения 
термина «вера» в психологии необходимо изучить то, как его рассматри-
вали авторитетные исследователи данной научной сферы, на мнении ко-
торых и зиждется понимание мира современных психологов.

Начать хотелось бы с выдающегося американского психолога Уильяма 
Джеймса. В одной из своих фундаментальных работ он говорит о пере-
живании человеком религиозной веры, а именно в спасении и искупле-
нии Христом, которое в человеке проявляется как внутреннее состояние 
уверенности и чувстве единения с миром [1]. Далее автор приходит к ин-
тересному, исключительно утилитарному умозаключению. Вся ценность 
веры состоит в том, что вера «является психическим выражением био-
логического роста, который приводит к единству разнообразные стрем-
ления; того роста, который выражается новыми состояниями чувств, 
новым реагированием, более широкой, более возвышенной… сферой де-
ятельности» [4, с. 194]. Очевидно, подобное определение не может при-
ниматься христианами, несмотря на, в целом, положительное отношение 
Уильяма Джеймса к вере.

В другой своей работе автор более подробно раскрывает свои взгля-
ды. Он рассуждает о вере как о том, без чего невозможно достичь успе-
ха в каком-либо деле. Уильям Джеймс призывает верить в то, что соот-
ветствует нуждам, потому как вероятность положительного исхода дела 
значительно повышается. Автор считает, что «вера – одно из неизбежных 
предварительных условий осуществления объекта желаний» [3, с. 66].

Раскрыв то, как понимает веру Уильям Джеймс, перейдем к более бе-
глому рассмотрению описания термина «вера», а также размышлениям 
на этот счет у других авторов.

Карл Юнг пришел к выводу о том, что глубинный смысл веры как 
психологического факта кроется в архетипических корнях, заложенных 
в коллективном бессознательном [10].

Уилфред Кантуэлл Смит говорил о лингвистической разнице поня-
тия «вера» на западе, рассматривая слова «faith» и «belief». «Faith» он 
выделял как нечто возвышенное, стремление человека к жизни на бо-
лее высоком, нежели земном уровне. «Belief» он видел как «удержание 
определенных идей», что на русский можно перевести как «убеждение» 
[12]. Немаловажно отметить и разницу понимания этого слова на запа-
де и в отечественной психологии современности. В русской психологии 
«убеждение» означает вершину развития личности, «единицу её миро-
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воззрения» [5]. На западе же это понимается как действие или побужде-
ние к действию, в котором человек проявлял согласие или несогласие с 
каким-либо утверждением.

В продолжение рассуждений о различии терминов мы приходим к но-
вому определению веры. Вера – это способ видения себя по отношению 
к другим на фоне смысла и цели, которых человек придерживается [11].

О вере как о чем-то стимулирующем познавательную активность го-
ворил Габриэль Тард [7].

Эрих Фромм пытается неким образом привести термин «вера» к по-
нятиям, принятым в психической реальности. Он говорит о значении 
данного слова в Ветхом Завете, которое понимается как стойкость, то 
есть некое человеческое качество, а не содержание веры. Фромм пыта-
ется рассматривать веру лишь как внутреннее состояние человека [9].

Людвиг Фейербах, например, помещает проблему веры отдельно от 
знания. Он считает, что вера может перерасти в знание, но не обязатель-
но. Также он утверждает, что эти два понятия не могут опровергать друг 
друга. Религиозная потребность, по мнению Фейербаха, это основная не-
обходимость человека [8].

Таким образом, можно сделать следующий вывод: очень часто в за-
падной психологии встречается тенденция исключительно утилитарно-
го восприятия веры. Несмотря на общее положительное восприятие, она 
является не более чем инструментом достижения цели.

Далее рассмотрим мнение о вере Александра Каткова, современного 
психолога и психотерапевта. В своих работах он связывает определение 
веры с тем кризисом, который наблюдается в мире, и рассматривает веру 
как то, что можно воспринимать в качестве альтернативы научному по-
знанию. Помимо этого, он исследует веру не только в контексте веры в 
Бога, душу и иные тонкие сущности, но и как, например, веру в себя, 
людей, поступки и так далее [6, с. 6-21].

В современности известны и случаи положительного отношения 
к вере и её определению в соответствии с христианским пониманием. 
Например, такой подход можно встретить в статье Анны Денисовой «О 
вере», где она в коротком формате дает несколько определений, склоня-
ясь больше к тому, которое является истинно христианским [2].

Также мы знаем, что существует православная психология, лишенная 
отношения к вере как к прикладному инструменту, и даже, более того, 
испытывающая потребность и трепет перед данным таинственным яв-
лением. В таком определении не вера используется ради достижения це-
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лей психологии, а психология является лишь инструментом для лучшего 
усвоения веры.

В заключение всего вышесказанного можно сделать следующий вы-
вод: вера в психологии, в основном, воспринимается лишь как утилитар-
ное средство для тех или иных манипуляций с человеком, приносящее 
определенную пользу, но не представляющее ценность на каком-либо 
духовном уровне. Впрочем, в современной практике существуют исклю-
чения в виде православной психологии, которая, очевидно, воспринима-
ет веру в исключительно христианском контексте.
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Аннотация. В данной работе исследуется влияние кумиров на систему 
ценностей человека. Под кумиром понимается объект восхищения, уваже-
ния и подражания для других. Полученные во время исследования данные 
показывают, каких ценностей придерживается современная молодёжь, а 
также на кого она ориентируется, кем восхищается, с кого берет пример. 
Изучается также характер этого примера: на какие ценности ориентирует, к 
каким мотивам апеллирует. Автором даются рекомендации для родителей, 
педагогов и наставников по совершенствованию воспитательной работы с 
молодежью.
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Abstract. This paper examines the influence of idols on the human value sys-
tem. An idol is an object of admiration, respect and imitation for others. The data 
obtained during the study show what values modern youth adheres to, as well as 
who they are guided by, whom they admire, from whom they take an example. The 
nature of this example is also being studied: what values it focuses on, what motives 
it appeals to. The author gives recommendations for parents, teachers and mentors 
on improving educational work with young people.

Keywords: idol, ideal, values.

С самого раннего детства ребёнок познаёт окружающий мир, опира-
ясь на пример своих родителей, подражая им. Но чем старше становится 
ребёнок, тем более важным для него является внешний пример, которым 
может служить учительница, тренер в спортивной секции, его друзья, 



118

персонажи из мультфильмов и другие личности. Для ребёнка они явля-
ются агентами социализации, через них он усваивает социальные нор-
мы, принятые в обществе и через них он познаёт себя [4, с. 182].

В современной психологии существует 2 подхода к определению слова 
«кумир». Так в исследовании Е. Ю. Рубановой и М. С. Чековитова кумир 
– это образ человека, на которого равняются, преследуют в попытках ух-
ватить каплю его внимания, стремятся быть, как он, во всём. В данном 
случае восхищение приводит к фанатизму, потери самоидентичности и 
вере в совершенство и непогрешимость своего кумира. Авторы также 
отмечают, что существует понятие «идеал» – некий образ, вымышлен-
ный или же обобщенный, основанный на других образах с признаками, 
которые содержатся в других людях по-отдельности, но один человек не 
может содержать в себе всё вместе [5].

В своём исследовании Е.В. Буренкова и О.П. Мыскина отмечают, что 
для молодёжи определить своих кумиров сложно, и поясняют, что «это 
может быть связано с размытостью современных героев (антигероев), с 
неопределенностью основных ценностей в обществе, с избытком инфор-
мации и избытком самих героев. Кроме того, социальные сети прибли-
жают знаменитостей к простым людям, делают их более доступными, 
открытыми и вместе с тем менее загадочными. Происходит наложение 
идеализации кумира на повседневный фон, в котором этот кумир ока-
зывается вовсе не так уж и идеальным». Авторы также поясняют, что 
для большинства кумир – это не идеальная личность, у опрашиваемых к 
своим кумирам наблюдается определенная избирательность: заимство-
вать можно определенные качества у конкретного человека, а не «копи-
ровать» его бездумно [2]. Избирательность к кумирам подтвердилась и 
во время нашего исследования.

Таким образом в психологии под кумиром обычно понимается лич-
ность, которой человек восхищается. При этом «фанат» может восхи-
щаться и увлекаться какой-то личностью, сохраняя свою идентичность, 
если его любовь к кумиру находится в пределах нормы и не мешает его 
жизни. Именно такого понимания мы будет придерживаться, используя 
слово «кумир» в своей работе. Под идеалом же в современной психоло-
гии подразумевается собирательный образ привлекательных для чело-
века черт. Между этими понятиями существует связь, кумиры человека 
могут формировать его «идеал».

Известно также, что фанатизм и увлечение кумирами свойственны в 
основном для подросткового возраста и юношества. Эриксон отмечал, 
что связано это с кризисом идентичности, который подростки пытаются 
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таким способом преодолеть. При том, чрезмерный интерес к кумирам в 
подростковом возрасте – явление частое и нормальное, если проходит со 
временем и не мешает повседневной жизни ребёнка. Что касается взрос-
лого возраста, то чрезмерное увлечение кумирами в данном возрасте 
может говорить о несформированности у человека самоидентичности и 
как следствие – незрелости человека [6].

Авторы работ по исследованию кумиров отмечали факт влияния лич-
ности кумира на личность «фаната». Однако авторы этих работ обычно 
сосредотачивались на изучении именно нездорового увлечения фанатов 
своими кумирами и того, как это можно преодолеть. Мы же решили изу-
чить то, как влияют люди и персонажи, которыми человек восхищается, 
на его жизнь, а в частности, на его жизненные ценности, если увлечение 
кумирами не переходит рамки нормы, а также не мешает человеку в по-
вседневной жизни.

В исследовании приняли участие 40 человек
Женщины – 22 человека, мужчины – 18 человек.
Возраст: 16 лет – 8 ч., 17 лет – 5 ч., 18 лет – 14 ч., 19 лет – 6 ч., 20 лет – 3 

ч., 21 год – 3 ч., 22 года – 1 ч.
Уровень образования: студент университета – 23 ч., школьник – 11 ч., 

студент колледжа – 6 ч.
Формат опроса – подготовленная гугл-форма, испытание проводи-

лось дистанционно.
Исследование проводилось в 3 этапа.
На первом этапе участники исследования проходили тест Рокича на 

определение основных жизненных ценностей. Методика Рокича показа-
ла свою эффективность для определения ценностей и в других исследо-
ваниях, поэтому мы выбрали её как наиболее подходящую.

Во втором – участники указывали персональную информацию о себе 
(возраст, пол, уровень образования). Эти данные позволяют проследить 
не только общую зависимость между ценностями респондента и кумира, 
но также половые и возрастные показатели.

На третьем – участникам задавались вопросы о людях и персонажах, 
которыми они восхищаются. Также спрашивалось, есть ли у этих персо-
нажей недостатки и повлияли ли «кумиры» на их жизнь. Эта часть по-
зволила нам определить, каких ценностей придерживаются «кумиры» 
молодёжи и есть ли у них эти «кумиры» вообще.

Чтобы проверить, существует ли зависимость между жизненными 
ценностями у респондентов и кумиров, нами был проведен анализ цен-
ностей кумиров.
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Для определения жизненных ценностей кумиров нам помогли ответы 
самих испытуемых, в которых они выделяли качества и ценности, ко-
торые их особенно привлекают в кумире. Кроме того, мы использова-
ли возможности нейросети Chat GPT-4 для анализа ценностей кумиров. 
Нейросеть позволяет анализировать большой пласт информации, пред-
ставленный в интернете по заданным параметрам.

Сравнив ценности кумиров и испытуемых, мы пришли к следующим 
результатам.

Общее среднее количество совпавших ценностей составляет 2,8 из 6 
максимальных, что составило 47% совпадений ценностей между респон-
дентами и заявленными ими кумирами [рис. 1].

При этом совпадение для большинства испытуемых было разным. У 
кого-то совпадений вовсе выявлено не было, а у кого-то соответствовали 
сразу 6 ценностей. Это может говорить о том, что зависимость между 
ценностями у кумиров и респондентов находится у каждого на различ-
ном уровне, однако присутствует у большинства.

Схожесть жизненных ценностей у респондентов и их кумиров, как 
оказалось, имеет зависимость от того, считают ли респонденты, что 
люди, которыми они восхищаются, повлияли на них. Среднее значение 
совпадений у людей, которые считают, что их кумиры на них повлияли, 
3,1 из 6 (52%), а у тех, кто считает, что не повлияли, 2 из 6 (33%) [рис. 2].

Это говорит о том, что кумиры влияют на ценности своих «фанатов» 
в большей степени, если они признают это влияние. Хотя и среди этой 
группы находились респонденты, у которых совпадение ценностей с ку-
мирами было небольшим (1 из 6). 

Были респонденты, которые отрицали влияние кумира на их систему 
ценностей. Однако и в этой группе встречались испытуемые, у которых 
совпадений с кумирами было 4 и 5 из 6, что подтверждает наличие влия-
ния, которое может не осознаваться.

Еще одной нашей гипотезой было, что человек выбирает кумира ис-
ходя из близости своих и его ценностей. Действительно в нашем исследо-
вании мы заметили тенденцию выбирать кумира по сходству с системой 
ценностей, которая уже сложилась у респондента, о чем они сами отме-
чали в опросах. 

Обнаружился факт того, что чем старше респондент, тем большее ко-
личество сходств у него обнаруживалось с его кумирами. У 16-17-летних 
испытуемых среднее значение 2,5, у 18-19-летних 2.8, а у 20-22-летних 3,4 
[рис. 3].
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Также у более старших испытуемых ответы были более подробными, 
и респонденты охотно рассказывали о том, кем они восхищаются, что 
именно их восхищает и как это повлияло на их жизнь.

Таким образом, можно заключить, что чем старше становится чело-
век, тем более он осознаёт, кто, как и в чём повлиял на становление его 
личности.

16-17-летнюю молодёжь чаще привлекает в кумирах внешний вид, ха-
ризма и чувство юмора. 

20-22-летняя молодёжь имеет кумиров различных направленностей. 
Здесь среди них значительно чаще встречаются литературные персо-
нажи, деятели прошлого. Характеристика кумиров в ответах наиболее 
подробная и осмысленная, у испытуемых наблюдается интерес понять 
внутренний мир кумира.

Что касается молодёжи 18-19 лет, то её кумиры имеют смешанный ха-
рактер двух предыдущих групп. Наблюдается как и большое количество 
кумиров с подробным описанием привлекательных для респондента их 
характеристик, так и малое количество с немногословным описанием.

Сами кумиры у всех 3-х возрастных групп были разными. Некоторые 
личности повторялись, но универсальных кумиров не было. Это говорит 
нам о том, что у современной молодёжи отсутствует единый идеал, каж-
дый сам выбирает, на кого равняться, каких ценностей придерживаться. 
К данному выводу также пришла во время своего исследования Абрамо-
ва C.Б. [1]

Среди кумиров можно выделить следующие группы: мультипликаци-
онные герои (Мулан, Доктор Ливси …), персонажи классических литера-
турных произведений (Андрей Балконский, Граф Монте Кристо, Шерлок 
Холмс), герои современных романов и комиксов (Ши Цинсюань, Тони 
Старк и др.), герои сериалов (Полицейский с Рублевки, …), герои филь-
мов (Джорджия, Арагон (Властелин колец)), блогеры и медийные лично-
сти (Техноблейд, Чжун Ли, …)

Анализ теста Рокича среди респондентов также показал, что цен-
ностные ориентации у участников исследования различные. Сходство 
ценностных ориентаций мы выявили по следующим параметрам: любовь 
(25/40), здоровье (25/40), счастливая семейная жизнь (21/40), наличие вер-
ных друзей (21/40), материальная обеспеченность жизни (18/40) [рис. 4].

Исходя из статистических данных и вышеуказанных размышлений 
мы можем прийти к выводу, что зависимость между ценностями у ку-
миров и «фанатов» присутствует. Однако характер этой зависимости у 
каждого отдельного человека свой: у кого-то совпадение ценностей с его 
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кумирами было высоким, у кого-то низким, но полное отсутствие встре-
тилось лишь у 2-х испытуемых из 40. 

Эта зависимость имеет двусторонний характер. С одной стороны, ку-
миры влияют на жизнь своих «фанатов»: многие испытуемые отмечали 
не только факт влияния, но также рассказывали о том, как именно куми-
ры на них повлияли. А с другой стороны, у испытуемых, которые факт 
влияния кумиров на их жизнь отрицали, это влияние было обнаруже-
но. Во-первых, это связано с тем, что «фанаты» подбирают себе кумира 
в соответствии со своими ценностями. Во-вторых – влияние может не 
осознаваться.

Анализ ответов также показал, что основные ценности испытуемых 
определяет не один кумир, а сразу несколько. Также присутствует изби-
рательный характер к тому, каких ценностей придерживаться стоит, а 
каких нет. А также большинство (30/40) считают, что у их кумиров есть 
недостатки. Это говорит о том, что у молодёжи довольно развито крити-
ческое отношение к кумиру, присутствует наличие идеалов как собира-
тельных образов.

Мы можем с уверенностью сказать о том, что влияния кумиров на че-
ловека может быть позитивным. Это отмечали сами испытуемые в своих 
ответах. Многим их кумиры помогли осознать себя, показали, как посту-
пать правильно, помогли преодолеть жизненный кризис.

Мы также предполагаем наличие негативного влияния кумира. В дру-
гих исследованиях по этой теме отмечается, что вместо формирования 
идеала как совокупного образа человек иногда начинает восхищаться 
одним кумиром и идеализировать его, это обычно приводит к негатив-
ным последствиям для реальной жизни этого человека [1, 2, 3, 5].

Исходя из данных исследования, можно дать следующие рекоменда-
ции для родителей, педагогов и наставников по совершенствованию вос-
питательной работы с молодёжью:

Понимать, что наличие кумиров – явление само по себе нормальное 
и иногда даже полезное, если человек не идеализирует своего кумира. 
Важно дать понять ребёнку, что он может увлекаться различными лич-
ностями и брать с них пример, но при этом важно внедрить понимание, 
что идеальных людей не существует, а значит нужно брать у своих куми-
ров только самое лучшее.

Быть внимательным к тому, какими персонажами восхищается вос-
питанник, и изучать их. Мы уже знаем, что кумиры способны оказать 
влияние на ценности, поэтому нужно понимать, каких ценностей при-
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держиваются кумиры ребёнка и, когда обнаруживается негативное вли-
яние, проводить коррекционную работу.

Испытуемые отмечали в качестве людей, которыми они восхищают-
ся, своих учителей, наставников, родных, друзей. Это значит, что, если 
педагог хочет, чтобы его воспитанник усвоил правильные жизненные 
ценности, он должен сам их придерживаться и вести себя достойным для 
подражания. 

Таким образом, человек выбирает себе кумиров, исходя из своих 
жизненных ценностей. Кумиры способны влиять на формирование жиз-
ненных ценностей у своих «фанатов».  Наше исследование не позволило 
пока выявить степень влияния кумира на формирование ценностей, по-
скольку оказалось множество индивидуальных вариантов. 

Образцы для подражания (кумиры) могут помочь человеку, дать ему 
ценностные ориентиры, однако это влияние будет позитивным лишь в 
том случае, если у человека формируется идеал как собирательный образ 
взглядов на мир разных личностей. Если человек фанатично увлекается 
одной персоной и без критики принимает все её взгляды на мир, это го-
ворит о незрелости личности и отсутствии критичности.

Существуют перспективы для дальнейших исследований: увеличение 
выборки испытуемых, изменение формулировок вопросов, расширение 
тестового репертуара, а также расчёта коэффициента корреляции. 

Приложение

Рис 1.
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 Рис. 3



125
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Аннотация: В данной статье представлено исследование влияния семей-
ных отношений на формирование культуры социума, а также его ценностей, 
основываясь на труде известного французского историка Филиппа Арьеса 
«Ребенок и семейная жизнь при старом порядке». На основе анализа работы 
ученого показана роль ребенка в семье на разных стадиях развития евро-
пейского общества и изменение отношения к детству сообразно переменам 
в социуме. В докладе проанализированы основные этапы развития семьи, 
выделяемые Филиппом Арьесом, через работы художников, а также идеалы 
семьи, основные тенденции взаимоотношений. Анализируются работы И.С. 
Кона и В.Н. Дружинина в контексте развития отношения к семье и детству 
на современном этапе. В.Н. Дружинин в своей работе «Психология семьи» 
с психологической точки зрения анализирует иконописные изображения, 
семейные портреты художников разных лет, выдвигая предположения об 
отражении в них актуальных семейных ценностей.

Ключевые слова: семейные отношения, ценность семьи, Филипп Арьес, 
отношение к детству, анализ картин.
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Аnnotation: This article presents a study of the influence of family relations 
on the formation of the culture of society, as well as its values, based on the work 
of the famous French historian Philippe Aries "The child and family life under the 
old order". Based on the analysis of the scientist's work, the role of the child in the 
family at different stages of the development of European society is shown, and the 
change in attitudes towards childhood is consistent with changes in society. The 
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report analyzes the main stages of family development, highlighted by Philippe 
Aries, through the works of artists, as well as the ideals of the family, the main 
trends in relationships. The report also analyzes the works of I.S. Kon and V.N. 
Druzhinin in the context of the development of attitudes towards family and child-
hood at the present stage. V.N. Druzhinin in his work "Psychology of the Family" 
analyzes iconographic images, family portraits of artists of different years from a 
psychological point of view, making assumptions about the reflection of relevant 
family values in them.

Keywords: family relations, family value, Philippe Aries, attitude to childhood, 
analysis of paintings.

Постановка проблемы

Как известно, культура формирует определённую модель норматив-
ной семьи, или группы семей. Общественные ценности семьи проявля-
ются в религии и культуре: традициях, произведениях искусства, в осо-
бенности, в картинах, про которых сегодня и пойдёт речь. Глядя на рабо-
ты художников, можно наглядно увидеть основные тенденции периода, 
в который была написана та или иная картина.

В психологии широко используется выдвинутая З. Фрейдом гипоте-
за: человек склонен неосознанно проецировать свое психологическое 
состояние на окружающее, приписывая людям свое состояние, свои чер-
ты [5, с. 200-201]. На этом предположении строятся проективные тесты 
(например, ТАТ) [4, с. 646]. Однако художник-профессионал является не 
только носителем своих черт, но еще он принадлежит к определенной 
культуре, в ней воспитан, присвоил ее ценности, нормы, мировоззрение. 
Высока вероятность, что в своем творчестве художник воплощает опре-
деленную структуру отношений между людьми своей эпохи, запечатляет 
коллективные представления людей о нормах. Пользуясь терминологией 
К. Юнга, изображает «архетипы коллективного бессознательного». 

Художник, изображающий портрет семьи, вольно или не вольно вы-
страивает композицию согласно глубинным представлениям о том, ка-
кой должна быть семья.

Дружинин ссылается на высказывание Н.А. Бердяева: «Семья есть не-
обходимый социальный институт и подчинена тем же законам, что и го-
сударство, хозяйство и пр. Семья очень связана с хозяйственным строем 
и имеет мало отношения к любви, вернее, имеет отношение к карита-
тивной любви и лишь косвенное отношение к полу. Элементы рабства 
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всегда были сильны в семье, и они не исчезли и до настоящего времени. 
Семья есть иерархическое учреждение, основанное на господстве и под-
чинении. В ней социализация любви означает ее подавление» [2, с. 134].

В нашем исследовании мы опирались на работу Филиппа Арьеса «Ре-
бенок и семейная жизнь при старом порядке», его анализ иконографии с 
XIV по XVIII век. Именно в этот период мы можем заметить изменения в 
семейных отношениях в Европейской культуре.

Исследование темы

Анализируя работу Филиппа Арьеса, можно распределить живопись 
с изображением семьи в Средневековье на условных 4 этапа:

1. Средние века. В картинах в основном отражается процесс труда и 
ремесло.

2. XV-XVI век. На картинах появляется семья, дети, но все еще чув-
ствуется дистанция между ними. 

3. XVII век. По картинам можно судить, что чувство семьи полностью 
сформировано.

4. XVIII век. Появляются изображения частной жизни внутри дома.
«Вопрос о существовании светской иконографии в Средние века до 

XIV века достаточно спорен, настолько мирское мало отличается от ду-
ховного. Однако среди сюжетов, привнесенных в это видение мира свет-
ской традицией, есть один, частота и популярность которого показатель-
ны: это тема ремесел и профессиональной деятельности» [1]. Арьес счи-
тает, что до этого времени большей популярностью в живописи пользо-
валось изображение процесса труда. В Средневековые времена труд был 
преобладающим занятием, можно сказать, частная жизнь существовала 
в ремесленной деятельности, нежели в чем-либо еще.

Параллельно с трудом в иконографии прослеживается тематика вре-
мен года, находя свое место в календарях, часословах и т.п. Здесь можно 
заметить не только крестьянский быт (картина февраля, Великолепный 
часослов герцога Беррийского), но и дворянский быт, например, празд-
ник королей на картине января. 

  Как можно заметить, женщина представлена хозяйкой домашнего 
очага, что демонстрирует куртуазность любви того времени. Апрель – 
тема романтики, процесс обручения.

На гобеленах и шпалерах XVI века зачастую изображаются сцены сбо-
ра урожая. Все члены семьи участвуют в процессе, однако Арьес считает, 
что семейными такие изображения назвать нельзя, поскольку в сценах 
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XV столетия еще нет детей. Но так или иначе, уже заметна потребность 
показать некую близость, пускай еще в процессе рутинной работы, та-
кой шаг определенно можно считать прогрессом относительно чувства 
семьи.

Одним из самых ярких примеров семейных сцен могут являться 
фрагменты на капители Дворца дожей в Венеции. Новизна этого сюжета 
заключая именно в том, что он происходит в пределах одной семьи, хотя 
тема зыбкости человеческого существования была достаточно популяр-
на в XIV-XV веках. В повествовании проходят события от обручения 
мужчины и женщины до рождения у них ребенка. Здесь виден самый 
настоящий семейный портрет. Однако история завершается дра-
матично – ребенок мертв, мать скорбит, отец молится. Таким образом, 
сравнивая предыдущие этапы, мы наблюдаем куда более сильную эмоци-
ональную привязанность, чем она была.

Семья появляется и на групповых портретах XVI-XVII веков, вытес-
няя изображения братств или других объединений. В этот период пор-
трет носит больше религиозный характер, например, картины дарителей 
поначалу отстраненны от своей семьи, они изображаются в одиночестве. 
Спустя время с ними появляется абсолютно вся семья, разделенная на 
мужчин и женщин по разным сторонам [3, с. 96-116].

Религиозность семейного портрета постепенно сходит на нет с XVI 
века. Многие известные художники, такие как Тициан, Джорджоне, Ве-
ронезе, Ленен, Лебрен и другие творившие в XVI, ХVII и начале ХVIII 
века. На картинах этих живописцев можно заметить значительный про-
гресс чувства семьи. 

Для портретов была характерна статичность персонажей, даже ожив-
ленные моменты выглядят скованно, пускай и торжественно. Это под-
черкивает определенную дистанцию между членами семьи, хотя тесная 
связь между ними определенно заметна. Но с середины XVI века семья 
на картинах художников начинает изображаться за общим столом, во 
время обеда или вместе музицирующая. Происходит слияние семейного 
портрета и жанровой сцены в тематике семейной жизни. В новинку вхо-
дят изображения венчания или крестин, в основном это характерно для 
картин XVII века.

В северных странах семейная тематика также приобретает попу-
лярность. Очень важной в этом плане можно считать картину Я.Стена 
«Праздник святого Николая». Филипп Арьес выражается так: «Празд-
ник, изображенный Стеном, не похож ни на один из уже известных нам 
праздников молодости, где дети вели себя как рабы в день сатурналий, 
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то есть играли роль, определенную обычаем и привязанную к взрослым» 
[1]. Действительно, в центре праздника находятся именно дети, посколь-
ку это событие создано именно для них. 

Так по иконографии можно проследить формирование нового чув-
ства: чувства семьи.

Начиная с XV века оно меняется параллельно с окружающей реально-
стью, а особенно распространением школьного обучения, которое стало 
институтом социализации, отходя от религиозного учебного заведения 
для клириков. Таким образом, это значительно сближает семью и детей. 

«Конечно, такое распространение школы, сыгравшее столь значитель-
ную роль в формировании родственных чувств внутри семьи, не стало 
сразу же всеобщим. Вначале оно не затронуло довольно широкий слой 
детского населения, которое продолжало обучаться старым способом – в 
качестве подмастерьев» [1]. В XVII веке дети еще могли выполнять роль 
прислуги, подавая блюда, разливая напитки и т.п. Но в XVIII веке семья 
отделяется от остального общества, создавая свою частную жизнь, что 
может быть связано с таким фактором, как новое устройство дома, не 
требующего проходить множество комнат, чтобы добраться до нужных. 
Слуги или клиенты теперь не могут нарушить это личное пространство. 
Семья стала больше коммуницировать между особой, общаться, в речи 
стало больше уменьшительно-ласкательных обращений и прозвищ.

 Сравнивая средневековую семью и семью XVIII века, совсем не труд-
но заметить колоссальные различия. Без ребенка теперь семейная жизнь 
немыслима, большое внимание уделяется его воспитанию, развитию и 
благоустройству.

Заключение

Проведя иконографический анализ, можно прийти к мысли, что чув-
ство семьи практически не существовало в Средние века. С течением 
времени средневековая семья меняет свой тип от большой до нуклеар-
ной, что влияет на ее функции. Чума, войны породили демографический 
кризис, поэтому в приоритете было продолжение рода, детей воспиты-
вают достаточно жестко в моральном и физическом плане. До 12 лет к 
детям практически не было серьезного отношения, поскольку ребенок 
мог просто не дожить до этого возраста. Поэтому эмоциональной свя-
зи практически не существовало до определенного момента, дети тру-
дились совместно со старшими поколениями. Это вовсе не значит, что 
семейной жизни не существовало вообще. Скорее, она находила отра-
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жение в чувстве рода. Однако оно весьма отлично от чувства семьи, ко-
торое оформилось в XVII веке, а приобрело частность только в XVIII.  
«Родовая солидарность и неделимость семейных благ укрепились благо-
даря развалу единого государства: «После 1000 года перераспределение 
власти вынуждает людей к более тесному объединению» [1]. «На протя-
жении XIII века ситуация сменилась еще раз. Новые формы денежной 
экономики <…>. Семья, состоящая из двух супругов, вновь становится 
независимой» [1].

Иконографический анализ показывает, что социально-экономиче-
ские, демографические изменения находят отражения в общем сознании 
и меняют представления о семье. В наше время это также может наблю-
даться в современном искусстве – живопись, фотография и т.п.
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СМАРТФОНОЗАВИСИМОСТЬ, ИЛИ НОМОФОБИЯ 

Солодченков Владислав
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Аннотация. Актуальность работы заключается в том, что в настоящее 
время мобильный телефон есть у каждого из нас, так как телефон являет-
ся полезной и нужной вещью, которая помогает человеку в работе, учебе, 
отдыхе и других различных делах, стоящих перед человеком в современном 
мире. Однако, в быстроразвивающемся современном мире растет тенденция 
к зависимости от мобильного телефона, называемая номофобией. Цель рабо-
ты – показ негативной стороны использования мобильного телефона и его 
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влияния на здоровье, поведение человека и общества, а также как конкури-
руют корпорации, разрабатывающие приложения и услуги за минуты вни-
мания пользователя телефоном в условиях современной информационной 
перегрузки. В работе рассматриваются такие термины, как номофобия, фо-
бия, бесконтактная вербовка, группа смерти, виртуальный грабеж, таргети-
рованная реклама. В заключение рассказывается, что телефон, как и другие 
средства СМИ, является одним из элементов манипуляции общественным 
сознанием, которые подавляют волю и жизненные устремления человека. 

Ключевые слова: номофобия, бесконтактная вербовка, группа смерти, 
виртуальный грабеж, таргетированная реклама.
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Relevance of this research work consist in fact that nowadays everyone has a 
smartphone because it is a very usefull and important tool, which helps a person 
to work, to study, to rest and in many other various activities that a person faces in 
the modern world. However there is a growing trend to the smartphone addiction 
called nomophobia in the developing modern world. The purpose of this article 
is to show the negative side of smartphone employment and its impact on humen 
and society health and behavior and to show how big corporations developing ap-
plications and services struggle for minutes of smartphone users attention in con-
ditions of modern infobesity. The article also considers such terms as nomophobia, 
phobia, online recruitment, groups of death, internet scam, target advertising. As 
on conclusion its said that the smartphone as many other means of mass commu-
nication are elements of manipulation system of public opinion, which suppress 
persons will and vital aims.

Keywords: nomophobia, online recruitment, groups of death, internet scam, 
target advertising.

В настоящее время мобильный телефон является полезной и нужной 
вещью, которая доступна каждому человеку. Сейчас им пользуется поч-
ти все население земли. Мобильный телефон вошел в нашу жизнь и ни-
куда от него уже не деться. Поломка или отсутствие телефона заставляют 
испытывать беспокойство или неуверенность. В настоящее время резко 
возросла зависимость человека от телефона. Не так давно в мире поя-



133

вился термин «номофобия». Термин обозначающий страх остаться без 
мобильного телефона или вдалеке от него.

Термин «номофобия» является аббревиатурой слов («no-mobile-
phone – phobia») «фобия – без мобильного телефона».

Зависимость – это сильное непреодолимое влечение к человеку, пред-
мету, явлению или действию. 

Основные виды зависимости:
• номофобия,
• телезависимость,
• Интернет-зависимость,
• игровая зависимость.
Фобия – тревожное расстройство психики, при котором челове-

ка преследует постоянное чувство беспричинного страха, вызываемое 
определенного рода объектами, действиями или обстоятельствами.

По опросу за 2023 год почти половина россиян (45%) считает себя 
зависимыми от гаджетов и интернета, при этом каждый восьмой (13%) 
уверен в наличии зависимости. Пятая часть участников опроса одно-
значно не видит у себя таких признаков. 

Чем младше респонденты, тем чаще они отмечают у себя симптомы 
цифровой зависимости: среди опрошенных младше 34 лет доля таких 
людей составила (57%), тогда как среди участников опроса старше 45 лет – 
37%. Среди женщин больше доля тех, кто считает себя зависимыми.

Больше трети россиян стараются время от времени отдыхать от гад-
жетов и интернета: 15% сознательно отказываются от них на несколько 
часов ежедневно, 10% — несколько раз в неделю, 8% — несколько раз в год. 

Те, кто не отдыхают от гаджетов, объясняют это тем, что не могут 
остаться без связи. Некоторые воспринимают гаджеты и интернет как 
естественную и необходимую часть их жизни.

Аналитики отмечают, что цифровая зависимость россиян растет. Так, 
число тех, кто не может или не хочет отдыхать от гаджетов, за два года 
также увеличилось с 54 до 61% [6].

Причины использования смартфонов:
1. Возможность звонить и принимать звонки в любое удобное время.
2. Связи с другими людьми через мессенджеры, соцсети или личные 

сообщения на сайтах.
3. Потребление информации (как раньше делали из газет и телевидения).
4. Создание информации (например, отправлять посты в блог, сооб-

щения и заметки в социальные сети и мессенджеры).
5. Хранение информации и совершение покупок и платежей.
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Проблемное использование смартфона не определяется как зависи-
мость, его можно расценивать как расстройство поведения.

При использовании этой модели потенциальные симптомы могут 
включать следующее:

• Сознательное использование смартфона в потенциально опасных 
ситуациях (например, во время вождения. До 45% процентов аварий вы-
звано отвлечением на гаджеты).

• Отказ от семейных мероприятий в пользу использования смартфона;
• Отрицательное влияние на успеваемость в школе и эмоциональное 

состояние;
• Частая проверка телефона (возникает потребность проверять теле-

фон каждые несколько минут);
• Бессонница или нарушение сна;
• Использование телефона для достижения удовлетворения или про-

тиводействия грустному настроению;
• Необходимость немедленно реагировать на сообщения и прочие 

уведомления;
• Повышенная тревожность и раздражительность при невозможно-

сти пользоваться телефоном.
У подростка трудно отличить нормальное ежедневное использование 

от чрезмерного использования. Поэтому родителю нужно задать себе 
следующие вопросы:

• Становится ли мой ребенок злым, раздражительным, беспокойным 
или даже агрессивным, когда у него отнимают телефон или им нельзя 
пользоваться?

• Пропускает ли подросток внеклассные мероприятия, чтобы вместо 
этого использовать смартфон?

• Влияет ли использование смартфона на личную жизнь и режим сна 
подростка?

• Есть ли серьезные изменения в питании подростка, которые нельзя 
объяснить иначе?

• Есть ли изменения в настроении? [7]
На изменения поведения могут влиять игры, соцсети, а страхом всех 

родителей являются так называемые группы смерти, самая известная из 
них «Синий кит».

Так называемый «Синий кит» – это смертельно опасная игра, в фина-
ле которой дети совершают самоубийство. Суть игры довольно проста. 
Подросток, начав в нее играть, получает регулярно различные задания. 
Первое из них – нацарапать на руке синего кита и прислать фото в ка-
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честве доказательства. Последним заданием будет совершить самоубий-
ство. Уже известно, что «ведущие» игры шантажируют участников тем, 
что вычисляют их адреса и, если самоубийство не случается, якобы на-
ступает смерть кого-то из близких подросткам людей. Кто играет роль 
«кураторов», пока не установлено. Это могут быть как психически нез-
доровые взрослые, так и подростки с кучей комплексов, которые через 
смерть других пытаются самоутвердиться. Длится игра «Синий кит» 50 
дней. Ровно 50 дней подросток получает задания, которые он должен вы-
полнить, и с каждым разом они носят все больше суицидальный харак-
тер. Был случай, когда задание на порез вен осуществлялось на четвер-
том дне. И, что самое странное, на эти группы в социальных сетях мало 
кто жаловался [4].

Стоит отметить, что взрослые пользователи смартфона могут стать 
жертвами виртуального грабежа или бесконтактной вербовки.

Бесконтактная вербовка.
 Вербовщики деструктивных религиозных сект действуют через ин-

тернет и социальные сети.
Вовлечение граждан в деструктивные религиозные секты сегодня 

активно осуществляется в интернет-сфере. Такой способ ещё называют 
бесконтактной вербовкой, поскольку весь процесс происходит в вирту-
альной среде, что исключает прямой и визуальный контакт между вер-
бовщиком и теми, кого он пытается вовлечь в секту.

Существуют разные способы вербовки граждан в деструктивные ре-
лигиозные секты в интернете:

• Создание специализированных сайтов;
• Социальные сети, сайты блогеров;
• С помощью таргет-рекламы;
• С помощью мессенджеров.
Контент деструктивных религиозных сект отличается тем, что:
• Включает в себя элементы язычества, используются термины "энер-

гетика вселенной", "энергия космоса", "логос" и т.д.;
• Материалы ставят под сомнение устои морали, традиционные цен-

ности;
• Формируется иррациональное восприятие действительности и 

мира;
• Внушается мысль о том, что жизнь человека не принадлежит челове-

ку, судьба его – не в его руках.
Как правило, в социальных сетях вербовщики ищут:
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• Одиноких людей, которые делятся своими переживаниями и трево-
гами в социальных сетях;

• Молодёжь, которая интересуется эзотерическими течениями. Пред-
ставителей таких молодёжных субкультур, как готы и т.д.;

• Людей, переживших трагедию. О своих страданиях они пишут в соц-
сетях, ищут поддержки и понимания;

• Несчастливых людей, которым жизнь не приносит удовольствия, 
расстроенных, находящихся в депрессивном состоянии.

Также они прибегают к использованию таргет-рекламы.
Таргетированная реклама – это объявление, которое транслируется 

целевой аудитории в интернете, на основе общедоступной информации 
из профилей пользователей. Среди них: возраст, пол, увлечения и предпо-
чтения и многие другие критерии, которые афиширует пользователь [1].

Одним из последних явлений вербовки является теракт в Крокус 
Сите Холл (Crocus City Hall).

22 марта люди с автоматами ворвались в подмосковный Crocus City 
Hall. Они открыли стрельбу по мирным людям, устроили несколько 
взрывов, после которых начался пожар.

Виртуальный грабеж.
На сегодняшний день очень остро стоит вопрос виртуального грабе-

жа, так как мошенники активно проникают в Интернет-ресурсы, где за-
владевают личными данными, а впоследствии и денежными средствами 
людей.

Существуют разные способы завладения нужной информацией, на-
пример:

• Мошенники представляются службой безопасности банка, сотруд-
никами мобильного оператора или портала «Госуслуг». В результате 
люди сами сообщают все свои данные и разглашают критичную инфор-
мацию третьим лицам. 

•  Примерно 5% от всех случаев кибермошенничества с кражей дан-
ных и средств связаны с подключением удаленного доступа к мобильно-
му телефону. Причем мошенническое ПО пользователи устанавливают 
сами.

• Кибератаки на банки.
• Кража данных и денег с помощью фишинга.
Перед праздниками — Новым годом, 8 Марта и 23 Февраля в интер-

нете появляются мошеннические сайты, якобы торгующие дешевыми 
подарками. Дальше все просто: пользователь проходит по фишинговой 
ссылке и вводит реквизиты карты на мошенническом сайте. Данные 
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попадают злоумышленникам, которые выводят денежные средства с 
карты [2].

В заключение хочется отметить, что номофобия ведет к развитию: 
• Деградации.
• Потери зрения.
• Утери социальных навыков.
• Нарушения сна.
• Подавления воли.
• Психических заболеваний.
Философ Джеймс Уильямс опубликовал книгу о том, как цифровая 

среда подрывает человеческую волю не только на индивидуальном уров-
не, но и на более широком общественном и даже глобальном. Уильямс 
десять лет проработал в Google, анализируя эффективность рекламы 
и разрабатывая стратегии продуктов. Теперь он со стороны оценивает 
вред от избытка информации и дефицита внимания. В своей книге «In 
Stand Out of Our Light: Freedom and Resistance in the Attention Economy» 
ученый пишет, что в эпоху «экономики внимания» люди буквально ста-
ли думать иначе — быстрее, но гораздо менее критично и глубоко.

«Экономика внимания» или «экономика отвлечения» — это идея о том, 
что человеческое внимание походит на любой другой товар: оно не бес-
конечно и распределяется между различными задачами и интересами [5].

Этот термин стал популярным со времен бума смартфонов, посколь-
ку различные приложения и услуги пытаются конкурировать за ваше 
внимание, учитывая его дефицит в условиях современной информаци-
онной перегрузки.

В своей книге Уильямс рассматривает следующее:
• Как интернет позволил создать самую большую, наиболее эффек-

тивную и наиболее централизованную систему поведенческих манипу-
ляций в истории человечества.

• Как мы проснулись в мире, в котором руководители небольшой 
горстки технических компаний могут влиять на то, что думают и делают 
миллиарды людей.

• Как более широкий взгляд на концепцию внимания позволяет нам 
увидеть полный набор последствий, которые экономика внимания несет 
для человеческой свободы.

• Как динамика цифровой экономики внимания усиливает возмуще-
ние и инстинкты толпы, приводя к росту популизма [5]. Уильямс описы-
вает три уровня человеческого внимания — и как они деформируются 
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техникой. Он сравнивает различные уровни внимания с различными 
типами света.

Самый поверхностный уровень касается вашего непосредственно-
го внимания — например, вы отрываетесь от книги, чтобы нажать на 
входящее уведомление на вашем смартфоне. Второй слой внимания 
Уильямс называет «звездным светом» («starlight») и определяет его как 
ваши более широкие жизненные устремления.

Он говорит, что позволить себе отвлекаться на ежедневной основе 
означает, что вы в конечном итоге отклоняетесь от достижения более 
высоких жизненных целей, которые вы установили сами. Третий слой 
внимания он называет «дневным светом» («daylight»). Это, вероятно, са-
мый общий слой, и примеры его отвлечения включают социальные про-
блемы, такие как фальшивые новости и волны ненависти в онлайне.

Перемены в мышлении, по мнению Уильямса, обусловлены тем, что 
интернет-гиганты в процессе борьбы за фокус немедленного внимания 
косвенно воздействуют на ценности человека и всего общества, «порож-
дая качественно новую среду».

«Среду, в которой нет места амбициозным целям, морали и благосо-
стоянию людей».

Способ, которым технологические компании конкурируют за наше 
внимание, имеет глубокий кумулятивный эффект. Философ убежден, 
что, пребывая в таком окружении, личность в конечном счете начинает 
деградировать.

Деградация под влиянием гаджетов и приложений происходит в три 
этапа:

1. Сначала пользователь постоянно отвлекается на уведомления во 
время различных дел, например, чтение книги.

2. Затем он перестает добиваться поставленных глобальных целей, 
так как приложения и игры попросту не позволяют ему сфокусировать-
ся на саморазвитии.

3. Наконец по мере того, как таких пользователей становится все 
больше, начинают размываться ценности – и разрушаться общество [5].

Таким образом, телефон, как и другие средства СМИ, является одним 
из элементов манипуляции общественным сознанием. Манипуляция 
сознанием – это программирование мнений и устремлений масс, их на-
строений и даже психического состояния с целью обеспечить такое их 
поведение, которое нужно тем, кто владеет средствами манипуляции [3].
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Александр Дмитриевич Кастальский – один из выдающихся и зна-
менитых церковных композиторов, преподавателей конца XIX – начала 
XX в. В репертуаре каждого современного церковного хора есть хотя бы 
одно его произведение. А.Д. Кастальский является основателем чисто 
русского хорового стиля. 

Родился композитор в 1856 г. в семье известного московского священ-
ника и профессора богословия протоиерея Димитрия Кастальского 
[2, с. 241]. С детства Александр Кастальский как такового влечения к 
музыке не проявлял, и отец отдал его во Вторую московскую гимназию, 
где он увлекся   естественными науками, но, как вспоминает сам А.Д. Ка-
стальский, «учился с грехом пополам» [1, c. 7]. Музыкальный талант в бу-
дущем известном композиторе заметила его мать, Ольга Семёновна Гру-
зова, которая играла на фортепиано, регентовала и пела в институтском 
хоре. Маленького Александра мама заставляла петь и слушать народные 
песни, сам композитор любил заниматься забавной игрой на гребенке 
через бумажку. Позже Ольга Семёновна стала учить сына самого играть 
на фортепиано, а также исполнять под инструмент песни и романсы А.Е. 
Варламова и А.Л. Гурилева. Так начал развиваться музыкальный талант 
будущего известного русского композитора. Но все же большее значе-
ние он пока еще уделял химии, чтению книг по сельскому хозяйству, а 
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главной мечтой было поступление в Петровскую сельскохозяйственную 
академию. 

Видение на будущее изменила встреча Александра Кастальского с 
преподавателем Московской консерватории П.Т. Коневым, так как, про-
слушав импровизацию и игру Александра Кастальского на рояле, П.Т. Конев 
стал убеждать его задуматься о поступлении в Московскую консервато-
рию. После долгого раздумья над предложением П.Т. Конева А.Д. Ка-
стальский все-таки решается связать свою жизнь с музыкой и поступает 
в консерваторию. Там он обучается у величайших современников: 
П.И. Чайковского и С.И. Танеева. К музыке европейских композиторов 
А.Д. Кастальский не обнаружил особого тяготения. Наоборот, его вни-
мание привлекли произведения русских композиторов – М.А. Балакире-
ва, Н.А. Римского-Корсакова и М.П. Мусоргского [3, с. 288]. Потому-то и 
можно считать А.Д. Кастальского основоположником «нового русского 
стиля», так как, увлекаясь творчеством своих соотечественников, он за-
ложил новое направление как в церковной, так и в светской музыке, гар-
монизируя, редактируя и сочиняя что-то новое. Окончив консервато-
рию, композитор стал подрабатывать в музыкальных школах преподава-
телем сольфеджио и обучения игры на фортепиано. Из-за нехватки учи-
телей по необходимости А.Д. Кастальскому пришлось научиться играть 
на многих других музыкальных инструментах. Позже А.Д. Кастальского 
пригласили на работу в Синодальное училище г. Москвы для преподава-
ния игры на фортепиано. С этого момента и начинается новый период в 
жизни композитора. 

С приходом в Синодальное училище А.Д. Кастальскому предлагают 
гармонизировать обиходные мелодии часто употребляемых песнопений. 
Они стали неудачными, потому что в Москве в то время в приоритете 
было распространено мнение С.И. Танеева, «что обиходные мелодии 
надо не гармонизировать, а контрапунктировать в стиле церковной 
музыки запада». А.Д. Кастальскому этот стиль был чужд, и опыта в со-
ставлении таких произведений у него не было. Позже А.Д. Кастальского 
назначают регентом синодального хора, и вот при подготовке репертуа-
ра к одной из служб выясняется, что «Достойно есть» сербского распе-
ва, мелодия которой гармонизирована одним из русских композиторов 
и отличается от оригинальной. А.Д. Кастальскому предлагают сделать 
свою редакцию по оригинальной сербской мелодии, которая становит-
ся довольно-таки успешной. Обрадовавшись успеху, он перекладывает 
и сербскую мелодию «Милости мира». Композитору удалось передать 
чисто национальный стиль, мягкие и ласковые тона сербской музыки. 
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Позже А.Д. Кастальского ожидает огромный успех. Почти за полтора 
года А.Д. Кастальским переложены были: «Милосердия двери» и «Херу-
вимская песнь» знаменного распева, «Милость мира» и «Достойно есть» 
сербских напевов – они же и первые печатные произведения. Саму мело-
дию автор никак не меняет, а лишь совершенствует и преобразовывает. 

В чем заключается уникальность и чем же является тот самый «но-
вый русский стиль церковной музыки», введенным А.Д. Кастальским? 
Это самостоятельность каждой партии в произведении. Даже бас в его 
партии не аккомпанирует, а поет свою самостоятельную мелодию. Это 
абсолютно новый путь, по которому пошел композитор. Его сочинения 
пелись лучшим хором Москвы. Известность была получена и за границей. 

А.Д. Кастальский также изучал древнерусские распевы и стал осно-
воположником «освобождения русского церковного пения от влияния 
немцев и итальянцев». К примеру, его огромным трудом становятся из-
ложенные для 4-голосного хора догматики и стихиры на «Господи воз-
звах». Вспоминает о этой редакции композитор так: «…больше всего 
времени ушло, конечно, на догматики и особенно воззвах и... в своей 
последней редакции я, кроме типичности и бесхитростности гармоний, 
преследовал и чисто практические цели (возможность исполнения этих 
переложений при всяком составе хора до двух человек включительно)» 
[1, с. 106]. 

Стоит также отметить, что композитор гармонизировал музыку аб-
солютно для разных составов. Начиная от больших светских хоров, 
заканчивая сельскими церковными клиросами. Так под его редакцией 
появляются знаменитые Херувимские: «Старо-Симоновская», «На ра-
зорение Москвы», «Владимирская» и даже «Софрониевская». Почему 
на них так стоит заострить внимание? Опять-таки, главным фактором 
А.Д. Кастальского было возрождение и модернизация русского стиля. 
Все оригинальные незамысловатые терцовые мелодии этих Херувим-
ских ведут свои корни к народной русской музыке, составленной дере-
венскими церковными хорами, не имеющими единого автора. В музы-
кальном плане стоит отметить характерный тезис, особенно это касается 
Херувимской песни «Владимирской» и «Старо-Симоновской» – перенос 
основной оригинальной мелодии на разные голоса партии. Это просле-
живается больше всего в его «Владимирской» Херувимской, где тенор 
и сопрано между собой переплетаются, у альта своя основная обиход-
ная оригинальная мелодия, а бас имеет свою самостоятельную партию, 
без которой произведение звучит голо. По такой аналогии пишутся и 
остальные произведения. 
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Творчество А.Д. Кастальского оказало огромное влияние на террито-
рии России. Его сочинения, гармонизации и переложения являются вы-
сочайшей точкой церковного искусства. Созвучие его музыкальной идеи 
сочно гармонией и тембральной свежестью. Он прочувствовал те свой-
ства, которые были характерны для древних распевов. Такой успех ему 
принесло его умение пользоваться именно хоровыми голосами, потому 
что он имел бесценный опыт регента Синодального хора. Только рабо-
та с хором позволит талантливо писать качественную музыку, особенно 
церковную, так как только регент знает, как это может прозвучать имен-
но голосовым аппаратом певчих, а не инструментом. Таким способом 
пишется и современная церковная музыка (яркий пример – мон. Иули-
ания (Денисова)). А.Д. Кастальский выбрал правильный путь, по кото-
рому следовал всю свою жизнь начиная с поступления в консерваторию. 
Это «закладка национального элемента» и «развитие церковной музыки 
на обиходных напевах» – так рассуждал сам композитор. 
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